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PRESENTAZIONE 
di Giuseppe Girgenti 


La prima edizione di questo volume risale a quasi trent'anni 
or sono (Giamblico, I Misteri Egiziani — Abammone, Lettera a 
Porfirio, Rusconi, Milano 1984); esso viene ora ripubblicato nella 
collana «Il Pensiero Occidentale» della Bompiani con alcuni si- 
gnificativi aggiornamenti, a quattordici anni dalla scomparsa di 
Angelo Raffaele Sodano (1924-1999). L’idea di preparare questa 
seconda edizione è maturata durante un Convegno di Studi in me- 
moria di Sodano, organizzato dal Dipartimento degli Studi Uma- 
nistici dell’Università di Salerno in collaborazione con i Comuni di 
Mariglianella e Nola, e tenutosi nella Sala Consiliare del Comune 
di Nola nei giorni 11-12 maggio 2012. Il Presidente onorario era 
Giovanni Reale, e, accanto agli allievi e ai colleghi, erano presenti 
anche i familiari di Sodano; dopo i saluti istituzionali, le relazioni 
sono state tenute da Ugo Criscuolo, Enrico Di Lorenzo, Raffae- 
le Grisolia, Aniello Montano, Giuseppe Girgenti, Pietro Chessa, 
Maria Carmen De Vita e Donato Viscido (mancato improvvisa- 
mente proprio durante i lavori del Convegno). Esse hanno toc- 
cato i principali aspetti della figura di studioso di Sodano, filolo- 
go classico che ha dedicato la maggior parte della sua attività alle 
edizioni, traduzioni e interpretazioni di Porfirio e di Giamblico; 
in particolare, le relazioni di Criscuolo e Chessa hanno toccato la 
sua interpretazione del De mysteriis, sottolineandone l’attualità e 
l'opportunità di una riedizione, che ora si realizza. 

Alcuni dei maggiori contributi di Sodano su Porfirio sono già 
stati pubblicati in questa medesima collana: Porfirio, Vangelo di 
un pagano. Lettera a Marcella. Contro Boeto, sull anima. Sul cono- 
sci te stesso. Eunapio, Vita di Porfirio, presentazione di G. Reale, 
testo greco a fronte, 1993, 2006°; Porfirio, Astinenza dagli ani- 
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mali, testo greco a fronte, 2005; Porfirio, Lettera ad Anebo (testo 
critico), in Porfirio, Filosofia rivelata dagli oracoli, con tutti i fram- 
menti di magia, stregoneria, teosofia e teurgia, testi greci e latini 
a fronte, a cura di G. Girgenti e G. Muscolino, 2011. Proprio la 
Lettera ad Anebo di Porfirio fu l'occasione per la stesura del De 
mysteriis. 

Il De mysteriis, infatti, si presenta come una risposta a quanto 
Porfirio aveva scritto ad Anebo, un sacerdote egiziano; l’autore 
della risposta è il “maestro” Abammone, un altro nome egizia- 
no, dietro cui si celerebbe Giamblico, allievo di Porfirio, secondo 
una tradizione unanime e consolidata che da Proclo — passando 
per Michele Psello e Basilio Bessatione — giunge fino a Marsilio 
Ficino, che per primo tradusse l’opera in latino nel 1497. Sodano, 
tuttavia, non considera affatto sicura l’identificazione di Abam- 
mone con Giamblico, adducendo una serie di argomentazioni 
che si possono leggere nell’Introduzione; quello che è certo è 
che ci troviamo di fronte a una vera e propria “logomachia” sulla 
“teurgia”, cioè una disputa filosofica sull’arte ieratico-sacerdotale 
che all’interno della tradizione platonica fu considerata in modi 
piuttosto diversi; i numerosi temi del De mysteriis, rapsodicamen- 
te articolati in dieci capitoli, si possono classificare in tre grandi 
gruppi, che vengono affrontati sia a livello filosofico, sia a livello 
teologico, sia a livello teurgico: 1) l’esistenza e la classificazione 
degli dèi e dei dèmoni, con tutta la complessa gerarchia celeste 
che ne deriva, ricondotta comunque al Principio Primo dell’U- 
no; 2) la natura e le funzioni profetiche della “mantica”, l’arte 
divinatoria di dare responsi e oracoli che Platone nel Fedro con- 
siderava ispirata da Apollo; 3) la natura e le funzioni rituali della 
“telestica”, l’arte sacerdotale di costruire talismani, amuleti e idoli 
e di compiere sacrifici graditi agli dèi, e che Platone considerava 
ispirata da Dioniso. Per l’autore del De mysteriis, invece, il dio 
che presiede a tutta quanta l’arte teurgica è Hermes, il dio greco 
della parola, identificato con il dio egizio Theuth o Thoth, pure 
rievocato da Platone alla fine del Fedro come colui che dona i sim- 
boli sacri della scrittura al faraone Thamus: Hermes era in effetti 
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il dio messaggero e rivelatore al quale venivano ricondotti tutti 
gli scritti del Corpus Hermeticum, che costituiscono l’antecedente 
alessandrino più importante del De mysteriis, accanto alle opere 
sulla religione egizia di Manetone e di Cheremone di Alessandria. 

Il nucleo della disputa con Porfirio è il seguente: Abammone/ 
Giamblico contesta a Porfirio di parlare, nella sua Lettera ad Ane- 
bo, sempre da filosofo e mai da teurgo, e pertanto di non com- 
prendere la vera essenza della teurgia, che, in quanto θεοῦ ἔργον 
(cfr. Etymologicum Gudianum, 5. v. θεουργία) non è affatto un’o- 
perazione umana sugli dèi, tesa a comprenderne e a catturarne la 
potenza, bensì un’operazione divina sugli uomini, in cui gli dèi si 
servono del sacerdote o del profeta come medium. Su questo pun- 
to, i successivi neoplatonici non furono concordi: Proclo non rile- 
vò alcuna sostanziale differenza tra Plotino, Porfirio e Giamblico, 
mentre Damascio sostenne che Plotino e Porfirio si dedicarono 
maggiormente alla filosofia, mentre Giamblico e Proclo alla teur- 
gia. In verità, per Plotino la teurgia non svolgeva alcun ruolo nel 
cammino verso l’interiorità e il divino; Porfirio conferì ad essa un 
valore iniziale, rituale, in quanto può purificare temporaneamente 
alcune passioni fantasmatiche, facendo appello ai dèmoni (se si 
tratta di dèmoni malvagi, la teurgia porfiriana diventa un vero e 
proprio esorcismo); per Giamblico, al contrario, la teurgia ebbe 
il valore finale di elevazione dell’anima al divino grazie all'opera 
stessa degli dèi. Questa è la concezione condivisa anche dall’im- 
peratore neoplatonico Giuliano, il quale scrisse in una lettera a 
Prisco: «Cercami tutti i libri di Giamblico intorno al mio omoni- 
mo [scil. Giuliano il Teurgo]. Solo tu lo puoi. Io ho una folle pas- 
sione per Giamblico in filosofia e per il mio omonimo in teosofia, 
e giudico gli altri niente [...], a confronto di questi» (Ep., 12, I, 2, 
p. 19, 2-4 Bidez). Giamblico scrisse anche una Teologia caldaica 
in cui capovolse il rapporto problematico tra filosofia e teurgia 
che Porfirio aveva proposto nella sua interpretazione degli Oraco- 
li caldaici. Soprattutto, Porfirio pensava che la teurgia, in quanto 
purificazione iniziale delle passioni, fosse efficace solamente per 
quanto riguarda la parte irrazionale dell'anima, quasi come una 
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catarsi rituale degli istinti e degli impulsi; pensava però che Pani- 
ma potesse essere veramente purificata solo con l'esercizio delle 
virtù etiche, e con la scala progressiva di tutte le altre virtù, vero 
riverbero dell’Uno-Bene nell’anima. Invece, Giamblico poneva la 
teurgia al vertice, in modo tale che essa prendesse il posto della 
mistica. Questa sarà la linea che, dopo Giuliano, seguiranno sia 
Proclo, sia Damascio, e che farà dire alla maggior parte dei neo- 
a pa che Porfirio fu più un filosofo erudito, mentre il “ divi- 
” Giamblico più un teurgo mistico. 

“Μὰ veniamo alle novità di questa edizione, che, rispetto alla 
prima, sono tre. 

La prima novità è la presenza, a fronte della traduzione di 
Sodano, del testo greco nell edizione critica utilizzata di Éduard 
Des Places (Jamblique, Les mystères d'Égypte, Paris, Les Belles 
Lettres, 1966, pp. 38-215). Il lettore deve tenere presente che 
Sodano si discosta talvolta dal testo di Des Places, segnalando 
nelle Appendici critiche le varianti proposte. La numerazione a 
margine del testo greco riproduce quella di Des Places, mentre 
quella a margine del testo italiano è di Sodano stesso, integra- 
ta con la numerazione delle pagine della precedente edizione di 
Parthey (Jamblichus De mysteriis liber. Ad fidem codicum manu 
scriptorum recognovit G. Parthey, Berlin 1857, rist. an. Amster- 
dam 1965). I numeri tra parentesi quadra in alto indicano, invece, 
la numerazione delle pagine dell edizione italiana del 1984, a cui 
fanno riferimento le citazioni nelle note e gli indici finali. 

La seconda novità è il testo latino di Marsilio Ficino in appen- 
dice, cioè la prima traduzione in assoluto del De mysteriis (Iambli- 
chus De mysteriis Aegyptiorum, Chaldaeorum, Assyriorum, Aldo 
Manuzio, Venezia 1497, rist. an., con introduzione di S. Toussaint, 
Les Edition du Miraval, Enghien-les-Bains 2006). Leggendo que- 
sta versione, il lettore si accorgerà che si tratta di una traduzione 
molto libera, talora una vera e propria parafrasi, il che rese ne- 
cessaria, sessant'anni dopo Ficino, una seconda traduzione latina, 
più fedele al testo greco, opera di Nicola Scutellio e comparsa a 
Roma nel 1556. Le abbreviazioni delle desinenze latine sono state 
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messe per esteso e a margine è riportata la numerazione originale 
delľ edizione aldina. 

La terza novità è l'aggiornamento bibliografico completo su 
Giamblico a cura di Pietro Chessa, che su questo testo sta svol- 
gendo il dottorato di ricerca in filosofia antica presso l’Università 
di Cagliari e che ringrazio vivamente per la collaborazione. 

Eric Dodds considerò questo testo come il manifesto dell’ir- 
razionalismo greco della tarda antichità, e come un concentrato 
di superstizioni. La critica attuale tende invece a ricollocare la 
teurgia neoplatonica all’interno della mistica filosofica, e soprat- 
tutto a ricostruirne l’influenza esercitata sulla dottrina cristiana 
della grazia santificante e dei sacramenti (misteri della fede!), a 
partire dallo Pseudo-Dionigi Areopagita fino a Marsilio Ficino, 
per il quale la teurgia è deificazione (...tbeurgia, id est deiphica). 
Del resto, il termine θεουργία non è mai utilizzato da Plotino, 
mentre in Porfirio abbiamo solo cinque occorrenze, in Giamblico 
ben quarantasei occorrenze, in Giuliano sette occorrenze, in Pro- 
clo ben cinquantuno occorrenze, e, infine, in Damascio quindici 
occorrenze; se passiamo agli autori cristiani, troviamo anzitutto 
nello Pseudo-Dionigi Areopagita ben quarantotto occorrenze, in 
gran parte nella Gerarchia Ecclesiastica; e, poi, per ricordare solo 
i più importanti, troviamo ventisei occorrenze in Fozio, che parla 
espressamente delle “teurgie” di Gesù (cfr. Ep. et Amph., 55, 13), 
venti occorrenze in Michele Psello, per il quale la teurgia è la virtù 
deificante (cfr. Ep. enc. in Patr. M. Cerullarius: θεοειδὴς ἀρετή) e 
ben quarantatre occorrenze in Gregorio Palamas, per il quale la 
teurgia è la divinizzazione dell’anima e la sua trasformazione in 
Dio (cfr. Pro Hesych., 3, 1, 15: θεικὴ ἀναμόρφωσις). Questo è un 
capitolo della Wirkungsgeschichte del neoplatonismo nel cristia- 
nesimo ancora tutto da scrivere. 


INTRODUZIONE 


di 
Angelo Raffaele Sodano 


I. L'AUTORE DEL « DE MYSTERIIS » 


1. Le testimonianze. 


La questione dell’autore e del titolo del trattato, ge- 
neralmente denominato De mysteriis Aegyptiorum (I mi- 
steri egiziani) e attribuito a Giamblico, il filosofo neoplato- 
nico della siria Calcide, fu posta, or sono due secoli, da Karl 
Meiners, in una dissertazione pubblicata a Göttingen nel 
1781. Essa, come avviene per lo più a questioni del genere, 
non si può dire risolta in maniera definitiva: ci sono ipotesi 
che vanno ancora verificate e probabilità che attendono una 
conferma. Innanzi tutto, i testimonia antichi: fra questi, 
in primo luogo, il titolo del trattato nella tradizione dei 
manoscritti superstiti. Orbene, sia in M che in V, i due 
codici capifila delle due famiglie in cui vanno divisi tutti i 
manoscritti a noi giunti!, il trattato reca questo titolo: 
« Del maestro Abammone, risposta alla lettera inviata da 
Porfirio ad Anebo e soluzione delle questioni poste in 
essa » ?. 

Abammone, quindi, l’autore, e « Risposta alla lette- 
ra...» il titolo. Sennonché, già prima del 1468, il cardinale 
Bessarione, possessore di M, scrisse di propria mano, nel 


! Uso le sigle dell'edizione des Places, Jamblique 36-37, invece di 
quelle che proposi nel 1952 (cfr. Sodano, Tradizione 2-3): le sigle dei 
codici non considerati da des Places sono quelle proposte da Sicherl 
(Handschriften 22-156); soprattutto per un riscontro più agevole. Per le 
abbreviazioni bibliografiche, cfr. pp. 43 ss. 

2 Cfr. p. 59. 
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margine superiore del foglio 1", questa nota: «Di Giam- 
blico il grande alla lettera di Porfirio ». Essa è stata fedel- 
mente trascritta nei codici che discendono da M, tranne T? 
e gli esemplari che ne sono stati copiati, in cui è tralasciato 
l’epiteto qualificativo del filosofo. D’altro lato, nel settem- 
bre del 1497 apparve a Venezia, presso la tipografia di Aldo 
Manuzio, una parafrasi latina del trattato èdita da Marsilio 
Ficino: l’umanista, il quale aveva lavorato su V*, l’intito- 
lava: « Di Giamblico, sui misteri degli Egiziani, dei Caldei, 
degli Assiri ». Una terza fase di questa vicenda fu segnata 
dalla pubblicazione di una seconda traduzione latina, molto 
più fedele al testo di quella di Ficino, a Roma nel 1556, ad 
opera del monaco agostiniano Nicola Scutellio, con il titolo: 
« Giamblico, sui misteri degli Egiziani ». Nicola Scutellio 
aveva lavorato alla sua traduzione, quasi certamente a Ro- 
ma, fra il 1532 e il 1538 e il titolo che diede al trattato 
passò nei manoscritti che ebbe presenti e nelle loro copie 
(W, X°, Z). Un quarto umanista, Luca Holstenius (L. Hol- 
ste), venuto più tardi in possesso del codice Z, v’introdusse 
il titolo: « Giamblico, sulla teologia degli Egiziani », che 
corredò di maggiori particolari (« Giamblico di Calcide con- 
tro Porfirio sulla teologia degli Egiziani ») nel manoscritto 
HÅ, copia di Z7. 

Appar dunque chiaro che Giamblico fu creduto l’auto- 
re del trattato nel periodo umanista e che il titolo: « Sui 
misteri degli Egiziani », risale a Scutellio, il quale certamen- 
te tenne conto del titolo di Ficino, che tuttavia ritenne 
dover abbreviare, eliminando la nota dei Caldei e degli As- 
siri. Ma, a dire il vero, neppure gli Egiziani hanno parte 
determinante nel trattato: essi vengono in primo piano sol- 


è T = codice Torinese greco 146; cfr. Sodano, Torinese 2. 
* Cfr. Sodano, Avant-propos 37-42; Sicherl, Handschriften 28-37 e 
5 X = Vaticano greco 323 (Sicherl, Handschriften 67-70). 

é H = Hamburgense filosofico greco 36 (Sicherl, Handschriften 
87-88). 

7 Cfr. Sicherl, Michael Psellos 9. 
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tanto nel libro VII e VIII, in due sezioni piuttosto brevi 
rispetto alle altre, né si può dire che siano presi in consi- 
derazione e discussi i loro « misteri », se s'intende questo 
termine nell’accezione storico-religiosa tradizionale, di co- 
munità esoteriche, con riti sacramentali riservati agli iniziati 
(le comunità, per esempio, di Demetra-Kore, Dioniso-Bacco, 
Sabazio, Mitra, Rea Cibele): tutt’al più si può parlare di 
« dottrine esoteriche », di Gebeimlebre, come propone 
Hopfner *. In realtà, Ficino e Scutellio (quest’ultimo, senza 
dubbio, con entusiasmo minore), nel dare il titolo.al trat- 
tato, andarono incontro ad una certa moda rinascimentale, 
non esente, forse, da sottintesa avversione e polemica anti- 
cristiana, che tendeva ad una concreta rivalutazione della 
mistica egiziana, resa più fascinosa dalla simbologia gero- 
glifica: un’egittomania, che dovette farsi strada fra larghi 
ambienti della cultura umanistica °. 

Ma essi, e insieme con loto Bessarione, donde trassero 
la convinzione che Giamblico fosse l’autore del trattato? 
Dai manoscritti che avevano sott’occhio. Infatti, in essi — in 
M, nel margine inferiore del f. 1"; in V all’inizio del f. 1" — 
si legge: « Bisogna sapere che il professore di filosofia Pro- 
clo, commentando le Enneadi del grande Plotino, dice che 
colui il quale risponde alla lettera di Porfirio, la quale sta 
qui davanti ”, è il divino Giamblico, e che, perché ciò s’adat- 


5 Geheimlehren VI. 

? Così, fra il 1505 e il 1599, gli Hieroglyphica di Horapollon ebbero 
la fortuna di circa quindici edizioni e traduzioni diverse (cfr. Sbordone 
VII-VIII), mentre Aristotele era, negli stessi anni, letto «secundum 
Aegyptios »: Thillet (p. 173) ricorda una Theologia di Aristotele, pubbli- 
cata nel 1519 da Petrus Nicolaus Faventinus con il titolo: « Sapientissimi 
philosophi Aristotelis Stagiritae Theologia sive mistica philosophia secun- 
dum Aegyptios noviter reperta », e una revisione di questo stesso testo 
aristotelico edita a Parigi nel 1571 da J. Charpentier e intitolata: « Ari- 
stotelis libri XIV de secretiore parte divinae sapientiae secundum Aegyp- 
tios ». In maniera ancora più significativa Franciscus Patricius ne intitolava 
gli « excerpta », a Ferrara, nel 1591: « Mystica Aegyptiorum et Chaldaeo- 
rum a Platone ab Aristotele excerpta ». Cfr. anche Chastel 443, e des 
Places, Jamblique 27-28. 

2 La lettera di Porfirio ad Anebo precedeva, dunque, nell’archetipo, 
il testo della risposta, con cui doveva costituite un insieme inseparabile: 
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ta al soggetto ed è coerente con esso, recita la parte di un 
certo egiziano Abammone. E lo stile fatto di proposizioni 
brevi e di sentenze", così come la pragmaticità, la preci- 
sione e l'ispirazione dei pensieri (τῶν ἐννοιῶν), testimonia- 
no che esatto fu il giudizio di Proclo e la sua informazione ». 
Noi non abbiamo certamente nessun motivo di non credere 
che questo-scolio non dica il vero e riteniamo anche più che 


e Psello, l’autore dello scolio anonimo (cfr. infra, nel testo) è quindi un 
terminus post quem la lettera è andata perduta (cfr. Sodano, Porfirio 
XXXIX; Sicherl, Michael Psellus 15). 

1 τὸ τῆς λέξεως κομματικὸν καὶ ἀφοριστικόν equivale a ἡ λέξις 
κομματικὴ καὶ ἀφοριστική, e il primo epiteto significa propriamente 
« fatto di commata », cioè di brevi proposizioni, « incisa » come traduce 
Cicerone (Or. 62,211), e ripete Quintiliano (Inst. IX 4,122): cfr. anche 
Isidoro, Rbet. XVIII (p. 516 Halm); il secondo (che è necessariamente 
condizionato dal primo e va perciò interpretato nello stesso àmbito reto- 
rico: cfr., invece, Scutellio e Sicherl, Michael Psellos 17) vale « fatto di 
aforismi », cioè di frasi concise: né i due aggettivi sono sinonimi (così 
Rasche 79), perché l’aforisma può contenere il comma, cioè le proposi- 
zioni brevi risultano di frasi brevi. L’espressione è, dunque, chiara e qua- 
lifica con notevole senso stilistico la prosa del De mysteriis, in particolare 
gran parte del libro II, che lo scoliasta ha probabilmente più presente (v. 
infra). E κομματικόν è buona lezione di M. Sicherl (Michael Psellos 
16-17) tuttavia ne nega il credito, proponendo la congettura CNUAVTLKÓV 
che, pari a μηνυτικόν e opposto ad ἄσημον, significherebbe «la maniera 
e la capacità di rendere il significato nascosto delle cose »; ma Sicherl 
parte da due ipotesi di lavoro: a) l’archetipo, rovinato in questo punto 
per via di una macchia, sarebbe stato letto συμμαντικόν dallo scriba di 
V, con accurato sforzo d'intendere, e κομμιατικόν dallo scriba di M, con 
una certa disinvoltura; b) il De mysteriis è opera di Giamblico e s’im- 
pone, quindi, la ricerca di una lezione che non contraddica le altre testi- 
monianze antiche sullo stile di Giamblico (cfr. infra, nota 12). Quanto ad 
a), la disinvoltura dello scriba di M non pare confermata dalla trascri- 
zione generale del testo né da casi di lezioni particolari (cfr. infra, App. 
critica I, p. 399): 4u- doveva sicuramente leggersi nell’archetipo, se 
anche l’amanuense di V riesce ad intravederlo; quanto a b), non si può 
certamente subordinare la scelta di una lezione o l’alternativa di una 
congettura ad un’ipotesi che si vuol dimostrare. La problematica non era 
sfuggita a Bidez, il quale propose dapprima (Mélanges Cumont, 1936, 
p. 87, 2) l'emendamento συμβατικόν: lo stile cioè del De mysteriis (e 
anche di Giamblico?) indicherebbe una disposizione, una tendenza al 
compromesso — cosa difficilmente conciliabile con il tono di vivace pole- 
mica del trattato (cfr. Sicherl, Michael Psellos 16) —; poi (Extrait 15 s.) 
μαντικόν, supponendo che gli scribi, ritenendo che la macchia nell’arche- 
tipo avesse ricoperto alcune lettere, avessero, ciascuno per conto proprio, 
emendato M συμμαντικόν e V κομματικόν (ma -uu- era certamente 
nell’archetipo!): lo stile del De mysteriis sarebbe, così, adatto al carat- 
tere sacerdotale di Abammone, personaggio fittizio e pseudonimo di Giam- 
blico (le opinioni di Bidez sono accolte da Fronte 245-247). 
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verisimile l’ipotesi di Sicherl che suo autore ne sia il dotto 
bizantino Psello: purché, naturalmente, sia dato per certo 
e si constati che siamo sulla linea di una semplice opinione 
congetturale, avanzata da Proclo e fatta propria da Psello: 
Proclo il quale vorrebbe anche spiegare la coerenza e la con- 
formità della pseudonimia con il soggetto « egiziano » del 
trattato, Psello, il quale vorrebbe confermare l’opinione di 
Proclo con ragioni stilistiche e concettuali. Un punto deve 
tuttavia essere ben chiaro: sia Proclo che Psello tentano 
di attribuire il trattato a Giamblico sulla base di giudizi 
personali: e questi, come avviene in questioni del genere, 
possono anche, soprattutto nel caso di Proclo, avere scopi 
più ampi e lungimiranti, debbono, cioè, servire a dimostrare 
altre, più ardite tesi. Ma questo si vedrà dopo. 

Per ora, limitandoci al giudizio stilistico di Psello, 
vanno fatte due osservazioni: la prima è che esso non ri- 
guarda, probabilmente, tutto quanto il trattato, ma soltan- 
to quella parte di esso che Psello conosceva e aveva letto 
con maggiore attenzione, perché interessava i suoi studi e 
le sue ricerche, voglio dire la dottrina teurgica delle appa- 
rizioni (70,12-90,6); la seconda è che il giudizio espresso 
da Psello sullo stile conciso del trattato difficilmente può 
concordare con il giudizio che altri due scrittori antichi, 
non meno degni di fede, perché Neoplatonici anch’essi e 
cronologicamente anteriori a Psello, formularono sullo stile 
di Giamblico, voglio dire Eunapio e Damascio ': ad essi 
può forse aggiungersi lo stesso Proclo. 


12 Cfr. Eunapio, VS V 1,2-4 (pp. 10,23-11,9): « Poi, lasciando Ana- 
tolio, Giamblico si unì a Porfirio e sotto nessun aspetto egli fu inferiore 
a Porfirio tranne nell’armoniosa struttura e nella forza dello stile. Perché 
le sue espressioni non sono imbevute di fascino e di grazia, non sono 
lucide e mancano della bellezza della semplicità (οὔτε ἔχει λευκότητά 
τινα καὶ τῷ καϑαρῷ καλλωπίζεται). Esse tuttavia non sono assoluta- 
mente oscure (ἀσαφῆ) né hanno difetti di dizione, ma come Platone era 
solito dire di Senocrate, “egli non ha sacrificato alle grazie” di Hermes. 
Egli perciò non trattiene il lettore e lo sollecita a continuare a leggere, 
ma sembra piuttosto respingerlo e irritarne le orecchie »; Damascio, Isid. 
34 (p. 58, 6-8 Zintzen = Fozio, Bibl. 242,337b 6-9, p. 14 VI): «Noi 


XX [12] ANGELO RAFFAELE SODANO 


Che Proclo portasse avanti questa sua opinione può ri- 
sultare anche da in Ti. I 386,8-13, in cui egli sembra riferire 
Myst. 265,6-10 con qualche analogia verbale, attribuendo- 
lo a Giamblico. Proclo scrive: « Inoltre, anche nella tradi- 
zione degli Egiziani, si trova la stessa dichiarazione sulla 
materia. Almeno il divino Giamblico ha riferito che, secon- 
do Ermes, la materialità è derivata dalla sostanzialità (ἐκ 
τῆς οὐσιότητος τὴν ὑλότητα παράγεσθαι ~ [ Myst. 265,6- 
7] ὕλην δὲ παρήγαγεν ὁ δεὸς ἀπὸ τῆς οὐσιότητος ὑποσχισ- 
ϑείσης ὑλότητος): ed è anche verisimile, dice Giamblico, 
che Platone derivi da Ermes questa specie di opinione sulla 


vediamo e sentiamo non pochi filosofi, dei quali alcuni pensano che Giam- 
blico sia inaccessibile (ἄβατον), altri che egli s’esalti con una magnificenza 
piena di sufficienza (αὐϑάδει μεγαληγορίᾳ) piuttosto che non s’elevi per 
la verità delle cose (&Andela πραγμάτων) »; Proclo, in Ti. I 19,10: 
« Da patte sua, il divino Giamblico, usando, a proposito di questo passo, 
un linguaggio maestoso (ὑψηλολογούμενος) ». Tra Eunapio, Damascio e 
il brevissimo cenno di Proclo non è impossibile scorgere una certa con- 
cordanza di valutazione, per cui lo stile di Giamblico, a giudizio della 
tradizione scolastica neoplatonica, sarebbe: a) oscuro, poco lucido e quindi 
difficile da intendersi (Eunapio ~ Damascio: il primo meno drastico del 
secondo); b) maestoso, senza attingere tuttavia, nel momento ispirativo, 
la verità dei fatti (Proclo ~ Damascio: il secondo più preciso del primo). 
A confronto, il giudizio di Psello non offre certamente elementi di valida 
comparazione: la sentenziosità non è certamente né oscurità né magnilo- 
quenza, la pragmaticità dei pensieri, la loro applicazione ai fatti, cioè alla 
verità, è negata da Damascio, il quale sottolinea piuttosto, nello stile di 
Giamblico, più apparenza che sostanza. Ciò non vuol significare che Psello, 
eminente stilista e critico attento di problemi letterari (Sicherl, Michael 
Psellos 16), abbia espresso un giudizio non esatto; il suo giudizio rimane 
perspicace e largamente accettabile per il De mysteriis, anzi, probabil- 
mente, per il libro II, del quale potette avere una più diretta conoscenza 
(cfr. infra, nota 55, p. 267): qui, nell’elenco delle apparizioni teurgiche 
delle essenze superiori, effettivamente predomina l’aforisma netto, defi- 
nito, l’espressione ispirata (tò... Evdovv); esso però non può esser valido 
per tutta quanta la produzione di Giamblico, almeno per quel che siamo 
in grado di leggere. Psello, nel suo giudizio, può non aver avuto lo sguar- 
do all’insieme ed essersi fermato a quelle qualificazioni generiche — ϑεῖος, 
ϑεσπέσιος, ἔνϑους (cfr. Davide, in Porph. Isag. 92,3 Busse: ἔνϑους è 
Ἰάμβλιχος, φιλομαϑὴς ὁ Φοῖνιξ cioè Porfirio; Marino, Procl. 26: è 
| ἔνϑους Ἰάμβλιχος) — che la tradizione, sulle tracce di Proclo, gli trasmet- 
teva. E i tentativi di Rasche (pp. 78-79) di determinare esatte note di con- 
cordanza fra i testimoni antichi non paiono sempre opportuni: la « ma- 
gniloquenza piena di sufficienza » di cui è parola in Damascio, ad esempio, 
non può certamente riferirsi all’atteggiamento e alle espressioni con cui 
Abammone si rivolge in genere a Porfirio. 
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materia » !. La coincidenza quasi letterale lascia certamente 
riflettere sulla concreta possibilità che Proclo citi il passo 
del De mysteriis sotto il nome di Giamblico. Ma le ultime 
parole di Proclo — le quali, per la struttura sintattica del 
periodo, non pare si possano riferire se non a Giamblico "ἢ — 
possono indurre almeno nel dubbio che Proclo stia qui ci- 
tando dal Commentario al Timeo di Giamblico, il quale 
enuncia un’interpretazione ermetica del noto e discusso pas- 
so del Tizzeo (30a 2-6) sull’origine della materia. Ora, che 
Giamblico sia solito citare in luoghi diversi passi di opere 
sue e di altri è certamente fuori di alcun dubbio (Dillon 
312-313 ricorda i doppioni in VP e i passi paralleli in 
Comm. Math. e in Nic.), ma è probabile anche o che De 
mysteriis e Giamblico (quest’ultimo in un’opera perduta) 
citino da una stessa fonte, per esempio gli Hermetica", e 
che Proclo, invece che al De mysteriis, si riferisca all’opera 
perduta di Giamblico * o che Proclo e De mysteriis utiliz- 
zino qualche scritto di Giamblico anch’esso perduto, per 
esempio la Teologia caldaica”. Ad ogni modo, se Proclo 
in Ti. 1 386,8-13 effettivamente cita Giamblico quale auto- 
re di un passo del De mysteriis, questa sua congettura non 
può in primo luogo essere disgiunta da quella analoga che 
l’anonimo scoliasta rintracciava nel commento alle Enneadi, 
e, in secondo luogo, deve essere stata formulata da Proclo 
in assai giovane età, se, a quanto pare, il Commentario al 
Timeo fu terminato nel 439, quando contava appena ven- 
tisette anni". 


3 Sulla problematica di questo passo, cfr. infra, nota 115, 
pp. 375-377. 

1 Cfr. anche la traduzione di Festugière, Timée II 250,11-13. 

5 Cfr. infra, nota 115, p. 376. 

16 Cfr. Scott, Hermetica IV 65, nota a 14-15. 

1 Sicherl, Michael Psellos 10. Festugière, Révélation IV 39,1 raf- 
fronta con Myst. 265,6-10 in Nic. 79,4 ss., in cui si svolge una tematica 
pressoché analoga: il demiurgo non crea la materia, la quale è eterna, in 
quanto deriva dal primo dio, egli non fa che metterla in ordine. Ma in 
questo passo la coincidenza verbale è poco concreta e quella contenuti- 
stica sfuggente. 

1 Cfr. Saffrey, Abamon 229. 
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Gale (p. 202) segnalò un altro testimonio che asse- 
gnerebbe a Giamblico il De mysteriis in Damascio, Pr. I 
292,5-11: « E infatti tutti quelli che esprimono questa opi- 
nione pongono il mondo intelligibile nell’unità indistinta 
di tutte le cose e nessuno solleva obiezioni a questo ri- 
guardo. Testimone Giamblico: il quale dà all’intelligibile, 
dopo il principio Uno delle cose universali, una seconda 
unità, affermando dovunque con convinzione che esso ha 
la sua ipostasi nell’Uno ed è assolutamente inseparabile 
dall’Uno "Ὁ, ed eliminando in esso ogni divisione o dualità 
o distanza [cfr. I 108,23-24] e ponendo al vecchio molte 
obiezioni di questo genere». Questo passo rifletterebbe 
Myst. 60,6-10 (cfr. infra, p. 93). Riprendono l’opinione di 
Gale gli studiosi i quali credono nella paternità giamblichea 
del trattato °°. Ma l’espressione di Damascio: « affermando 
dovunque con convinzione » (Chaignet II 84 traduce: «en 
insistant partout, avec de grands developpements », privi- 
legiando in διατεινόμενος la nozione dell’estensione), non 
ci porta necessariamente sulle tracce del De mysteriis: Da- 
mascio vuol dire semplicemente che Giamblico in tutta la 
sua opera sostiene la dottrina dell’unità degli esseri, che 
questa è un principio cardine del suo pensiero, e la coinci- 
denza con il passo del De mysteriis può essere spiegata an- 
che nel senso che il suo autore sostenga analoga teoria: tan- 
to più che essa è generalmente accettata dai Neoplatonici, 
a cominciare da Plotino”, come, del resto, è consapevole 
Damascio stesso, se Giamblico è da lui citato soltanto come 
un testimone (μάρτυς) di essa; anzi, nel passo del De my- 
steriis, ritenuto l’eco della citazione di Damascio, la dottri- 


1 περὶ τὸ ἔν ὑφεστάναι αὐτὸ [cfr. I 255,26] πανταχοῦ διατει- 
νόμενος καὶ ἀναπόστατον εἶναι πάντῃ τοῦ ἑνός: il medio διατεινόμε- 
νος è qui impiegato nella stessa accezione di Platone, Spb. 247c 5, ove è 
seguito da ὡς dichiarativo, invece dell’accusativo e l'infinito del passo di 
Damascio. 

2 Cfr., ad es., Rasche 11, Fronte 249-250, Sicherl, Michael Psellos 
10, des Places, Jamblique 8, 2 e 73, 2. 

2! Cfr. infra, nota 51, pp. 264-266. 
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na non è espressamente enunciata con chiaro riferimento 
all’intelligibile: in esso si afferma piuttosto l’unità degli dèi 
secondari con gli dèi primi, anche se, come par ovvio, que- 
sta speculazione coinvolge anche il problema della cono- 
scenza cosmologica. Par inoltre difficile che «il vecchio » 
(τὸν πρεσβύτην) si possa identificare con Porfirio: innanzi 
tutto perché, se — come annota Gale — in altri Neoplatonici, 
Giamblico, Giuliano, Temistio, Damascio stesso, πρεσβύτης 
è epiteto di Porfirio, esso è specificamente distinto dall’ag- 
gettivo « Tirio »; in secondo luogo, delle obiezioni (πολλὰς 
τοιαύτας ἀντιρρήσεις) mosse da Giamblico a Porfirio, se 
esse dovessero identificarsi con quelle che Damascio con- 
sente di intravedere nel contesto del passo, non v’è nel De 
mysteriis nessuna traccia. Ad ogni modo, se effettivamente 
Damascio dovesse riferirsi, attribuendolo a Giamblico, al 
passo del De mysteriis, la sua sarebbe pur sempre una testi- 
monianza di seconda mano: perché egli avrebbe, in tal caso, 
condiviso la congettura di Proclo, di cui Damascio, ultimo 
leader della scuola neoplatonica di Atene, era senza dubbio 
informato. 

Resta ultima, fra le testimonianze, la questione del 
περὶ dev. In Myst. 271,12-18, discutendosi il problema po- 
sto da Porfirio sulla pretesa che si chieda la liberazione dal- 
la necessità fatale a quegli stessi dèi che regolano la fata- 
lità (271,1-3), si rinvia ad una trattazione più dettagliata 
dell’argomento esposta ἐν τοῖς περὶ δεῶν. Gale (p. 310), pri- 
mo, vide nell’espressione un’allusione al trattato Sugli dèi 
di Giamblico e suppose che Giamblico, dimentico della 
pseudonimia, citasse se stesso. Altri confermò l’opinione 
con altra argomentazione: Rasche (pp. 21-22), per esempio, 
con un’ipotesi contrastante, che, cioè, Giamblico intendes- 
se, con l’autocitazione, venire allo scoperto, per chiarire de- 
finitivamente che l’autore del De mysteriis dovesse identi- 
ficarsi in lui”. 


2 Cfr. anche Fronte 251, il quale, fra le due soluzioni, propende 
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Ma esaminiamo la questione un po’ più da vicino. Il 
testo dice così: ταῦτα μὲν οὖν ἐν τοῖς περὶ ϑεῶν ἀκριβέσ- 
τερον λέγεται. E si può, in primo luogo, dubitare che ἐν τοῖς 
περὶ dev debba necessariamente significare « nel trattato 
Sugli dèi »: Proclo quando ha occasione di citare l’opera di 
Giamblico (Theol. Plat. I 11,28, p. 52, 2-5)” dice ἐν τῇ 
Περὶ ϑεῶν πραγματείᾳ, e Damascio, in analogo caso (Pr. I 
132,13)”, scrive più semplicemente ἐν τῇ Περὶ dev, e può 
aver sottinteso πραγματείᾳ, egli che guarda a Proclo come 
ad un suo esemplare. Lo stesso Giamblico, se effettivamente 
si tratta della stessa opera, la cita (Protr. 21, p. 120, 17) 
ἐν τῷ περὶ deov”, che lo scolio ad loc. completa τὸ Περὶ 
δεοῦ σύγγραμμα. Viceversa, Salustio (6,1, pp. 9-10) discu- 
tendo di dèi encosmici e ipercosmici — che è la stessa suddi- 
visione che si propone in Mysz. 271,10-12, vale a dire im- 
mediatamente prima della frase che andiamo esaminando — 
scrive πάσας [1.6. τάξεις τῶν ὑπερκοσμίων ϑεῶν] ἐν τοῖς 
περὶ τούτων λόγοις ἔστιν εὑρεῖν: un'espressione certamente 
generica: « Tutte [le classi degli dèi encosmici] è possibile 


per quella proposta da Gale. Due le ipotesi di Hopfner: in Geheimlehren 
265, 149 è postulata la possibilità che l’espressione alluda ad un’opera 
ermetica apocrifa; in Abammon 4 è ritenuto verisimile che sotto il titolo 
Περὶ ϑεῶν Giamblico intendesse significare piuttosto l’opera sulla teologia 
caldaica (Περὶ τῆς xaMatkfig τελειοτάτης ϑεολογίας), di cui Dama- 
scio cita il libro XXVIII (Pr. I 154,13) e Lido il I (Mens. IV 159, 
p. 175, 10 s.). 

# «Ora, venendo terzo dopo Plotino e Porfirio, il divino Giambli- 
co nel suo trattato Sugli dèi ha criticato coloro che trasferiscono negli 
intelligibili i generi dell'essere per il fatto che essi respingono il numero 
di questi generi e la loro varietà più lontano dall’Uno. Egli ha dunque 
insegnato poi a partire da quale ordine conviene porre questi generi del- 
l'essere: infatti, essi sono prodotti verso il grado più basso dell’ordine 
intellettivo degli dèi di quest’ordine. » 

%* «L'essere (τὸ εἶναι) sarebbe dunque una cosa diversa dal sussi- 
stere (ὑπάρχειν), come sembrano dire i filosofi e lo stesso Giamblico in 
molti altri luoghi e nel trattato Sugli dèi. » La tematica del trattato giam- 
blicheo qual è accennata da Damascio e da Proclo (v. supra, nota 23) è 
diversa da quella sintetizzata in Myst. 271,13-18: qui si rilevano problemi 
di carattere filosofico-religioso: quali dèi elevano all’intelligibile, in qual 
modo essi liberano dalla necessità fatale, ecc. Diversamente Larsen, Jam- 
blique 215-216. 

3 Nock, Sallustius XCVI 1 congettura dev. 
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trovare negli insegnamenti che trattano questi problemi ». 
Perché non vedere dunque un significato analogo nella frase 
di Myst. 271,13, formalmente e contenutisticamente ana- 
loga? Scutellio, per esempio, traduce (p. 136): « Haec au- 
tem omnia in commentariis, ubi de diis agitur, exactius 
disputantur », e Quillard (p. 193) intende: « Cela est dit 
avec plus de détails dans les ouvrages sur les dieux ». 

In secondo luogo, se Giamblico, autore del De myste- 
riis, avesse voluto rimandare ad altra sua opera, non avreb- 
be probabilmente fatto uso di una forma stilisticamente im- 
personale, qual è ταῦτα... λέγεται, ché egli pare ricorra, in 
casi del genere, alla prima persona plurale: così almeno si 
legge in Protr. 6,12: περὶ μὲν Πυϑαγόρου kai... ἐν τοῖς πρὸ 
τούτων εἰρήκαμεν, e Comm. Math. 76,13: περὶ ὧν πλείονα 
ἐροῦμεν ἐν τοῖς κατ᾽ ἰδίαν περὶ ἑκάστου τῶν μαϑημάτων 
λεχϑησομένοις. E, a confronto dei due tempi, il perfetto ed 
il futuro, che in questi due passi rimandano con precisione, 
il primo ad opera già scritta, il secondo ad argomenti da 
trattare ancora, il presente di Myst. 271,12 accresce lim- 
pressione di un’azione anonima e generica. 

Questi i rilievi formali. Che poi Giamblico si sarebbe, 
ad un tratto, dimenticato della fictżo, di recitare cioè la par- 
te del sacerdote egiziano Abammone (Gale) o che l’abbia 
volontariamente messa da parte per svelare la sua vera iden- 
tità (Rasche), pare a me improbabile. La frase, letta senza 
pregiudizio, sembra tipicamente caratteristica di un autore 
il quale intende rinviare, per un’ulteriore, più ampia rasse- 
gna della problematica — enumerata del resto con esattezza 
in 271,13-18 — ad altri scritti sullo stesso argomento. Che 
poi fra questi scritti fosse compresa anche la πραγματεία 
Περὶ ϑεῶν di Giamblico, forse la più nota come quella di 
un caposcuola, è senz’altro probabile, ma non è certo che 
fosse la sola ad essere significata, così come non è certo che 
Giamblico citasse se stesso °°. 


% Zeller (p. 50, 1) e Scott, Hermetica IV 85-86 sostengono sostan- 
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Queste le testimonianze. Esse, come si vede, lasciano 
spazio ad incertezze notevoli e a riserve di non scarsa im- 
portanza. Un solo elemento di giudizio sicuro esse offrono: 
Proclo, trovandosi davanti il trattato anonimo, che doveva 
avere certamente una notorietà rilevante e una diffusione 
non inconsistente nei circoli culturali, ne indicò l’autore in 
Giamblico. Di questa testimonianza, che avrà riflessi ulte- 
riori in altri scrittori, Damascio e Psello, ad esempio, non 
è lecito dubitare. Purtroppo, dei criteri sui quali Proclo 
fondasse la sua opinione, noi non sappiamo molto: lo sco- 
lio di Psello rileva soltanto che Giamblico recita la parte di 
Abammone sacerdote egiziano, perché, secondo Proclo, lar- 
gomento del trattato era adatto e coerente con questa ma- 
schera. E questo ci rinvia prevalentemente alle parti egi- 
ziane del De mysteriis. Tutto qui. Ma Proclo, critico lette- 
rario e professore di filosofia, cattedratico ad Atene, ebbe 
probabilmente con questa identificazione altra mira ed altro 
scopo, senza dubbio più sottili e più dotti: egli ha forse 
anticipato, con questo giudizio, la tendenza degli studi più 
recenti a individuare in Giamblico il predecessore più im- 
mediato di Proclo ”. Proclo insomma, attraverso l’attribu- 
zione del De mysteriis, ha inteso collegare il suo pensiero e 
la sua posizione nell’àmbito del neoplatonismo al prestigioso 
Giamblico. Proclo chiamava Giamblico ϑεῖος, « divino » ”, 
a volte ϑειότατος, « divinissimo » ? (mentre Aristotele era, 


zialmente questa stessa tesi, pur con argomenti diversi: Zeller, il quale 
rifiuta a Giamblico il De mysteriis e l’attribuisce ad un suo scolaro, ri- 
tiene che quest’ultimo citasse il περὶ dev del maestro; Scott, il quale 
pure non considera giamblichea la paternità del trattato, sostiene che non 
necessariamente si debba alludere al περὶ dev di Giamblico, dacché 
erano in circolazione dozzine di opere con questo stesso titolo e l’autore 
del De mysteriis poteva riferirsi ad una qualsiasi di esse, probabilmente 
ai περὶ ϑδεῶν βιβλία p’ di Seleuco (cfr. infra, nota 115, pp. 357-358). 

7 Cfr., ad es., Zintzen 93-98, 

2 Cfr., ad es., in Ti. I 19,9; 147,25; 152,28; 159,27; 165,23; 209,1; 
307,15; III 33,1, ecc. 

2 Cfr. in Ti. I 77,24. 
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per lui, soltanto δαιμόνιος, « demonico » °°), e Dörrie™ ha 
sottolineato che quest’epiteto vuol significare il privilegio 
di avere un rapporto intimo con gli dèi, allo stesso modo del 
sacerdote cristiano che amministra i sacramenti grazie alla 
sua consacrazione, e, in una rassegna dossografica (in Ti. 
III 34,5), scrive: « Poco manca che io chiami Giamblico 
vincitore su tutti in tutte le cose ». Proclo era, secondo 
quanto attesta Marino”, un esperto in magia meteorologica 
e nella tecnica dell’evocazione, vedeva fantasmi luminosi 
mandati da Ecate, praticava le purificazioni caldaiche, era 
stato iniziato all’arte teurgica dalla figlia di Plutarco, Ascle- 
pigenia, la quale, al modo della tradizione magica egizia- 
na”, l’aveva ereditata dal padre. Perciò, Proclo poteva tro- 
vare nel De mysteriis, in questo manuale di teurgia, in cui 
spesso affiora la magia, un catechismo degli atti che com- 
piva e del suo compottamento. Naturalmente, non soltanto 
questo. Dodds* ha fatto notare che i teoremi plotiniani, 
espressioni sperimentali di un’intuizione individuale, pas- 
sano in Proclo tramite intermediari. E il De mysteriis ne 
è la conferma. Innanzi tutto, Proclo deriva dal De mysteriis 
la terminologia tecnica: l’ha già rilevato des Places” e al- 
cune note alla nostra traduzione lo mettono in più evidente 
rilievo *. Ma soprattutto alcuni concetti fondamentali del 
suo sistema filosofico, ridotti, come sono, nel De mysteriis 
ad assiomi di legge: la dottrina della simpatia”, della con- 


Ὁ Cfr., ad es., în Ti. I 295,28; II 194,26; 296,3; in R. II 122,25; 
360,4, ecc. 

# Cfr. « Entretiens Hardt » XXI, Genève 1975, p. 99. 

2 Procl. 28. 

3 PGM IV 477 (p. 89 I), ove è da leggersi con Usener e Riess, τὰ 
πατροπαραδοτὰ μυστήρια: «Sii benevola, Previggenza e Psiche, a me 
che scrivo i misteri tramandati dai padri ». 

% Elements XXI. 

3 Jamblique 23-26; cfr. Dodds, Elements XXII e nota 5, con l’elen- 
co dei termini. 

* Cfr. infra, ad es., note 2 (p. 238), 31 (p. 251), 55 (p. 279), 58 e 
59 (p. 284), 113 (p. 352), ecc. 

Cfr. infra, nota 107, p. 327. 
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versione e della processione *, lo scopo della preghiera”, 
il teorema che l’anima, incarnandosi, si allontana definiti- 
vamente da dio e che l’unico mezzo con cui possa ritornare 
a lui è la teurgia, l’ascesa dell’uomo mediante le virtù teur- 
giche, la tecnica della teurgia ‘: ma specialmente la lette- 
ratura oracolare caldaica che, rielaborata e trasposta nel De 
mysteriis, a livello d’interpretazione e d’ispirazione, è por- 
tata in primo piano da Proclo‘. E spesso le coincidenze 
letterali e verbali approfondiscono i rapporti fra il De my- 
stertis e il pensiero di Proclo “5, Proclo, quindi, ha attribuito 
il De mysteriis a Giamblico per dare un prestigio alla pro- 
pria dottrina e per creare un legame tra la scuola neoplato- 
nica siria e quella ateniese. Noi tuttavia possiamo non cre- 
dere nella sua opinione e nel suo giudizio. 


2. Giamblico, Abammone, la scuola di Giamblico e il 
«De mysteriis ». 


Diversa da quella di Proclo la posizione di Giuliano 
imperatore. Anch’egli è un ammiratore di Giamblico. Nel 
discorso al re Helios (44,157c 4-d 9, pp. 137-138 II 2) 
scrive: « Se tu vuoi affrontare su questi argomenti trattati 
più completi e più ispirati, leggendo le opere che il divino 


2 Cfr. infra, note 33 (p. 252) e 51 (p. 265). 

2 Cfr. infra, note 44 (pp. 259-260) e 108 (p. 343). 

4 Queste dottrine costituiscono la sostanza fondamentale del De 
mysteriis: nelle note izfra, un po’ dovunque, i confronti con Proclo; no- 
tevoli i rinvii all'Arte ieratica dei Greci, nelle note 107 (pp. 329-330 e 
338) e 113 (p. 352), in cui par di leggere, da parte di Proclo, un più ampio 
commento al De mysteriis (cfr. ancora note 98 [p. 321] e 107 (pp. 337- 
338] sull’identità del teurgo-dio e la funzione mistica dei simboli). Punti 
di contatto particolari: la dottrina dei nomi barbari (nota 114, p. 356), la 
teagogia (nota 64, pp. 290-291), il teorema che colui il quale produce è di 
ordine superiore al suo prodotto (nota 85, p. 311) e l’assioma dell’Uno- 
pluralità (nota 115, p. 374), la catarsi drammatica (nota 36, p. 254), la 
nozione della giustizia divina (nota 99, pp. 322-323), ecc. 

4 Cfr. infra, ad es., note 12 (p. 241), 38 (pp. 256, 257), 44 (pp. 
259-260), 54 (p. 267), 55 (pp. 267, 268, 269, 270, 272, 273, 274, 279, 
280), 64 (p. 290), 98 (p. 321), 107 (p. 335), 126 {p. 385), ecc. 

4 Un esempio si può leggere infra, nota 36, p. 254. 
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Giamblico ha consacrate a questi stessi problemi, tu trove- 
rai in lui la perfezione dell’umana saggezza. Possa il grande 
Helios concedermi una conoscenza non meno perfetta di 
lui e il beneficio d’istruirne tutto il mondo pubblicamente, 
ma, in privato, soltanto quelli che sono degni di essere suoi 
discepoli. Aspettando che la mia preghiera sia esaudita dal 
dio, rendiamo un pubblico omaggio all’amico di questo dio, 
Giamblico. A lui risalgono, ancor oggi — piccola parte d’un 
immenso debito —, i pensieri che sono entrati nella mia 
trattazione. Nessuno d’altra parte — io ne sono sicuro — po- 
trebbe superare il maestro nella pienezza dell’espressione, 
quand’anche ci si adoperasse con ogni impegno a creare del 
nuovo: ci si allontanerebbe allora — mi sembra — dalla vera 
nozione che si deve avere del dio ». A parte l’esaltazione, 
espressa con tono elevato ed entusiasta, due costatazioni 
interessa rilevare: l’aperto e chiaro riconoscimento di aver 
avuto nelle opere di Giamblico una fonte immediata per 
le sue idee, e il giudizio sullo stile del maestro; e la prima 
dovrebbe dimostrare che a Giuliano non è inconsueto ci- 
tare le sue fonti, la seconda che Giuliano si lascia proba- 
bilmente trascinare dalla sua devozione nel sopravvalutare 
i mezzi espressivi di Giamblico, tenendo conto soprattutto 
dei giudizi di Eunapio e di Damascio #. Anche altrove lim- 
peratore non nasconde il suo debito verso il filosofo di Cal- 
cide: nello stesso discorso al Sole, ad esempio, parlando di 
divinità mitraiche, egli ne cita l’esegesi di Giamblico, al 
quale dichiara di dover « tutti questi minuti dettagli, senza 
contare i larghi prestiti » (34,150d 1-2, p. 128 II 2)“; e 
nell’orazione contro il cinico Eraclio scrive ancora (12,217b 
5-c 1, p. 60 II 1): « Noi non abbiamo bisogno, tutto som- 
mato, di ricorrere a testimoni antichi: seguiamo, infatti, le 


4 Cfr. supra, nota 12, pp. 11-12. 

“ Cfr. ancora, nello stesso discorso (26,146a 2-6, p. 121): «Io so 
bene che il grande Platone e, dopo di lui, un pensatore, il quale, poste- 
riore a lui in ordine di tempo, l’uguaglia tuttavia nel genio (io intendo il 
sapiente di Calcide, Giamblico, la cui opera ci ha iniziati, fra gli altri 
dotti problemi, a questo specialmente)... ». 
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tracce recenti di un uomo che, dopo gli dèi, costituisce “la 
mia ammirazione e la mia meraviglia”, al pari di Aristotele 
e di Platone »: e l’uomo è Giamblico ®. 

Giuliano, dunque, cita volentieri, là dove ne attinge 
il pensiero, il maestro. Ora, che egli conosca il De mysteriis 
è senza dubbio alcuno probabile: des Places‘ annota che 
Giuliano riprende da Myst. 269,1-5 la distinzione fra ani- 
ma razionale e irrazionale (Or. XI [IV] 20,142d 5-7); Ro- 
chefort ‘ sottolinea che l’assioma « tutto è pieno degli dèi », 
che ricorre nel discorso alla Madre degli dèi (13,178b 7, 
p. 128 II 1), è un prestito giamblicheo: e l’identità verbale 
è assoluta; Witt * coglie un altro confronto fraseologico tra 
Myst. 239,9-11 e un passo della lettera mandata da Giu- 
liano, dopo l’arrivo ad Antiochia, ad Arsace, gran sacerdote 
della Galazia (84,429c 3-4, p. 144 I 1: « L’intervento degli 
dèi, per il suo splendore e la sua grandezza, ha superato 
ogni voto e ogni speranza »). Ma sorprendono soprattutto 
alcune dottrine passate dal De mysteriis negli scritti di Giu- 
liano: la dottrina, ad esempio, del veicolo astrale dell’ani- 
ma, del suo involucro pneumatico ®; la nozione degli dèi e 
delle forme materiali’; il concetto che causa del male siano 
demoni malvagi”; l’introduzione degli dèi intellettuali *; 
l’idea che gli dèi celesti siano immagini degli dèi invisibili”. 


45 Cfr. la nota 3 di p. 60 di Rochefort. 
Cfr. Jamblique 21. 
Cfr. nota ad loc. 
Cfr. p. 42. 

* Cfr. i passi del De Mysteriis citati infra, nella nota 109, p. 343, 
e, per Giuliano, Or. XI [IV] 37,152b 2-4 (p. 130 II 2): «Quanto alla 
finezza e al vigore dei divini raggi di Helios, veicolo che egli dà alle 
anime per ricondurle con sicurezza nel mondo della generazione... »; cfr. 
Witt 42-43. 

5 Cfr. Myst. 217,6 (τοὺς... ὑλαίους τῶν ϑεῶν) e Giuliano, Or. 
VIII [V] 3,161c 8-9 (p. 106 II 1: τῶν ἐνύλων εἰδῶν); ivi 1614 4-5 e 
162a 4 (p. 107 II 1); 4,163a 6 (p. 108 II 1); Witt 50. 

5 Cfr. i passi citati da Witt 50-51. 

9 Cfr. Witt 52 e nota 3. 

5 Cfr. Myst. 57,8-12, e Giuliano, Ep. 89b; 293b 3-c 1 (p. 161, 12): 
« Noi viviamo in un corpo: bisognava dunque che il culto fosse corporeo. 
Ora, essi sono in sé incorporei. E i nostri padri ci hanno mostrato come 


ἃ δὰ 
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Ebbene, in nessun caso, in relazione a queste citazioni, Giu- 
liano nomina Giamblico, egli che non trascura, come abbia- 
mo visto, occasione alcuna per tesserne l’elogio e presen- 
tarlo suo predecessore. 

E intanto Giuliano par volesse realizzare nel suo im- 
pero un sacerdozio che traducesse concretamente, nell’azio- 
ne etica e sacerdotale, i principî enunciati dal De mysteriis: 
un filosofo sacerdote, divenuto parte del sistema ontologico 
ed epistemologico ch’egli interpreta, divinamente ispirato 
nella sua attività teurgica, divinatoria e sacrificale, partecipe 
ipercosmico della divina gnosi. Questo clero egli sperava 
di sostituire a quello cristiano: un’esemplificazione, che tra- 
duce l’ideale nei termini della realtà si può leggere nella 
sua lettera ad un sacerdote”. 

Manuale, dunque, il De mysteriis, per un’iniziativa di 
politica religiosa. Ma, anche, manuale per un’iniziazione 
cultuale e misterica. Libanio, dopo aver parlato degli ora- 
coli di Nicomedia, rivelando il senso dei riti e dei simboli 
di cui si servì Massimo di Efeso per iniziare Giuliano ai 
misteri neoplatonici, così scrive: « Giuliano fu salvato quan- 
do incontrò uomini imbevuti delle dottrine di Platone e 
sentì parlare degli dèi e dei demoni, degli esseri che, a dire 
il vero, hanno fatto quest’universo e lo conservano, quan- 
do apprese da essi quel che è l’anima, donde viene, dove va, 
ciò che la fa decadere, ciò che la rialza, ciò che la deprime, 
ciò che l’esalta, che cosa sono per essa la prigionia e la libe- 
razione, come essa può evitare l’una e ottenere l’altra. Al- 


loro prima immagine questa seconda classe di dèi che viene immediata- 
mente dopo la prima e che percorre circolarmente tutto il cielo » (cfr. la 
nota 1 di Bidez a p. 161). Per altri confronti fra il De mysteriis e le ora- 
zioni di Giuliano si possono vedere gli apparati dei loci paralleli nelle 
edizioni di Rochefort e di Lacombrade. 

* Cfr. Leadbeater 91, il quale (v. la sua nota 24) richiama Patten- 
zione soprattutto su 296b 2-d 3 (pp. 163-164 I 2): « Conviene adorare 
non soltanto le immagini degli dèi, ma anche i loro templi, i loro recinti 
sacri e i loro altari. Ta ragione vuole ancora che s’onorino i sacerdoti 
come ministri e servitori degli dèi; essi compiono per noi i doveri verso 
gli dèi e contribuiscono potentemente ad attirare su di noi i loro bene- 
fici. Sacrificano, infatti, e pregano per noi tutti ». 
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lora, egli gettò via le sciocchezze nelle quali aveva creduto 
fino ad allora per insediare nella sua anima lo splendore 
della verità, come se, in un grande tempio, si ristabilissero 
le statue degli dèi, dapprima oltraggiate dal fango » ”. Alla 
pari del teurgo del De mysteriis, Giuliano fu dio, vide il 
Padre faccia a faccia”. 

Giuliano, dunque, conosce il De mysteriis, l’utilizza 
nelle sue opere, a livello di citazioni letterali e a livello dot- 
trinale, se ne serve come di un catechismo politico e miste- 
rico: tuttavia, non sa che del trattato è autore Giamblico: 
semplicemente perché il De mysteriis, nella cerchia neopla- 
tonica che egli frequentava, in cui ebbe o tentò di avere i 
primi maestri, Edesio, Eusebio, Crisanzio, Massimo, dove- 
va circolare sotto il titolo di « Risposta del maestro Abam- 
mone alla lettera inviata da Porfirio ad Anebo ». 

Ma Giamblico poteva effettivamente essere l’autore 
del De mysteriis? Giuliano sembrerebbe escluderlo. Per 
lui, Giamblico era maestro di filosofia, non di teosofia”. E 
indubbiamente una delle componenti fondamentali del pen- 
siero giamblicheo, se dobbiamo credere alle testimonianze, 
soprattutto Proclo e Damascio, e se dobbiamo tener conto 
dell’influenza da essa esercitata sul pensiero dei successivi 
Neoplatonici, fu la metafisica e la teologia. Dillon, avendo 


5 Cfr. Or. XVIII 18, e Bidez, Julien 80-81. 

$ Cfr. Giuliano, Or. VII 22, 234c 4-6 (p. 84 II 1), ove il Sole 
dice a Giuliano: « Ricordati dunque che tu hai un’anima immortale, che 
è del nostro lignaggio, e che, se ci segui, sarai un dio e vedrai faccia a 
faccia, insieme con noi, nostro padre »; cfr. Bidez, Julien 81. 

5 Cfr. la lettera che Giuliano manda intorno al 357 al filosofo Pri- 
sco dalla Gallia (Ep. 12, p. 19, 2-14): «Cerca per me tutto ciò che 
Giamblico ha scritto sul mio omonimo [cioè Giuliano il teurgo, autore o 
coautore degli Oracoli caldaici]. Solo tu lo puoi. Il genero di tua sorella 
ne possiede una copia rivista accuratamente. ... Io te ne supplico, non 
lasciare che i partigiani di Teodoro ripetano senza posa alle tue orecchie 
che Giamblico fu un ambizioso, lui, il maestro veramente divino, il primo 
dopo Pitagora e Platone... Per parte mia, impazzisco per Giamblico nella 
filosofia e per il mio omonimo nella teosofia e, per parlare alla maniera 
di Apollodoro, dopo questi due, a mio credere, tutti gli altri non hanno 
nessun valore ». 
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a fondamento alcuni passi di Damascio *, ha potuto preci- 
sare un diagramma piramidale del sistema metafisico di 
Giamblico: al vertice, c’è il primo Uno, assolutamente inef- 
fabile e trascendente, cui si attinge con una contemplazione 
negativa e che non ha nessuna influenza su altri; distinto 
da esso, c’è il secondo Uno, che presiede sul mondo noetico, 
ma tuttavia non è correlato con esso; infatti, dopo il secon- 
do Uno, succede nella scala metafisica una diade costituita 
dal limite e dall’illimite, la cui azione convergente dà luogo 
all’Uno esistente, che è eternità e paradigma e che, monade 
noetica, è al vertice del mondo noetico. A questa moltipli- 
cazione della prima ipostasi, dovuta probabilmente all’esi- 
genza di scindere in maniera definitiva l’aspetto trascen- 
dente e quello creativo dell’Uno di Plotino, corrisponde una 
complessa moltiplicazione della seconda ipostasi plotiniana, 
l'intelletto. Festugière interpreta tre piani del mondo noe- 
tico, l’intelligibile, l’intelligibile-e-intellettuale, l’intellettua- 
le, distinto ciascuno in tre triadi”. Queste ipostasi meta- 
fisico-ontologiche sono da Giamblico trasferite anche al li- 
vello teologico e sono ritenute dèi. Ora, nei capitoli 1-4 
del libro VIII del De mysteriis, in risposta a Porfirio, il 
quale domanda (260,4-9) qual è per gli Egiziani la causa 
prima, ponendo una problematica schiettamente neoplato- 
nica, sono distinti quattro sistemi metafisico-teologici, i 
quali deriverebbero, così è sottolineato (260,12-13), dagli 
scritti degli antichi scribi sacri. Essi sono stati puntualmente 
commentati nella nota 115 (infra, pp. 366-377). 

Par chiaro che si tratta di tentativi di inserire nozioni, 
concetti, che hanno sostanzialmente un evidente aggancio 


8 Cfr. pp. 29-33; per quanto riguarda Damascio, si tratta di Pr. I 
86,3-10; 101,11-15 e 21-23; 103,6-10; cfr. anche des Places, Religion 74-75. 

9 Cfr. Timée p. 164, 3 II: Proclo, in Ti. I 308,20-23 andrebbe 
letto così: « Nello scritto Sul discorso di Zeus nel Timeo, Giamblico at- 
tribuisce al demiurgo, dopo le <tre?> triadi degli dèi intelligibili e le 
tre triadi degli dèi <intelligibili e> intellettuali, il terzo rango fra i padri 
nella settima triade, l’intellettuale ». 

® Cfr. infra, nota 115, pp. 362-363. 
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a concezioni e idee egiziane, sia antiche che recenti, in uno 
schema neoplatonico. Questo schema non è assolutamente 
quello di Giamblico. Né si può dire che s'intendono rife- 
rire soltanto opinioni egizie: ché dovunque si sente la cor- 
nice neoplatonica e sarebbe certamente impensabile che si 
tratti di idee esclusivamente originarie dell’Egitto. Sicché, 
se ne deve essere l’autore un neoplatonico, non lo sarà in- 
dubbiamente Giamblico. Qui, infatti, sembra annullato il 
cardine del pensiero giamblicheo, perché i supremi vertici 
della scala metafisica sono notevolmente più semplici, più 
vicini anzi a quelli di Plotino e di Porfirio. La conferma 
sembra venire da 15,4-12: qui, all’inizio del trattato e al 
di fuori di un contesto egiziano, sembra che s’intendano 
tracciare, a grandi linee, i vertici di un altro sistema meta- 
fisico: dapprima un bene che trascende l’essenza, poi un 
secondo bene secondo l’essenza, quindi l’essenza stessa, in- 
fine l’anima. Tutto qui. E il secondo bene non può certa- 
mente identificarsi con il secondo Uno del sistema giam- 
blicheo. 

Oltre a questa divergenza, che è di notevole impor- 
tanza perché la metafisica e la teologia costituiscono il pro- 
blema di fondo del De mysteriis, c'è da segnalare ancora 
un altro elemento di rottura. Nel libro I del De mysteriis 
è delineata una gerarchia divina che pone, dopo gli dèi, i 
demoni, gli eroi e le anime. Essa rientra nella tradizione 
greca e s’attiene nei limiti di una probabile paternità giam- 
blichea; probabile perché, almeno per quanto riguarda i de- 
moni, la frammentarietà e il numero non certamente rile- 
vante delle testimonianze degli scritti di Giamblico non 
consentono una chiara ed esaustiva ricostruzione del suo 
pensiero“. Questa gerarchia, nel libro II, si moltiplica, in- 
serendosi, fra gli dèi e i demoni, due ordini divini, gli ar- 
cangeli e gli angeli, e, fra gli eroi e le anime, ancora altri 


© Dillon 48-52 delinea una demonologia di Giamblico prevalente- 
mente sul De mysteriis. 


T] 
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due ordini, gli arconti cosmocratori o sublunari e gli arconti 
della materia. Indubbiamente è applicato il principio giam- 
blicheo della moltiplicazione ipostatica, onde creare nuove 
medietà che avvicinino di più la terra al cielo e Puomo a 
dio. Ma occorre riconoscere che queste nuove classi divine, 
fra le quali la differenza è segnata con molta fatica e con 
notevole artificio, specialmente gli arcangeli e gli arconti, 
hanno pochissimo spazio nella speculazione neoplatonica e 
quasi nessuna eco nella filosofia di Giamblico “5: esse indi- 
rizzano piuttosto verso speculazioni cristiano-gnostiche e 
verso tendenze popolari, anche se i connotati e le caratte- 
ristiche sembrano trovare nella teologia caldaica punti di 
riferimento ®. 

Queste le due divergenze più vistose, che coinvolgono, 
in un certo senso, la struttura dello stesso trattato. Ma al- 
tri interrogativi pongono altri passi. Des Places, ad esem- 
pio, rileva che nel De anima Giamblico non prende in con- 
siderazione la nozione che l’anima debba scontare le colpe 
commesse nelle fasi della sua vita precedente, nozione su 
cui, nel De mysteriis (186,20-187,1; 187,8-11), è fondata 
la teoria della giustizia e della provvidenza divine. 

In Myst. 234,2, a proposito della tematica che anche 
la materia possa essere pura e divina, quella cioè che è adat- 
ta a ricevere gli dèi (che è concetto fondamentale della teur- 
gia), si accenna alla consacrazione delle statue mediante ma- 
teriali simpatetici, secondo la prassi teurgica della telesti- 
ca. Giamblico, si sa, scrisse un’opera Sulle statue, contro 
cui polemizzò Giovanni Filopono: ne conserviamo la sola 
testimonianza di Fozio ® e la sua forse è una sintesi troppo 


& Dillon 282-285 cerca di individuare nel fr. 16 dei commentari di 
Giamblico al Timeo qualche eco di questa gerarchia del libro II del De 
mysteriis; ma deve concludere (p. 285): « Una più stretta identificazione 
sembra inutile. Non è affatto chiaro che Giamblico abbia in mente qui 
l'elaborato schema che formula nel De mysteriis ». 

4. Cfr. infra, nota 55, specie pp. 272-275 e 276-277. 

“ Cfr. Jamblique 150,3. 

6 Cfr. infra, nota 107, pp. 337-339. 

% Cfr. Bibl. cod. 215,173b 4-32, pp. 130-131: « Lo scopo di Giam- 
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breve perché possiamo trarne conclusioni certe: in essa 
tuttavia non c’è alcun cenno dell’impiego — che è teurgico, 
ma anche magico — di materiali idonei alla divinità e quindi 
a rendere sacra la statua: un argomento che Fozio non 
avrebbe certamente risparmiato, perché gli avrebbe dato 
occasione di ironia maggiore. Nel De mysteriis, viceversa, 
non è traccia alcuna della suddivisione, su cui Fozio insiste, 
di statue di natura celeste e statue umane: né le statue sono 
al di sopra dell’intelligenza degli uomini. 

Un’altra nota di distinzione fra il filosofo, qual è 
Giamblico, e il teurgo, qual è l’autore del De mysteriis, si 
può forse cogliere nella prospettiva diversa con cui, in 136, 
2-4, è interpretato un detto di Eraclito: il passo qui citato 
ritorna nella lettera scritta da Giamblico a Dessippo”: 
Apollo suggerisce, nel De mysteriis, la formulazione man- 
tica; nella lettera, incentiva la dialettica. 

Infine: Giamblico conobbe certamente gli oracoli cal- 
daici, sui quali scrisse un commentario abbastanza ampio, 
se Damascio ne cita il ventottesimo libro *; è perciò singo- 
larmente strano che nel De mysteriis la letteratura oracolare 
non venga mai chiaramente esplicitata, non sia cioè in nes- 
sun luogo citato il testo di un oracolo, come capita di leg- 
gere, ad esempio, in Proclo e in Damascio: essa vi rimane 


blico è quello di mostrare che gli idoli — questo infatti egli intende con 
il nome di statue — sono divini e pieni della presenza della divinità: e 
non soltanto quelli che le mani degli uomini hanno fabbricato di nascosto 
chiamandoli, per il segreto in cui era rimasto l’artista, statue cadute dal 
cielo — sarebbero infatti essi di natura celeste e caduti dal cielo sulla 
terra e a questo fenomeno dovrebbero il loro nome —, ma anche quelli che 
l’arte dei fonditori, degli scultori della pietra e del legno hanno foggiato 
con un lavoro fatto in pieno giorno e dietro pagamento. Le opere di tutti 
questi artisti hanno un carattere soprannaturale e superiore all’intelligen- 
za degli uomini, scrive Giamblico, il quale racconta una quantità di favole 
inverosimili e riporta molti fenomeni a cause nascoste, senza arrossire, 
nella maggior parte dei casi, di scrivere cose contrarie a quel ch’è evi- 


dente ». 
© Cfr. infra, App. critica XIV, pp. 417-418. 
δ Cfr. supra, nota 22, pp. 15-16. 
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piuttosto in una forma allusiva, anche se sostanzialmente 
riconoscibile ®. 

Queste difficoltà e queste divergenze hanno influito 
anche sulla definizione della cronologia del De mysteriis ”, 


® Dillon (p. 313) richiama l’attenzione sulla possibilità di un con- 
fronto tra il fr. 39 del commentario di Giamblico al Timeo e Myst. 168,18- 
169,1. Giamblico commenta Timeo 30b 1-3 (« avendo, dunque, calcolato, 
il dio s’accorse che, dalle cose visibili per loro natura, non sarebbe mai 
potuto uscire un tutto privo di intelligenza che fosse più bello d’un tutto 
intelligente ») e, secondo la testimonianza di Proclo (i Ti. I 398,26-399,1), 
la sua esegesi, volta principalmente a polemizzare con quella di Amelio, 
individuava nel « calcolo » del dio timaico tre possibilità d’intendere: il 
calcolo che precede la creazione, il calcolo che presiede all’opera stessa 
della creazione, il calcolo, infine, che presiede all’azione che il demiurgo 
esercita sul mondo una volta creato, cioè alla provvidenza (cfr. Festugière, 
Timée 269,4 II). Questa triade prospetterebbe, secondo Dillon, una 
triade di attività all’interno del demiurgo simile a quella elaborata nel 
passo del De mysteriis: il dio crea i cosmi con i suoi pensieri (= conce- 
zione), le sue volontà (= volontà), le forme immateriali (= attività) tra- 
mite l’anima eterna, sopracosmica, cosmica. Ma il confronto, come appar 
chiaro, non è stringente (l’avverte anche Dillon): non tiene soprattutto 
conto dell’intervento, nella creazione del demiurgo del De mysteriis, del- 
l’azione mediatrice dell’anima del mondo. Piuttosto, il passo del De mzyste- 
riis sembra avere, alla sua base, gli oracoli caldaici: Cremer (pp. 116-117) 
cita, per quanto riguarda i « pensieri » del demiurgo, il frammento oraco- 
lare 53 (« dietro i pensieri del Padre io prendo posto, io, l’anima, che 
con il mio calore animo tutte le cose ») e 38 (« sono i pensieri del Padre, 
dietro i quali s’avvolge il mio fuoco »); i tre qualificativi dell’anima co- 
smica, «eterna, sopracosmica, cosmica », sarebbero, secondo Cremer, 
un’eco del fr. 51, ove l’anima del cosmo è detta animare il mondo « em- 
pireo », « etereo » (= sopracosmico), « terrestre » (= cosmico). Ancora 
Dillon (pp. 407-411) dedica P« Appendice A » alla teoria di Giamblico 
sulla preghiera e istituisce un confronto tra Proclo, in Ti. I 209,13 ss. e 
il capitolo 26 del libro V del De mysteriis, verificando punti di contatto 
fra De mysteriis e Giamblico, in Ti., ricostruito attraverso Proclo. Ma 
non necessariamente Proclo, in Ti. I 209,9-12 deve interpretarsi con spe- 
cifico riferimento all’esegesi di Giamblico che precede; il passo ha un 
valore generico e significa piuttosto: « Quanto a noi, ci conviene ricon- 
durre i discorsi a un livello più abituale e più familiare agli ascoltatori e 
chiarite al tempo stesso il pensiero di Giamblico e dare sulla preghiera 
spiegazioni che s’accordano con la filosofia di Platone » (cfr. la traduzione 
di Festugière, Timée 30 I). Proclo cioè passa ora alla sua esegesi, alla sua 
teoria della preghiera, se si vuole anche alla sua lezione esegetica: nel 
corso di essa egli avrà modo di chiarire anche il pensiero giamblicheo, 
τὴν... ἐκείνου δυάνουαν, frase che può significare non soltanto il pen- 
siero esposto nei commentari al Timeo, ma anche quello che ha trovato 
spazio in altre opere, il De mysteriis, ad esempio, che Proclo riteneva fosse 
opera di Giamblico. Così possono essere spiegate quelle consonanze che 
Dillon persegue fra De mysteriis e Proclo, in Ti. (che attingerebbe a 
Giamblico, in Ti.): poche in verità e di non grande rilievo. 

? Su questo problema le posizioni sono a volte distanti: cfr. Hopf- 
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se il trattato dovesse essere uno scritto di Giamblico: la- 
sciando da parte una data precisa, che è impossibile deter- 
minare, in quale periodo dell’attività di Giamblico esso 
rientrerebbe? Larsen” ha supposto gli anni della maturità, 
durante un probabile secondo soggiorno alessandrino, dopo 
i grandi lavori esegetici dei dialoghi di Platone e delle opere 
di Aristotele: in tal caso, il De mysteriis dovrebbe essere 
stato un lavoro di « grande indipendenza verso la materia 
trattata e la forma impiegata ». Da parte sua, invece, Dil- 
lon” ritiene che l’opera debba riportarsi all’attività giova- 
nile di Giamblico: la pseudonimia, il tono, la struttura del- 
l’opera sembra.rechino il segno di un’esuberanza giovanile; 
e così intanto troverebbe una spiegazione il fatto che la 
metafisica e la teologia del De mysteriis sono molto più 
semplici di quelle dei commentari. Le due tesi sono natu- 
ralmente inconciliabili: perché inconciliabili sono alcune 
dottrine, così come sono pensate ed esposte nel De myste- 
riis e nelle opere giamblichee. 

Abammone. Innanzi tutto è, il suo, un nome squisi- 
tamente egizio, in uniformità all’enunciato stesso del trat- 
tato, così come egizio è il nome di Anebo, il destinatario 
della lettera porfiriana”. Hopfner” interpreta Abammone, 
un nome teoforo, equivalente all’egizio ’b-’mn (Ab-Amun), 
cioè « cuore del [dio] Ammone » ”, e Anebo a ’npw (An- 
pu), cioè Anubi, il dio dei morti dalla testa di sciacallo. 


ner, Geheimlehren XI; Scott, Hermetica IV 42, e Rec. 243; Festugiète, 
Révélation III 174,3; des Places, Jamblique 12; Derchain, Pseudo-Jambli- 
que 226, ecc. 

" Cfr. Jamblique 195-196. 

? Cfr. pp. 13-14. 

® Questa netta possibilità di una corrispondenza linguistica, entro 
una cornice dichiarata egizia, non dovrebbe consentire la ricerca onoma- 
stica in altra lingua: così Saffrey, Abamon 235 distingue nella prima com- 
ponente di Ab-ammone l’ebraico-caldaico-siriaco aba e intende il nome 
corrispondente a « padre di Ammone », cioè « padre del dio », greco 
πατὴρ ϑεοῦ oppure δεοπάτωρ, e l’interpreta «il teurgo ». 

τ᾿ Cfr. Geheimlehren VIII; Abammon 3. 

15. Un caso interessante dei nomi teofori in -immon lo ritiene Du- 
nand 137, 1. 
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Egizi anche i qualificativi: Abammone è maestro, in egizio 
sb3w, « colui che insegna », corrispondente a διδάσκαλος 
di p. 59, ed è profeta (3,10), appartiene alla classe più ele- 
vata del sacerdozio egiziano, qualifica espressa in lingua 
egizia con Hnntr, cioè « servo del dio »; così come Anebo, 
il discepolo, è ierogrammata, « scriba dei libri degli dèi », 
« sapiente della casa della vita», vale a dire del tempio: 
due gradi inferiore al profeta”. Questi connotati, che non 
c’è ragione di mettere in dubbio, soltanto perché i due nomi 
non ricorrono in nessun altro testo”, ricevono piena luce 
dal De mysteriis, in cui i riferimenti a dottrine e tradizioni 
egiziane, sia antiche che recenti, di cui è riflesso negli Her- 
metica®, sono frequenti un po’ dovunque, fino a portarsi 
in primo piano negli ultimi libri, specialmente il VII e 
PVIII: rispettando, del resto, l’enunciato di 5,10-15, ove 
traspare chiaramente la sicurezza della conoscenza dei temi 
egiziani”. Ci si potrà fare un’idea più chiara scorrendo le 
note alla traduzione. Qui soltanto qualche esempio. 

Fra i concetti egizi antichi: la tematica delle minacce, 
con l’evidente richiamo al rituale della casa della vita in 
Abido *; la teoria dei nomi privi di significato e dei nomi 
barbari"; la dottrina dell’azione purificatrice del fuoco, del 
culto duplice, materiale e immateriale, dell’azione armonica 
del culto, della materia accetta al dio e impiegata nella fab- 
bricazione delle statue *; e a volte affiora, nella terminolo- 
gia greca, il corrispondente vocabolario egiziano. Fra i 
temi egizi rintracciabili, pur con prudente circospezione, 
attraverso gli Hermetica: la speculazione delle due vite 


% Sul profeta, cfr. infra, nota 10 (p. 241) e Zimmermann 137 ss.; 
sull’ierogramma, cfr. infra, nota 9 (pp. 240-241) e Hopfner, Abammon 2. 

© Cfr. Saffrey, Abamon 228. 

τὸ Sul problema se gli scritti del Corpus Hermeticum possano por- 
tare sulle tracce di idee egiziane, cfr. infra, nota 115, p. 361. 

? Cfr. infra, nota 13, p. 243. 

© Cfr. infra, nota 112, pp. 346-350, spec. pp. 347, 348 e 349-350. 

8 Cfr. infra, nota 114, pp. 354 e 356. 

2 Cfr. infra, nota 107, pp. 332, 333, 337, 340. 

8 Cfr. infra, nota 129, pp. 390-391. 
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dell’anima e del veicolo astrale *; i liturgi”; la melotesia *; 
il tema del libro nascosto %; la malignità astrale *, ecc. Que- 
sti temi minori costituiscono, per così dire, la cornice in cui 
s’inquadrano i due più notevoli problemi, trattati ed espo- 
sti con rilievo particolare: il problema del simbolismo” e 
quello metafisico-teologico ”, che ci riportano, in alcuni casi, 
ad autentiche teorie egiziane antiche. 

È evidente che tutta questa cultura egiziana appare 
interpretata e rimeditata attraverso schemi neoplatonici, 
che influiscono naturalmente anche sui mezzi espressivi: un 
sincretismo a volte audacissimo, che è espressione anche di 
una metodologia piuttosto ingenua. Si prenda, ad esempio, 
il primo sistema metafisico-teologico: al vertice c’è un pri- 
mo dio, immobile nella solitudine della sua unità, qual è 
l’Uno di Plotino; segue un secondo dio, che sembra ora 
corrispondere al nos plotiniano (perché si diffonde dal pri- 
mo dio come luce), ora, in quanto autogenerato e padre 
dell’essenza, riecheggiare speculazioni di origine diversissi- 
ma, da Porfirio alla gnosi preneoplatonica, dal neopitagori- 
smo all’ermetismo”: il tutto, probabilmente, con una ma- 
trice egizia antica, anche se a livello mitico. Altrettanto può 
dirsi per il secondo sistema: anche qui il vertice è costi- 
tuito dall’Uno, venerato in silenzio, come in Plotino e in 
Porfirio, cui seguono due intelletti, l’autopensante e il de- 
miurgo, equiparati a divinità egizie, le quali sembra siano 
state all’origine della creazione cosmica nella tradizione 
mitico-religiosa dell'Egitto antico”. Ed elementi egizi (so- 
prattutto l’ogdoade ermopolitana, un sistema di mitologia 
naturista concernente la nascita del mondo) s’affiancano a 


# Cfr. infra, note 63 (p. 287) e 109 (p. 345). 
8 Cfr. infra, nota 120, p. 382. 

% Cfr. infra, nota 125, pp. 384-385. 

® Cfr. infra, nota 115, p. 359. 

8 Cfr. infra, nota 117, p. 379. 

2 Cfr. infra, nota 113, pp. 350-354. 

® Cfr. infra, nota 115, pp. 366-375. 

9 Cfr. infra, nota 115, pp. 366-367. 

2 Cfr. infra, nota 115, pp. 368-372. 
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spunti neoplatonici (il vertice è ancora l’Uno) nel terzo 
sistema”. 

Il tutto entro un insieme di fonti, di cui non sarebbe 
legittimo negare la validità”. Sicché Abammone non è un 
pseudonimo, né c’è bisogno di domandarsi e di spiegare per- 
ché Giamblico abbia fatto ricorso alla pseudonimia”, che 
pure è un procedimento letterario non inconsueto : Abam- 
mone è una persona reale, uno di quegli Egiziani che, come 
l’Egiziano sacerdote il quale si offrì di evocare a Roma, nel- 
l’Iseion, l’innato demone che assisteva Plotino”, o come 
Eustochio di Alessandria, lo scolaro di Plotino *, andavano 
circolando, al pari di altri innumerevoli, provenienti dalle 
più diverse parti”, presso le scuole filosofiche, desiderosi di 


3 Cfr. infra, nota 115, pp. 372-374. 

* Cfr. infra, nota 115, pp. 357-366. 

# Vivace è stato l'impegno, da parte degli studiosi i quali ricono- 
scono in Giamblico l’autore del De mysteriis, per dar ragione della pseu- 
donimia: Hopfner (Geheimlehren IX) ha creduto che, ricorrendo a uno 
pseudonimo, Giamblico evitasse uno scontro aperto con Porfirio, suo 
maestro, e, al tempo stesso, che i Cristiani profittassero della polemica 
fra i due capiscuola neoplatonici per mostrare le divisioni e le incertezze 
nell'ambiente pagano; inoltre, l’intervento di un teosofo egiziano di rango 
elevato avrebbe potuto favorevolmente impressionare i Cristiani stessi, 
per la stima che anch’essi avevano per gli Egiziani, considerati depositari 
di un’antichissima sapienza filosofica (cfr. Fronte 254-255, e le obiezioni 
di Larsen, Jamblique 155). Larsen, Jamblique 155-157 insiste sul signifi- 
cato filosofico della pseudonimia, che del resto è nella tradizione della 
filosofia greca (Platone, ad es., scrive sotto lo pseudonimo di Socrate): essa 
consente un’indagine oggettiva, che prescinde da chi scrive e, al tempo 
stesso, una dimensione esegetica, perché Abammone interpreta il pensiero 
egiziano. Saffrey, Abamon 231-234 interpreta che Abammone significhi 
il teurgo (cfr. supra, nota 73), una finzione trasparente, intelligibile a 
Porfirio, il maestro, con il quale Giamblico intendeva conservare buoni 
rapporti. La maggior parte di queste opinioni non sembra tener conto del 
fatto che la pseudonimia, nell'ambiente, si sarebbe certamente conosciuta: 
giungendo così ad una conclusione diversa da quella che Giamblico si 
era proposta. 

® Cfr. Sint 10 ss. 

Cfr. Porfirio, Plot. 10,15-19. 

® Cfr. Porfirio, Plot. 7,8. 

® Così, ad esempio, alla scuola di Plotino, troviamo, accanto ad 
Amelio dell’Etruria, Paolino di Scitopoli, Zethos di origine araba, Porfirio 
ch’era di Tiro, ecc. (cfr. Porfirio, Plot. 7) e, presso Giamblico, un gran 
numero di discepoli e « coloro i quali desideravano apprendere venivano 
di frequente a lui da tutte le parti » (cfr. Eunapio, VS V 1,4, p. 11, 10-12). 
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apprendere e di confrontare le proprie idee con quelle di 
altri sapienti, e che dovevano tentare sincretismi, certa- 
mente poco ortodossi, fra le idee che si portavano dietro 
dalla madrepatria e quelle che andavano via via conoscendo 
a un livello di neofiti. 

Abammone, dunque, autore del De mysteriis? Non 
precisamente. Per quanto avesse potuto approfondire lo 
studio della lingua e della filosofia greca, egli, egiziano e 
profeta, difficilmente sarebbe giunto ad alcune espressioni 
linguistiche e stilistiche, ad una conoscenza di fatti specifici 
del mondo greco, all’analisi di teorie e di dottrine non fa- 
cili a distinguersi, nello svolgimento e nello sviluppo del 
pensiero greco, all’uso del vocabolario platonico, il più abi- 
le e consumato. Inspiegabili rimarrebbero, ad esempio, alcu- 
ni giochi linguistici come ἄβατα Batá (110,12-13), ἀψύχοις 
Ψυχὴν (141,16-17), ἄγνωστα γὙνωστά (142,13-14)'!, che 
sono una specie di ossimoro, o come προσκλήσεις-προσ- 
κλίσεις (42,9) !": non facilmente si giustificherebbe l’uso di 
sottili formule platoniche, come παντὸς μὲν οὐ λείπει (171, 
13-14), ἀεὶ ἑαυτῷ ὡσαύτως ἔχον (191,6) o di qualche ac- 
cezione platonica isolata (ad es., 172,11: φιλοδεάμονι) op- 
pure innovata (190,10-11: καταφαίνεται... ἐπιρρέον) e, in 
generale, una conoscenza così specialistica del lessico di Pla- 
tone '; l’impiego della formula stoica ἀναιρεῖς αὐτήν (i.e. 
μαντείαν, 156,6) è troppo tecnico perché un egiziano, col- 
to quanto si voglia, avesse potuto impadronirsene '; così 
pure la dottrina dell'anima costituita di armonia e ritmo 
(120,3-12)'*, la teoria medioplatonica degli dèi intelletti 
puri (45,10-11 e 13-14) "5, mentre è certamente poco egi- 
ziano il tema della conoscenza degli dèi e della conversione 


w Cfr. Thillet 191. 

i! Cfr. infra, nota 39, p. 258. 

102 Cfr. infra, note 20 (p. 245), 27 (p. 249), 31 (p. 251), 41 (p. 259), 
43 (p. 259), 48 (p. 262), ecc. 

13 Cfr. Thillet 191. 

1 Cfr. Thillet 175, e infra, nota 68, p. 294. 

105 Cfr. Saffrey, Abamon 290, 21, e infra, nota 44, p. 259. 
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in se stessi (286,10-13) !*. E non sarebbero facilmente spie- 
gabili alcune incongruenze: che cioè un Egiziano citi lesem- 
pio di Socrate pritane e appartenente ad una φύλῃ, ad una 
tribù (23,14-15)!”, o alluda al cane, che è tuttavia animale 
lunare per i Greci, ma non per gli Egiziani !®. 

Abammone, quindi, avrà soltanto contribuito alla ste- 
sura del De mysteriis: con la sua competenza di profeta 
avrà suggerito le tradizioni e le dottrine egiziane, avrà vo- 
lentieri partecipato, insieme con lo scolaro Anebo, alle di- 
scussioni dei problemi posti da Porfirio, con l'autorevolezza 
che gli veniva dal rango che occupava nella gerarchia eccle- 
siastica egiziana e che gli è valsa di essere scelto quale autore 
del trattato, anche perché Porfirio aveva indirizzato la sua 
lettera ad un Egiziano. Perché il De mysteriis è il lavoro di 
un’équipe di filosofi, è stato composto nell’èmbito di una 
scuola: la scuola di Giamblico. 

Giamblico non avrebbe mai scritto un trattato qual è 
il De mysteriis, un manifesto dell’irrazionalismo '! così sco- 
pertamente audace: era ancora troppo filosofo per farlo, 
nonostante Eunapio cerchi di accreditare sul conto suo fa- 
vole e prodigi "ἢ, Di esso dovette essere autore un’intelli- 
ghenzia disperata che cercava con ogni mezzo, non escluso il 
compromesso, di salvare le ultime istanze del paganesimo, 
un’équipe di difensori degli antichi ideali ellenici, che s’av- 
viava tuttavia alla superstizione e alla mistica teurgica. Uo- 


1% Cfr. Thillet 193, e infra, nota 130, p. 392. 

1 Cfr. infra, nota 28, pp. 249-250. 

1 Cfr. infra, nota 107, pp. 328-329. 

1 Cfr. Dodds, Theurgy 287. 

uo Eunapio assecondava in questo modo le tendenze del tempo suo 
e favoriva l’orientamento degli stessi scolari di Giamblico. Questi ebbero 
un giorno a domandargli se fosse vera una diceria diffusa dai suoi schiavi 
che, durante la preghiera agli dèi, egli si sollevasse dal suolo più di dieci 
cubiti — è il fenomeno spiritistico della levitazione — e che il suo corpo e 
le sue vesti apparissero splendide d’oro. Ma Giamblico, il quale raramente 
rideva, a queste parole scoppiò in una risata e disse: « Chi vi ha così 
ingannato era uno spirito arguto, ma i fatti stanno in altro modo. Per il 
futuro, tuttavia, voi sarete presenti a tutto ciò che avverrà » (Eunapio, VS 
V 1,8-10 pp. 11,27-12,9). Giamblico, dunque, cercava di evitare una pro- 
paganda agiografica, che certo non condivideva. 
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mini come Edesio, lo scolarca neoplatonico alla morte di 
Giamblico !!!, profondamente mistico, il quale voleva rag- 
giungere i beati immortali vivendo nella solitudine tra cu- 
stodi di pecore e di buoi, ma che la folla degli ammiratori 
trascinò a dirigere una scuola "ἢ; quella scuola di Pergamo, 
in cui la tendenza religiosa, mistica e teurgica prese il so- 
pravvento e di cui fu esponente autorevole Massimo, l’ami- 
co e il maestro dell’imperatore Giuliano. 

Questo può spiegare la struttura disorganica, a volte 
sconcertante del trattato, che non può trovare un motivo 
soltanto nel fatto che, essendo la risposta ad una lettera, 
esso era obbligato a seguirne, di volta in volta, gli argo- 
menti, cogliendo di essi solo le parti contestabili!*. Uno 
sguardo, anche sommario, costaterà, ad esempio, la spropor- 
zione delle sezioni: nei confronti di alcune lunghissime, la 
seconda e la terza, che insieme costituiscono quasi il terzo 
dell’intero contenuto, ne risaltano, per la loro brevità, altre, 


1 Cfr. Eunapio, VS VI 1,1 (p. 17, 8-9): « Edesio di Cappadocia 
succedette nella scuola di Giamblico e nella cerchia dei discepoli di lui »; 
Praechter 109, 155. La figura di Edesio assicura certamente una continuità 
fra la scuola di Siria e quella di Pergamo: istanze, cioè, mistico-teurgiche 
devono essersi concretamente manifestate già nella scuola di Giamblico, 
forse in Giamblico stesso. Eunapio (VS V 1,4-5, p. 11, 9-17) presenta 
così i discepoli di Giamblico: « Poiché praticava la giustizia, [Giamblico] 
otteneva un facile accesso alle orecchie degli dèi, tanto che aveva un gran 
numero di discepoli, e coloro che desideravano imparare fioccavano a lui 
da ogni parte. Ed è difficile dire chi fra essi fosse il più distinto, perché 
Sopatro [di Apamea: cfr. Suda s.v. Σώπατρος; Bidez, Jamblique 30-31] 
era del loro numero, un uomo il quale era eloquentissimo sia nei suoi 
discorsi che nei suoi scritti; ed Edesio ed Eustazio di Cappadocia; mentre 
dalla Grecia vennero Teodoro [di Asine: cfr. Praechter 155; Bidez 39-40; 
Deuse, test. 3] ed Eufrasio, uomini di virtù superlativa, ed una folla di 
altri uomini non inferiori per le loro capacità oratorie, sicché sembrava 
cosa mirabile che egli riuscisse a soddisfare tutti ». 

12 Cfr. Eunapio, VS VI,4,1-7, pp. 23,15-25,4. La scelta della vita 
solitaria era stata fatta da Edesio a seguito di un oracolo, che gli era ap- 
parso in sogno e che egli svegliandosi aveva trovato scritto in esametri 
sul dorso della mano sinistra: « Sull’ordito del filato dei due destini giac- 
ciono i fili del tessuto della tua vita. Se la tua scelta sono le città ed i 
centri importanti degli uomini, la tua fama sarà imperitura, guidando l’im- 
pulso dei giovani dato dagli dèi. Ma se tu sarai un pastore di pecore e 
di tori, spera allora che tu stesso un giorno sarai associato ai beati im- 
mortali. Così ha ordinato il tuo filo tessuto ». 

15 È questa la tesi di Thillet 179. 
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come le ultime, dalla sesta alla decima, che, tutte e cinque, 
non equivalgono neppure all’ottava parte del trattato. E poi 
non mancano ripetizioni e incoerenze, alcune di queste non 
rapportabili sicuramente all’incidenza della falsariga del mo- 
dello. Nel libro I, ad esempio, nel capitolo 21 ritorna ex 
abrupto il tema della passibilità e dell’impassibilità, che è 
stato ampiamente svolto nei capitoli 10-14; nei capitoli 22- 
23! è richiamata, al di fuori del suo contesto, la differenza 
fra dèi, eroi, anime, secondo l’essenza, la potenza e l’atti- 
vità, una casistica anticipata nel capitolo 4 (11,11-13); nel 
capitolo 23, l’ultimo del libro I, la classe degli angeli com- 
pare la prima e l’unica volta (69,9-12), dopo l’ampio esame 
che nelle pagine precedenti ha riguardato soltanto la serie 
dèi-demoni-eroi-anime. Indubbiamente, questi tre capitoli 
non sono coerenti con quel che precede immediatamente, 
danno certo l’impressione di un ulteriore ripensamento, di 
una rimeditazione su argomenti che sembravano già siste- 
mati. Sorprende anche il libro II: e non soltanto per un 
arido stile che sembra anticipi la prosa degli Scolastici. 
Qui, accanto a vistose ripetizioni — i doni che accompagna- 
no le apparizioni delle essenze superiori sono considerati in 
81,8-83,5 e in 88,16-90,5, a volte con identica terminolo- 
gia (cfr., ad es., 82,1-4 e 89,1-8: doni degli arcangeli; 82, 
14-83,2 e 89,16-18: doni degli arconti) —, classificazioni 
nuove, rispetto al libro I, che rimarranno isolate in tutto 


1 Questi due capitoli, nell’edizione di des Places, come nelle pre- 
cedenti edizioni di Parthey e di Gale, costituiscono i primi due capitoli 
del libro II. Lo spostamento da noi adottato è suggerito da Saffrey, Plan 
293, sicché i capitoli del libro II vanno ridotti da 11 a 9. Questa modi- 
fica, come qualche altra di più lieve entità, è segnalata nella nostra tradu- 
zione mettendo in corsivo tra parentesi quadre l’antica numerazione. Altro 
più appariscente spostamento propone Hopfner, Geheimlehren XXII, il 
quale mira allo scopo di ridurre il numero dei libri del De mysteriis da 
10 a 9, numero più idoneo a un trattato teosofico e magico. Questo sug- 
gerimento non par accettabile: soprattutto lo spostamento di 5,26 dopo 
6,4; 5,26 tratta della preghiera in stretta relazione con i sacrifici esposti 
nel libro quinto fino a 5,25 e la sua teorizzazione è strettamente coerente 
con essi, non invece con la divinazione, di cui è parola in 6,4, il capitolo 
cui immediatamente seguirebbe, né con le minacce violente, argomento 
svolto a partire da 6,5, il capitolo cui 5,26 precederebbe. 
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il resto del contesto del trattato: la serie dèi-arcangeli-an- 
geli-demoni-eroi-arconti cosmici e hylici-anime (su cui è co- 
struito tutto il sistema delle epifanie), più complessa della 
serie dèi-demoni-eroi-anime (su cui s’impernia nel libro I 
la classificazione delle proprietà); la triplice distinzione del- 
l’anima, cosmica, pura, impura (84,6-18), la tripartizione 
dei demoni, buoni, vendicatori, malvagi (83,14-84,4). L’in- 
tervento di una concezione cristiano-gnostica, adattata alla 
problematica teurgico-caldaica? 


II. GENERE LETTERARIO, STILE, CRONOLOGIA 


Il genere letterario del De mysteriis è quello degli ze- 
temi !, delle aporie cioè e delle soluzioni "δ. Questo genere, 
frequentemente alluso in tutto il trattato !”, è più propria- 
mente della filologia e della retorica e, anche quando l’apo- 
ria e la soluzione rientrano più specificamente nell’àmbito 
della filosofia, l’istanza filologica ha il suo peso: così, ad 
esempio, gli zetemi platonici di Plutarco, indagini che ri- 
guardano l’interpretazione di alcuni passi di Platone". I 
Neoplatonici, forse desumendola dalla scuola peripatetica, 
fecero largo uso di questa metodologia diatribica. Plotino, 
ad esempio, intitola Enn. IV 3 27; 4 28; 5 29 περὶ ψυχῆς 
ἀποριῶν, « problemi dell’anima », e, iniziando la prima di 


us Originariamente limitato a significare il settore indagato e poi, 
in maniera più restrittiva, un punto, la questione essenzialmente fonda- 
mentale, zetema valse ben presto come sinonimo di πρόβλημα e di 
ἀπόρτμια: infatti, le questioni omeriche di Aristotele sono citate ora sotto 
il titolo di ζητήματα omerici (Vita Marciana 4), ora προβλήματα (Vita 
vulgata 3; cfr. Düring 97 e 132), ora infine ἀπορήμματα (fr. 179 Rose). 
La stessa terminologia nel De mysteriis: per ἀπορία, ἀπόρημα, ἀπορέω, 
ecc., cfr. infra, nota 117; per ζήτημα, ζητέω, ἐπιζητέω, ecc., cfr. 6,2; 
10,12; 15,4; 52,19; 70,10; 99,10, ecc.; per πρόβλημα, cfr. 3,15. 

16 Cfr. Geffcken 67; Cremer 1; Saffrey, Plan 282. 

u Cfr., ad es., p. 59; 61,8 e 14; 143,78; 241,2-7; 242,6; 243,2; 
249,11-12; 268,9-10; 274,16-18; 290,11-12, ecc. 

πὸ Cfr. Dorrie, Zetemata 2. 
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queste tre Enneadi, si serve di un gioco di parole: « Se noi, 
fra tanti dubbi (ἀπορήσαντας), dobbiamo approdare a si- 
cura certezza (εὐπορίαν) »; Porfirio formalizza il commento 
alle Categorie di Aristotele κατὰ πεῦσιν (che equivale ad 
ἐρώτησιν) kai ἀπόκρυσιν (cfr. ἀπόκρισυς nel titolo di Myst. 
p. 59) e di continuo parla di « risoluzione del problema » 
(ad es., 85,149,130), mentre titola ‘Ounpurà ζητήματα, 
come Aristotele, le questioni e i problemi del testo omerico, 
discutendoli secondo una chiara metodologia aristarchea e, 
più generalmente, alessandrina "ἢ; Dessippo scrisse un’ese- 
gesi delle Categorie aristoteliche, denominandola « aporie e 
soluzioni », e Guglielmo di Moerbeke ha ridotto in epitome 
le « decem dubitationes circa Providentiam » di Proclo; i 
principî primi di Damascio, infine, sono presentati nella for- 
ma di ἀπορίαι καὶ λύσεις 10. 

Quanto allo stile del De mysteriis, esso è lo stile di 
una scuola che prende a suo modello la maniera di scrivere 
del suo maestro. E perciò presenta caratteristiche analoghe 
allo stile di Giamblico, di cui accentua i lati negativi: la 
mancanza, per esempio, di linearità e di coerenza, che a vol- 
te rende difficile l’intelligenza testuale e aspra la fatica della 
traduzione, la frequenza degli asindeti e degli anacoluti, le 
ripetizioni continue, la preoccupazione di una varietas, ot- 
tenuta tuttavia con l’uso semplicistico di sinonimi, la man- 
canza di una correlazione espressa con chiarezza, dovuta 
prevalentemente all’omissione ora di μέν ora di dé, l’uso di 
καί avverbio, a volte ridondante. Soprattutto nel libro II: 
qui, con stancante monotonia, sono elencate le caratteristi- 
che delle apparizioni delle essenze superiori, e il processo 
linguistico è faticoso, fra monotone ripetizioni lessicali e 
frasi spezzate, brevi, che a volte enunciano un’analogia con- 
cettuale esasperante. 


1 Cfr. Sodano, Quaestionum 110, 3-9; gli zetemi omerici di Porfi- 
rio sono il frutto di conversazioni e di incontri fra uomini di cultura: un 
altro aspetto di questo genere letterario; cfr. Dòrrie, Zetemata 3. 

το Cfr. Koch 13. i 
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Ed ora l’ultimo problema: quello cronologico. Natu- 
ralmente, ritenere che il De mysteriis sia uscito dalla scuola 
di Giamblico ne facilita la soluzione. Una cosa è certa: Por- 
firio non ha preso conoscenza del trattato che conteneva la 
risposta alla sua lettera, e questo dovrebbe confortare l’ipo- 
tesi di una datazione posteriore alla sua morte, molto al di 
là della Lettera ad Anebo, che, anni fa, io datai nel primo 
soggiorno romano di Porfirio presso Plotino, negli anni 
253/268, una cronologia generalmente accettata oggi !. 
Non c’è traccia del suo contenuto, per quanto abbia potuto 
ricercare, in nessuna delle sue opere, complete o frammen- 
tarie, che sono giunte a noi: Porfirio continua la sua strada, 
si ripropone una problematica quasi analoga in altre opere, 
la risolve, ignorando il De mysteriis. È il caso, ad esempio, 
del De regressu e del De abstinentia. Nel De regressu, ad 
esempio, la questione teurgica trova soluzione in una collo- 
cazione diversissima dal De mysteriis!?, nel De abstinentia 
la tematica dei sacrifici '* è trattata in una prospettiva diffe- 
rente. E se qualche volta è dato cogliere qualche consonanza 
fra De abstinentia e De mysteriis, essa o si spiega con una 
fonte comune, la letteratura oracolare caldaica, ad esem- 
pio !*, oppure certamente il De mysteriis ha presente il De 
abstinentia, non viceversa’. 


12! Cfr. Dillon 13; des Places, Jamblique 12; Larsen, Jamblique 
195, ecc. 

2 Nel De regressu, Porfirio stabilisce una differenza tra il filosofo, 
il quale, conservando pura la sua anima, può, senza l’aiuto della teurgia, 
tornare al Padre, purificato da ogni male, e non soggiacere al male della 
genesi, e la grande massa degli uomini la quale, non avendo la capacità 
di elevarsi, deve ricorrere ai sacri riti, prevalentemente teurgici. Questi, 
pur pericolosi e misti ad inganno, rendono l’anima capace di accogliere 
spiriti ed angeli e guardare gli dèi: non la purificano tuttavia al punto 
che sia in grado di guardare dio e la verità; la teurgia, cioè, non eleva al- 
limmortalità e all’eternità. Gli dèi, mediante la teurgia, possono essere 
sottoposti a passioni e turbamenti: cfr. Agostino, Civ. Dei X 10, p. 417, 
5-6 = fr. 2, p. 30*,9-11: « Porphyrius pernescio quam theurgicam discipli- 
nam etiam deos obstrictos passionibus et perturbationibus dicit ». 

13 Cfr. infra, nota 107, pp. 331-332. 

1* Cfr. infra, nota 94, pp. 316, 317, 318. 

15 Cfr. infra, nota 107, pp. 331-332. 
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La data della morte di Porfirio, il 304/305, è dunque 
il termine post quem. Il termine ante quem è il 325, l’anno 
in cui, molto probabilmente, è morto Giamblico. Mi orien- 
terei a datare il De mysteriis intorno al 310: consentendo 
così una coerenza biografica con la vita di Anebo, abbastan- 
za giovane quando Porfirio gli manifestava le sue riserve e 
le sue perplessità, e con la vita di Abammone, il quale, ri- 
coprendo la funzione di profeta, doveva essere molto avanti 
negli anni. 

A.R. Sopano 
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NOTA EDITORIALE 


Seguiamo il testo di des Places, Jamblique: nelle Appendici 
critiche sono discussi i passi in cui ce ne allontaniamo. 

I singoli capitoli sono preceduti da un breve riassunto del 
loro contenuto. 

Nel corpo del testo sono in corsivo le citazioni, letterali o 
parafrasate, della Lettera ad Anebo di Porfirio. 

Nei margini della traduzione sono riportate la numerazione 
delle pagine dell’edizione Parthey e quella delle linee della nostra 
traduzione. In tal senso devono essere intesi i riferimenti al De 
mysteriis. 

I nomi degli autori antichi e i titoli delle loro opere sono 
abbreviati con le sigle usate rispettivamente nel dizionario latino- 
inglese di LEWIS-SHORT e nel lessico greco-inglese di LIDDEL-SCOTT- 
Jones: di essi si dà ragione nell’ Indice III. 

Per i titoli delle riviste, opere collettive e lessici sono adot- 
tate le abbreviazioni proposte dal Kleiner Pauly. 
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1. Θεὸς ὁ τῶν λόγων ἡγεμών. Ἑρμῆς. πάλαι δέδοκ- 
ται καλῶς ἅπασι τοῖς ἱερεῦσιν εἶναι κοινός" ὁ δὲ τῆς 
περὶ θεῶν ἀληθινῆς ἐπιστήμης προεστηκὼς εἷς ἐστιν ὁ 
αὐτὸς ἐν ὅλοις. ᾧ δὴ καὶ οἱ ἡμέτεροι πρόγονοι τὰ 
αὑτῶν τῆς σοφίας εὑρήματα ἀνετίθεσαν, Ἑρμοῦ πάντα 
τὰ οἰκεῖα συγγράμματα ἐπονομάζοντες. Εἰ δὲ τοῦδε 
τοῦ θεοῦ καὶ ἡμεῖς τὸ ἐπιβάλλον καὶ δυνατὸν ἑαυτοῖς μέ- 
ρος μετέχομεν. σύ τε καλῶς ποιεῖς ἃ εἰς γνῶσιν τοῖς 
ἱερεῦσιν. ὡς φιλοῦσι. περὶ θεολογίας προτείνων poa- 
τήματα. ἐγώ τε εἰκότως τὴν πρὸς ᾿Ανεβὼ τὸν ἐμὸν μα- 
θητὴν πεμφθεῖσαν ἐπιστολὴν ἐμαυτῷ γεγράφθαι νομί- 
σας ἀποκρινοῦμαί σοι αὐτὰ τἀληθῆ ὑπὲρ ὧν πυνθάνῃ. 
Οὐδὲ γὰρ ἂν εἴη πρέπον Πυθαγόραν μὲν καὶ Πλάτωνα 
καὶ Δημόκριτον καὶ Εὔδοξον καὶ πολλοὺς ἄλλους τῶν 
παλαιῶν Ἑλλήνων τετυχηκέναι διδαχῆς τῆς προσ- 
ηκούσης ὑπὸ τῶν καθ᾽ ἑαυτοὺς γιγνομένων ἱερογραμ- 
μάτων, σὲ δ᾽ ἐφ᾽ ἡμῶν ὄντα καὶ τὴν αὐτὴν ἐκείνοις 
ἔχοντα γνώμην διαμαρτεῖν τῆς ὑπὸ τῶν νῦν ζώντων 
καὶ καλουμένων κοινῶν διδασκάλων ὑφηγήσεως. Ἐγὼ 
μὲν οὖν οὕτως ἐπὶ τὸν λόγον τὸν παρόντα πρόσειμι. 
σὺ δ᾽, εἰ μὲν βούλει, τὸν αὐτὸν ἡγοῦ σοι πάλιν ἀντι- 
γράφειν ᾧπερ ἐπέστειλας᾽ εἰ δὲ καὶ φαίνοιτό σοι δεῖν. 
ἐμὲ θὲς εἶναί σοι τὸν ἐν γράμμασι διαλεγόμενον ἤ τινα 
ἄλλον προφήτην Αἰγυπτίων: οὐδὲ γὰρ τοῦτο διενή- 


LIBRO I 


1. [Suddivisione generale dei problemi proposti nella 
« Lettera ad Anebo ».] 


Il dio! che presiede al pensiero espresso mediante la 
parola, Ermes, è stato dai tempi antichi giustamente consi- 
derato comune a tutti i sacerdoti e, sovrintendendo egli 
solo alla vera scienza degli dèi, è lo stesso sempre e dovun- 
que: | a lui perciò i nostri antenati dedicarono i ritrovati 
della loro saggezza, dando il nome di Ermes a tutti i propri 
scritti ?. E, se anche noi partecipiamo di questo dio per la 
parte che ci tocca e che si adatta alle nostre capacità, tu, 
che non conosci la scienza dell’essere divino, fai bene a pro- 
porre domande su di essa, perché la conosca, ai sacerdoti, 
in quanto che essi la prediligono *, ed io, ritenendo a buon 
diritto che la lettera mandata al mio discepolo Anebo sia sta- 
ta scritta a me personalmente, ti risponderò la verità stessa 
su ciò che domandi. Sarebbe infatti poco decoroso che Pi- 
tagora ‘, Platone”, Democrito‘, Eudosso” e molti altri degli 
antichi Greci’ | abbiano ottenuto l'insegnamento opportu- 
no dai sacri scribi’ del tempo loro, mentre tu, che sei no- 
stro contemporaeno ed hai le stesse intenzioni di quei gran- 
di uomini, non trovi la guida da parte dei maestri che at- 
tualmente vivono e che sono chiamati maestri pubblici. Co- 
sì, dunque, io mi accingo a questa discussione e tu, se vuoi, 
pensa pure che ti risponde quello stesso a cui hai mandato 
la lettera; se invece ti dovesse sembrare preferibile, ritieni 
pure che sono io a discutere con te in questa lettera o qual- 
che altro profeta ! egizio: non c’è differenza alcuna. O, me- 


10 


10 


4 [11,25-2,2] GIAMBLICO 


25 


30 


35 


40 


45 


50 


voyev' ἢ ἔτι βέλτιον, οἶμαι, τὸν μὲν λέγοντα ἄφες. 
εἴτε χείρων εἴτε ἀμείνων εἴη, τὰ δὲ λεγόμενα σκόπει 
εἴτε ἀληθῆ εἴτε καὶ ψευδῆ λέγεται. προθύμως ἀνεγείρας 
τὴν διάνοιαν. 

"Ev ἀρχῇ δὴ διελώμεθα τὰ γένη πόσα τέ ἐστι καὶ 
ὁποῖα τῶν νυνὶ προκειμένων προβλημάτων’ ἀπὸ τίνων 
te εἴληπται θείων θεολογιῶν τὰ ἀπορήματα διέλθωμεν, 
καὶ κατὰ ποίας τινὰς ἐπιστήμας ἐπιζητεῖται τὴν πρό- 
θεσιν αὐτῶν ποιησώμεθα. 

Τὰ μὲν οὖν ἐπιποθεῖ διάκρισίν τινα τῶν κακῶς ovy- 
κεχυμένων, τὰ δ᾽ ἐστὶ περὶ τὴν αἰτίαν du ἣν ἕκαστά 
ἐστί τε οὑτωσὶ καὶ νοεῖται, τὰ δ᾽ ἐπ᾿ ἄμφω τὴν γνώμην 
ἕλκει κατ᾽ ἐναντίωσίν τινα προβαλλόμενα᾽ ἔνια δὲ καὶ 
τὴν ὅλην ἀπαιτεῖ παρ᾽ ἡμῶν μυσταγωγίαν: τοιαῦτα 
δὲ ὄντα πολλαχόθεν εἴληπται καὶ ἀπὸ διαφερουσῶν 
ἐπιστημῶν. 

Τὰ μὲν γὰρ ἀφ᾽ ὧν οἱ Χαλδαίων σοφοὶ παραδεδώκασι 
τὰς ἐπιστάσεις προσάγει᾽ τὰ δ᾽ ἀφ᾽ ὧν Αἰγυπτίων οἱ 
προφῆται διδάσκουσι ποιεῖται τὰς ἀντιλήψεις, ἔνια δὲ 
καὶ τῆς τῶν φιλοσόφων θεωρίας ἐχόμενα τὰς ἐρωτή- 
σεις ἑπομένως αὐτοῖς ποιεῖται. Ἤδη δέ τινα καὶ ἀπ᾽ 
ἄλλων οὐκ ἀξίων λόγου δοξασμάτων ἐφέλκεταί τινα 
ἀπρεπῆ διαμφισβήτησιν, τὰ δ᾽ ἀπὸ τῶν κοινῶν ὑπο- 
λήψεων παρ᾽ ἀνθρώποις ὥρμηται᾽ αὐτά τε οὖν καθ᾽ 
ἑαυτὰ ἕκαστα ποικίλως διάκειται καὶ πρὸς ἄλληλα πο- 
λυειδῶς συνήρμοσται. ὅθεν δὴ διὰ πάντα ταῦτα λόγου 
τινός ἐστιν ἐπιδεῆ τοῦ κατευθύνοντος αὐτὰ TPOON- 
κόντως. 


2. Ἡμεῖς οὖν τὰ μὲν ᾿Ασσυρίων πάτρια δόγματα πα- 
ραδώσομέν σοι μετ᾽ ἀληθείας τὴν γνώμην, τὰ δὲ ἡμέ- 
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glio ancora, io credo, non tener conto di colui che ti parla, 
se di rango inferiore o superiore, ma considera attentamen- 
te quel che si dice, se è vero o falso, destando pronta la 
tua intelligenza. 

Quindi, in primo luogo, ripartiamo le specie dei pro- 
blemi che ora ci stanno davanti: quanti e quali sono. | Esa- 
miniamo dettagliatamente da quali divine scienze derivano 
le questioni ed esponiamo secondo quali determinate scien- 
ze" se ne fa l'indagine. 

Orbene, alcune questioni confondono male argomenti 
fra loro diversi ed hanno perciò bisogno di un’esatta distin- 
zione, altre riguardano la causa per cui non solo ciascuna 
cosa esiste ma è anche pensata in questa maniera, altre an- 
cora, proposte secondo il principio di contraddizione, si 
prestano ad opposta interpretazione; ce ne sono, infine, al- 
cune che ci richiedono l’esposizione di tutta la dottrina mi- 
sterica !°. 

In quanto tali, esse sono state desunte da molti set- 
tori e da scienze diverse. Alcune, infatti, ci inducono a fer- 
marci a considerare le dottrine che hanno tramandate i sa- 
pienti della Caldea, altre fanno obiezioni muovendo da- 
gli insegnamenti dei profeti dell’Egitto *; alcune poi, che 
s’attengono alla speculazione dei filosofi, pongono doman- 
de | ad essa conformi. Ecco poi certe questioni che, parten- 
do da altre opinioni di scarso valore, si tirano dietro una 
discussione poco dignitosa, mentre altre muovono da con- 
cezioni comuni fra gli uomini. 

Esse, perciò, ciascuna per conto suo, presentano aspet- 
ti diversi e sono collegate le une alle altre in molti modi, 
sicché per tutte queste ragioni hanno bisogno di una di- 
scussione che le ordini convenientemente. 


2. [Ispirazione ermetica e metodologia.] 


Noi, dunque, quanto alle patrie dottrine degli Assiri, 
ti affideremo con verità la nostra opinione; le nostre te le 
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τερά σοι σαφῶς ἀποκαλύψομεν. τὰ μὲν ἀπὸ τῶν àp- 
χαίων ἀπείρων γραμμάτων ἀναλογιζόμενοι τῇ γνώσει. 
τὰ δ᾽ ἀφ᾽ ὧν ὕστερον εἰς πεπερασμένον βιβλίον ovv- 
yayov οἱ παλαιοὶ τὴν ὅλην περὶ τῶν θείων εἴδησιν. 
Φιλόσοφον δ᾽ εἴ τι προβάλλεις ἐρώτημα. διακρινοῦ- 
μέν σοι καὶ τοῦτο κατὰ τὰς Ἑρμοῦ παλαιὰς στήλας. 
ἃς Πλάτων ἤδη πρόσθεν καὶ Πυθαγόρας διαναγνόντες 
φιλοσοφίαν συνεστήσαντο. τὰ δ᾽ ἀλλόφυλα ζητήματα 
ἢ ἀντιλογικὰ καὶ δυσεριστίαν τινὰ ἐμφαίνοντα πράως 
καὶ ἐμμελῶς παραμυθούμενοι: ἢ τὴν ἀτοπίαν αὐτῶν 
ἀποδείξομεν' καὶ ὅσα προχωρεῖ κατὰ τὰς κοινὰς èv- 
νοίας γνωρίμως πάνυ καὶ σαφῶς πειρασόμεθα διαλέ- 
γεσθαι. Καὶ τὰ μὲν ἔργων πείρας δεόμενα πρὸς ἀκριβῆ 
κατανόησιν. μόνον διὰ λόγων δυνατόν τὰ δὲ νοερᾶς 
θεωρίας πλήρη τε ... καθαίρεσθαι. σημεῖα δὲ αὐτῆς ἀξιό- 
λογα δύναται φράζειν ἀφ᾽ ὧν δύνασαι καὶ σὺ καὶ οἱ 
σοὶ ὅμοιοι τῷ νῷ παράγεσθαι περὶ τὴν οὐσίαν τῶν 
ὄντων: ὅσα δὲ τυγχάνει διὰ λόγων ὄντα γνωστὰ tov- 
τῶν οὐδὲν ἀπολείψομεν εἰς τὴν τελέαν ἀπόδειξιν. Τὸ 
δ᾽ οἰκεῖον ἐπὶ πᾶσιν ἀποδώσομέν σοι προσηκόντως. καὶ 
τὰ μὲν θεολογικὰ θεολογικῶς,. θεουργικῶς δὲ τὰ θεουρ- 
γικὰ ἀποκρινούμεθα, φιλοσόφως δὲ τὰ φιλόσοφα μετὰ 
σοῦ συνεξετάσομεν᾽ καὶ τούτων μὲν ὅσα εἰς τὰ πρῶτα 
αἴτια διήκει κατὰ τὰς πρώτας ἀρχὰς συνακολουθοῦν- 
τες εἰς φῶς προάξομεν. ὅσα δὲ περὶ ἠθῶν ἢ περὶ τελῶν 
εἴρηται κατὰ τὸν ἠθικὸν τύπον διαιτήσομεν δεόντως. 
καὶ τἄλλα ὡσαύτως κατὰ τὸν οἰκεῖον τρόπον ἐν τάξει 
διαθησόμεθα: ἤδη δὲ ἁψώμεθα τῶν σῶν ἐρωτήσεων. 
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scopriremo con chiarezza: le une deducendole con il razio- 
cinio dagli innumerevoli scritti degli antichi, le altre da que- 
gli scritti da cui più tardi gli antichi raccolsero in un nu- 
mero limitato di libri! l’insieme delle cognizioni relative 
alle essenze divine. 

Se poi tu proponi qualche questione filosofica, anche 
questa ti interpreteremo, ispirandoci alle antiche stele di 
Ermes 5, | che già per l’innanzi Platone e Pitagora accurata- 
mente studiarono e ne costituirono la loro filosofia: i pro- 
blemi estranei all'argomento o contraddittori e posti con 
evidente intenzione provocatoria, essi pure li definiremo, ri- 
dimensionandoli con serenità e con misura; oppure ne di- 
mostreremo l’infondatezza; e tutto ciò che va avanti secon- 
do concetti comuni cercheremo di discuterne in modo af- 
fatto chiaro e intelligibile. E ciò che ha bisogno, per un’in- 
telligenza esatta, dell’esperienza della teurgia, non sarà pos- 
sibile < discuterlo> soltanto con le parole; ciò che è pieno 
di speculazione intellettuale [...] difficilmente si può com- 
prenderlo *, ma indicazioni notevoli è possibile dire sicché 
tu e coloro che ti sono simili, partendo da esse, giunga 
con l’intelletto all’essenza di ciò che esiste; quanto, infine, 
è conoscibile | mediante discorso, niente tralasceremo per- 
ché riceva dimostrazione completa. 

Nel trattare i vari argomenti ti risponderemo come si 
conviene, con proprietà di terminologia e di problematica: 
alle questioni teologiche con terminologia e problematica 
teologica; alle questioni teurgiche con terminologia e pro- 
blematica teurgica; le questioni filosofiche, le esamineremo 
insieme con te con metodo filosofico: di queste, quelle che 
risalgono alle cause prime, le seguiremo e le porteremo alla 
luce secondo i primi principi; quelle relative all’etica e alla 
teologia ”, le discuteremo, come si deve, attenendoci al ca- 
rattere etico, e le altre, allo stesso modo, le disporremo in 
ordine secondo il modo proprio ad esse. Ma è tempo che 
affrontiamo le tue domande. 
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3. Dig τοίνυν πρῶτον διδόναι εἶναι θεούς" τὸ δ᾽ èo- 
τὶν οὐκ ὀρθὸν οὑτωσὶ λεγόμενον. Συνυπάρχει γὰρ ἡμῶν 
αὐτῇ τῇ οὐσίᾳ ἡ περὶ θεῶν ἔμφυτος γνῶσις, κρίσεώς τε 
πάσης ἐστὶ κρείττων καὶ προαϊιρέσεως, λόγου τε καὶ 
ἀποδείξεως προὐπάρχει᾽ συνήνωταί τε ἐξ ἀρχῆς πρὸς 
τὴν οἰκείαν αἰτίαν, καὶ τῇ πρὸς τἀγαθὸν οὐσιώδει τῆς 
ψυχῆς ἐφέσει συνυφέστηκεν. 

Εἰ δὲ δεῖ τἀληθὲς εἰπεῖν, οὐδὲ γνῶσίς ἐστιν ἡ πρὸς 
τὸ θεῖον συναφή. Διείργεται γὰρ αὕτη πως ἑτερότητι. 
Πρὸ δὲ τῆς ὡς ἑτέρας ἕτερον γιγνωσκούσης αὐτοφυής 
ἐστιν ... ἡ τῶν θεῶν ἐξηρτημένη μονοειδὴς συμπλοκή. Οὐκ 
ἄρα συγχωρεῖν χρὴ ὡς δυναμένους αὐτὴν καὶ διδόναι 
καὶ μὴ διδόναι, οὐδ᾽ ὡς ἀμφίβολον τίθεσθαι (ἕστηκε 
γὰρ ἀεὶ kat ἐνέργειαν ἑνοειδῶς), οὐδ᾽ ὡς κυρίους ὄντας 
τοῦ κρίνειν τε καὶ ἀποκρίνειν οὕτως αὐτὴν δοκιμάζειν 
ἄξιον: περιεχόμεθα γὰρ ἐν αὐτῇ μᾶλλον ἡμεῖς καὶ nàn- 
ρούμεθα ὑπ᾽ αὐτῆς, καὶ αὐτὸ ὅπερ ἐσμὲν ἐν τῷ τοὺς 
θεοὺς εἰδέναι ἔχομεν. 

Ὁ δὲ αὐτός ἐστί μοι λόγος πρὸς σὲ καὶ περὶ τῶν 
συνεπομένων θεοῖς κρειττόνων γενῶν, δαιμόνων φημὶ 
καὶ ἡρώων καὶ ψυχῶν ἀχράντων’ καὶ γὰρ περὶ tov- 
τῶν ἕνα λόγον ὡρισμένον τῆς οὐσίας ἀεὶ δεῖ νοεῖν, τὸ 
δ᾽ ἀόριστον καὶ ἄστατον τῆς ἀνθρωπίνης ἀναιρεῖν δό- 
σεως, καὶ τὸ μὲν ἐξ ἀντιρρόπου τῶν διαλογισμῶν dv- 
τιστάσεως ἐπικλῖνον ἐπὶ θάτερα παραιτεῖσθαι: ἀλλό- 
τριον γάρ ἐστι τῶν τοῦ λόγου καὶ τῆς ζωῆς ἀρχῶν τὸ 
τοιοῦτον, ἐπὶ δὲ τὰ δεύτερα ἀποφέρεται μᾶλλον καὶ 
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3. [Conoscenza dei generi superiori: dèi, demoni, eroi, 
anime pure.] 


Ora, tu dici per prima cosa" che ammetti l’esistenza 
degli dèi, ma questa affermazione, fatta così, non è giusta. 
Perché la conoscenza innata degli dèi coesiste con la nostra 
stessa essenza, è superiore ad ogni giudizio e ad ogni scelta, 
anteriore al ragionamento e alla dimostrazione: essa è unita 
da principio alla causa propria | e sta insieme con la tenden- 
za essenziale dell’anima al bene. 

A dire il vero, non è neppure conoscenza il contatto 
con la divinità, poiché la conoscenza è distinta dal suo og- 
getto per alterità. Ora, prima di essa che conosce un altro 
in quanto altra, spontanea!’ [...] è l’intima unione che ci 
tiene stretti agli dèi e che possiede la forma della monade. 
Perciò, non bisogna consentire che noi possiamo ammettere 
e non ammettere questo contatto, né considerarlo incerto 
(poiché esso esiste sempre in atto alla maniera dell’Uno), e 
non è giusto discuterlo come se fosse in nostro potere ac- 
cettarlo o rifiutarlo ἢ; ché noi siamo piuttosto circondati 
dalla divina presenza e da essa deriviamo la pienezza del 
nostro essere: e la coscienza stessa del nostro essere la pos- 
sediamo nel conoscere gli dèi. 

Lo stesso ragionamento ti faccio anche riguardo ai ge- 
neri superiori che tengono dietro agli dèi: voglio dire i de- 
moni, | gli eroi, le anime pure. Infatti, anche per essi oc- 
corre sempre concepire una sola definizione determinata 
della loro essenza, eliminare ciò che di indefinito e di in- 
stabile è nel dato umano, non tener conto della tendenza 
della nostra mente alle opposizioni, che deriva dal tentativo 
di equilibrare ragionamenti contrari: poiché una cosa di 
questo genere è estranea ai principî della ragione e della vita 
e investe piuttosto i generi secondi e tutto ciò che conviene 
alla potenzialità e alla contraddittorietà proprie del dive- 
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ὅσα τῇ δυνάμει καὶ τῇ ἐναντιώσει τῆς γενέσεως προσ- 
ήκει. Μονοειδῶς δὲ αὐτῶν ἀντιλαμβάνεσθαι δεῖ. 

Ἐοικέτω δὴ οὖν τοῖς ἀιδίοις τῶν θεῶν συνοπαδοῖς καὶ 
ἡ σύμφυτος αὐτῶν κατανόησις: ὥσπερ οὖν αὐτοὶ τὸ 
εἶναι ἔχουσιν ἀεὶ ὡσαύτως, οὕτω καὶ ἡ ἀνθρωπίνη ψυχὴ 
κατὰ τὰ αὐτὰ τῇ γνώσει πρὸς αὐτοὺς συναπτέσθω, εἰ- 
κασίᾳ μὲν ἢ δόξῃ ἢ συλλογισμῷ τινι, ἀρχομένοις ποτὲ 
ἀπὸ χρόνου, μηδαμῶς τὴν ὑπὲρ ταῦτα πάντα οὐσίαν 
μεταδιώκουσα, ταῖς δὲ καθαραῖς καὶ ἀμέμπτοις νοήσε- 
σιν αἷς εἴληφεν ἐξ ἀιδίου παρὰ τῶν θεῶν, ταύταις ad- 
τοῖς συνηρτημένη᾽ σὺ δ᾽ ἔοικας ἡγεῖσθαι τὴν αὐτὴν 
εἶναι τῶν θείων καὶ τῶν ἄλλων ὁποιωνοῦν γνῶσιν, δί- 
δοσθαί τε ἀπὸ τῶν ἀντικειμένων τὸ ἕτερον μόριον, ὥσ- 
περ εἴωθε καὶ ἐπὶ τῶν ἐν ταῖς διαλέκτοις προτεινομέ- 
væv’: τὸ δ᾽ οὐκ ἔστιν οὐδαμῶς παραπλήσιον’ ἐξήλ- 
λακται γὰρ αὐτῶν ἡ εἴδησις, ἀντιθέσεώς τε πάσης 
κεχώρισται, καὶ οὐκ ἐν τῷ συγχωρεῖσθαι νῦν ἢ ἐν τῷ 
γίγνεσθαι ὑφέστηκεν, ἀλλ᾽ ἦν ἐξ ἀιδίου μονοειδὴς ἐπὶ 
τῇ ψυχῇ συνυπάρχουσα. 

Περὶ μὲν οὖν τῆς πρώτης ἀρχῆς ἐν ἡμῖν, ἀφ᾽ ἧς óp- 
μᾶσθαι δεῖ τοὺς ὁτιοῦν λέγοντάς τε καὶ ἀκούοντας περὶ 
τῶν κρειττόνων ἢ καθ᾽ ἡμᾶς, τοιαῦτα πρὸς σὲ λέγω: 
4, ἃ δ᾽ ἐπιζητεῖς ἰδιώματα τίνα ἐστὶν ἑκάστῳ τῶν 
κρειττόνων γενῶν. οἷς κεχώρισται ἀπ᾽ ἀλλήλων, εἰ μὲν 
ὡς εἰδοποιοὺς διαφορὰς ὑπὸ ταὐτὸ γένος ἀντιδιαιρου- 
μένας νοεῖς σὺ τὰ ἰδιώματα, ὥσπερ ὑπὸ τὸ ζῷον τὸ 
λογικὸν καὶ ἄλογον, οὐδέποτε παραδεχόμεθα τὰ τοιαῦτα 
ἐπὶ τῶν μήτε κοινωνίαν οὐσίας μίαν μήτε ἐξισάζουσαν 
ἐχόντων ἀντιδιαίρεσιν, μήτε σύνθεσιν τὴν ἐξ ἀορίστου 
τοῦ κοινοῦ καὶ ὁρίζοντος τοῦ ἰδίου προσλαμβανόντων. Εἰ 
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nire. I generi superiori vanno invece concepiti in modo 
uniforme. 

Sia, dunque, confacente agli eterni compagni degli dèi 
l’intuizione innata della loro essenza: e come essi hanno 
l’essere costantemente allo stesso modo, così anche l’anima 
umana è necessario si unisca ad essi, in virtù dello stesso 
principio, con la conoscenza, e non ricerchi per niun conto 
con congettura o opinione o qualche sillogismo, che hanno 
la loro origine nel tempo, l’essenza la quale è superiore a 
tutti questi modi di conoscenza, ma si unisca ad essi con 
le intuizioni pure e irreprensibili, che ab aeterno ha rice- 
vute dagli dèi. | Tu, invece, credi, a quanto pare, che iden- 
tica è la conoscenza delle cose divine e delle altre qualsisia- 
no, e che dalle antitesi è fornito il membro opposto, come 
avviene di solito nei procedimenti dialettici; al contrario, 
non c’è nessuna analogia: ché la conoscenza degli dèi è dif- 
ferente e distinta da ogni antitesi e non consiste in un’am- 
missione temporanea o in un divenire logico, ma coesisteva 
ab aeterno nell’anima in una forma unica. 

Ecco dunque ciò che ti dico quanto al primo principio 
chè in noi, da cui devono partire coloro i quali dicono 
e sentono qualunque cosa circa gli esseri a noi superiori. 


4. [Proprietà degli esseri superiori. Concetto di proprie- 
tà. Movimenti attivi e passivi. Accidenti.] 


Quanto alle proprietà di cui tu fai domanda, quali esse 
siano a ciascuno dei generi superiori, per cui questi sono 
separati gli uni dagli altri, se tu concepisci le proprietà co- 
me differenze specifiche che sono distinte da opposti entro 
lo stesso genere — come la specie razionale e la specie irra- 
zionale entro il genere animale —, noi non ammettiamo nes- 
suna nozione siffatta per esseri che non hanno né comunità 
di essenza che li unifichi né divisione in sottospecie che li 
renda eguali | e che non prendono in aggiunta la sintesi che 
risulti da un elemento comune indeterminato e da un ele- 
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δ᾽ ὡς ἐν προτέροις καὶ δευτέροις κατ᾿ οὐσίαν τε ὅλην 
καὶ παντὶ τῷ γένει ἐξαλλαττομένοις ἁπλῆν tiva Ka- 
τάστασιν πεπερασμένην ἐν ἑαυτῇ τὴν ἰδιότητα ὑπο- 
λαμβάνεις, ἔχει μὲν λόγον ἡ ἔννοια τῶν ἰδιωμάτων. 
χωριστὰ γὰρ ἔσται δήπου ταῦτα καὶ ἁπλᾶ ἕκαστα ἐξῃ- 
ρημένα τῷ παντὶ τὰ τῶν ἀεὶ ὑπαρχόντων ἰδιώματα. Ἡ 
δ᾽ ἐρώτησις ἀτελῶς πρόεισιν’ ἔδει μὲν γὰρ κατ᾽ où- 
σίαν πρῶτον, ἔπειτα κατὰ δύναμιν, εἶθ᾽ οὕτω κατ᾽ ἐνέρ- 
γειαν, πυνθάνεσθαι τίνα αὐτῶν ὑπάρχει τὰ ἰδιώματα᾽ 
ὡς δὲ νῦν ἠρώτησας τίσιν ἰδιώμασιν, ἐνεργειῶν μόνον 
εἴρηκας: ἐπὶ τῶν τελευταίων ἄρα τὸ διάφορον ἐν aù- 
τοῖς ἐπιζητεῖς. τὰ δὲ πρώτιστα αὐτῶν καὶ τιμιώτατα 
ὡσπερεὶ στοιχεῖα τῆς παραλλαγῆς ἀφῆκας ἀδιερεύ- 
vota. 

Πρόσκειται δὲ δὴ αὐτόθι καὶ τὸ τῶν δραστικῶν ἢ 
παθητικῶν κινήσεων, ἥκιστα προσήκουσαν ἔχον διαί- 
ρεσιν εἰς διαφορὰν τῶν κρειττόνων γενῶν. Οὐδενὶ γὰρ 
αὐτῶν ἡ τοῦ δρᾶν καὶ πάσχειν ἔνεστιν ἐναντίωσις, ἀπό- 
Avtor δέ τινες αὐτῶν καὶ ἄτρεπτοι καὶ ἄνευ τῆς πρὸς 
τὸ ἀντικείμενον σχέσεως θεωροῦνται αἱ ἐνέργειαι: ὅθεν 
οὐδὲ τὰς τοιαύτας κινήσεις τὰς ἐκ ποιοῦντος καὶ πάσ- 
χοντος ἐπ᾿ αὐτῶν παραδεχόμεθα. Οὐδὲ γὰρ ἐπὶ τῆς yv- 
χῆς τὴν ἀπὸ τοῦ κινοῦντος καὶ κινουμένου προσιέμεθα 
αὐτοκινησίαν, ἁπλῆν δέ τινα κίνησιν οὐσιώδη αὐτὴν 
ἑαυτῆς οὖσαν. καὶ οὐ πρὸς ἕτερον ἔχουσαν σχέσιν. ἐξῃ- 
ρημένην τοῦ ποιεῖν εἰς ἑαυτὴν καὶ πάσχειν ὑφ᾽ ἑαυτῆς 
ὑποτιθέμεθα αὐτὴν εἶναι. Ἤ που ἄρα ἐπὶ τῶν κρειττό- 
νῶν τῆς ψυχῆς γενῶν ἀνάσχοιτο ἄν τις αὐτῶν κατὰ 
τὰς ποιητικὰς ἢ παθητικὸς κινήσεις διακρίνειν τὰς ἰδιό- 
τητας; 

Ἔτι τοίνυν ἀλλοτρίως αὐτῶν κἀκεῖνο τὸ «ἢ τῶν παρ- 
επομένων» προστίθεται. Ἐπὶ μὲν γὰρ τῶν συνθέτων 
καὶ τῶν μεθ᾽ ἑτέρων ἢ ἐν ἄλλοις ὄντων καὶ τῶν περιε- 
χομένων ὑφ᾽ ἑτέροις τὰ μὲν ὡς προηγούμενα τὰ δ᾽ ὡς 
ἑπόμενα νοεῖται, καὶ τὰ μὲν ὡς ὄντα τὰ δ᾽ ὡς ἐπισυμ- 
βαίνοντα ταῖς οὐσίαις: σύνταξις γάρ τις αὐτῶν συν- 
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mento specifico determinante”. Ma se — poiché si tratta di 
esseri primi e secondi, che sono assolutamente differenti 
per essenza e per genere — tu intendi per proprietà uno sta- 
to semplice definito in se stesso, la tua concezione delle 
proprietà ha un fondamento ragionevole: ché senza dubbio 
saranno, ciascuna, distinte e semplici, queste proprietà de- 
gli esseri eterni, in tutto trascendenti. Ma la domanda che 
tu poni procede imperfettamente: era necessario, infatti, 
domandare quali sono le proprietà degli esseri superiori 
dapprima secondo l’essenza, poi secondo la potenza, e sol- 
tanto allora? secondo l’atto ”; tu, invece, nel modo in cui 
hai posto la domanda, « per quali proprietà », hai parlato 
soltanto delle proprietà degli atti negli elementi ultimi: dun- 
que, domandi la differenza ch’è in essi, mentre lasci non 
esplorati gli elementi primi e i più importanti della loro 
distinzione. Qui inoltre s'inserisce la questione dei movi- 
menti attivi o passivi, che non comprende affatto una clas- 
sificazione adatta | a distinguere i generi superiori. Perché 
in nessuno di essi c’è l'opposizione dell’agire e del patire e 
le loro attività, assolute e immutabili, sono considerate an- 
che senza la relazione con l’opposto: quindi, noi non am- 
mettiamo per essi movimenti siffatti, che originano dal- 
l’agire e dal patire. Infatti, neppure per l’anima noi am- 
mettiamo il movimento autonomo prodotto da ciò che muo- 
ve e da ciò ch'è mosso, ma lo supponiamo un movimento 
semplice essenziale individuo, senza relazione con altro, 
astratto dall’agire su di sé e dal patire da sé. O forse si 
consentirebbe, a proposito dei generi superiori all’anima, di 
discernere le proprietà secondo movimenti attivi o passivi? 

Inoltre, è estranea ai generi superiori la caratterizza- 
zione da te aggiunta con l’espressione « o degli accidenti ». 
Infatti, nei composti e negli esseri che sono insieme con al- 
tri o in altri e in quelli che sono contenuti da altri alcuni 
elementi sono concepiti come principali, altri come acces- 
sori, e gli uni come enti, gli altri come accidenti delle es- 
senze; | infatti, essi sono ordinati l’uno insieme con l’altro 
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ίσταται, ἀνοικειότης τε μεταξὺ παρεμπίπτει. καὶ διά- 
στασις’ ἐπὶ δὲ τῶν κρειττόνων πάντα ἐν τῷ εἶναι νοεῖ- 
ται, καὶ τὰ ὅλα προηγουμένως ὑπάρχει, χωριστά τέ 
ἐστι καθ᾽ αὑτὰ καὶ οὐκ ἀφ᾽ ἑτέρων ἢ ἐν ἄλλοις ἔχοντα 
τὴν ὑπόστασιν. Ὥστε οὐδέν ἐστιν ET αὐτῶν παρεπό- 
μενον' οὔκουν οὐδ᾽ ἀπὸ τούτων χαρακτηρίζεται αὐτῶν 
ἡ ἰδιότης. 

Καὶ δὴ καὶ ἐπὶ τῷ τέλει τῆς ἐρωτήσεως συμφύρεις 
τὴν κατὰ φύσιν διάκρισιν’ τὸ μὲν γὰρ ἐρώτημα ἐπιζη- 
τεῖ πῶς ταῖς ἐνεργείαις καὶ ταῖς φυσικαῖς κινήσεσι καὶ 
τοῖς παρεπομένοις αἱ οὐσίαι γνωρίζονται. Τὸ δὲ πᾶν 
τοὐναντίον ὑπάρχει᾽ εἰ μὲν γὰρ ἦσαν αἱ ἐνέργειαι καὶ 
κινήσεις ὑποστατικαὶ τῶν οὐσιῶν, αὗται καὶ τῆς δια- 
φορότητος ἂν αὐτῶν ὑπῆρχον Kópia εἰ δ᾽ αἱ οὐσίαι 
γεννῶσι τὰς ἐνεργείας, αὗται πρότερον οὖσαι χώρισ- 
ταὶ παρέχουσι καὶ ταῖς κινήσεσι καὶ ἐνεργείαις καὶ τοῖς 
παρεπομένοις τὸ διίστασθαι: καὶ τοῦτο δὴ οὖν εἰς 
τὴν θήραν τῆς νυνὶ ζητουμένης ἰδιότητος ὑπεναντίως 
ἔχει. 

Τὸ δ᾽ ὅλον, πότερον ἕν γένος ἡγούμενος θεῶν, καὶ 
δαιμόνων ἕν, καὶ ἡρώων ὡσαύτως, καὶ ψυχῶν τῶν καθ᾽ 
αὑτὰς ἀσωμάτων, ἀπαιτεῖς αὐτῶν τὴν κατὰ τὰ ἰδιώ- 
ματα διάκρισιν, ἢ πολλὰ ἕκαστα τιθέμενος; εἰ μὲν γὰρ 
ἕν ἕκαστον ὑπολαμβάνεις, συγχεῖται πᾶσα τῆς ἐπισ- 
τημονικῆς θεολογίας ἡ διάταξις εἰ δ᾽ ὥσπερ ἔστιν 
ἐμπλησθῆναι, τοῖς γένεσιν ἀφώρισται, καὶ οὐκ ἔστιν 
ἐπ᾿ αὐτοῖς εἷς οὐσιώδης κοινὸς λόγος, ἀλλὰ τὰ πρό- 
τερον αὐτῶν ἀπὸ τῶν καταδεεστέρων ἐξήρηται, οὔτε 
οἷόν τε κοινὰ αὐτῶν ἐξευρεῖν πέρατα᾽ ἐάν τε καὶ ἡ 
δυνατόν, αὐτὸ δὲ τοῦτο τὰ ἰδιώματα αὐτῶν ἀναιρεῖ" 
ταύτῃ μὲν οὖν οὐκ ἄν τις εὕροι τὸ ἐπιζητούμενον᾽ τὴν 
δ᾽ ἀνὰ τὸν αὐτὸν λόγον ταυτότητα ἐπὶ τῶν ἀναφε- 
ρόντων ἀναλογιζόμενος, οἷον ἐπὶ τῶν πολλῶν ἐν τοῖς 
θεοῖς γενῶν, καὶ αὖθις ἐπὶ τῶν ἐν τοῖς δαίμοσι καὶ 
ἥρωσι, καὶ τὸ τελευταῖον ἐπὶ τῶν ψυχῶν, δύναιτο ἄν 
τις αὐτῶν ἀφορίζεσθαι τὴν ἰδιότητα. 
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e cade fra essi una mancanza di fusione * e una distanza. Nei 
generi superiori invece ciascuno è concepito nel suo essere 
e tutti esistono principalmente, essi sono separati, perché 
derivano la loro realtà di esistenza da se stessi, non da altri 
o in altri. Sicché in essi niente è accidentale e quindi la loro 
natura non è caratterizzata neppure da ciò. 

Ebbene, anche quel che segue alla fine della tua doman- 
da confonde ” la distinzione naturale: perché il tuo quesito 
è in qual modo le essenze si riconoscono per le attività, i 
movimenti naturali, gli accidenti. Ora, è tutto il contrario. 
Se infatti le attività e i movimenti costituissero la sostan- 
zialità delle essenze, sarebbero esse la causa anche della loro 
differenza; ma, se le essenze generano le attività, sono esse 
che, essendo precedentemente separate, procurano la distin- 
zione ai movimenti, alle attività, agli accidenti. | Contra- 
ria è dunque la via per la caccia alla proprietà chiesta 
ora da te. 

Insomma, tu chiedi la distinzione dei generi supe- 
riori secondo le proprietà, pensando che uno solo sia il ge- 
nere degli dèi, uno quello dei demoni e altrettanto degli 
eroi e delle anime essenzialmente incorpotee o supponendo 
che ciascuno di questi generi costituisca una pluralità? Per- 
ché, se supponi che ciascun genere costituisca una unità, ne 
risulta sovvertito tutto l’ordine della scienza teologica, ma 
se, come è possibile persuadersene, ciascun genere è distin- 
to in più classi, e non c’è, ad essi comune, una definizione 
essenziale unica, ma i generi superiori sono separati dagli 
inferiori, non solo non è possibile trovare i termini loro 
comuni, ma, se anche fosse possibile, proprio questo fatto 
ne elimina le proprietà. Perciò, in questo modo, non si po- 
trebbe risolvere la questione. Ma se si suppone l’identità 
analogica nei generi che elevano all’intelligibile, per esem- 
pio nei numerosi generi degli dèi, e poi in quelli dei de- 
moni e degli eroi e infine in quelli delle anime, si potrà 
determinarne la proprietà. | 
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Τίς μὲν οὖν ὀρθότης ἦν τῆς παρούσης ἐρωτήσεως 
καὶ διορισμὸς αὐτῆς, πῶς ἀδύνατος καὶ πῶς δυνατὴ 
γίγνεσθαι, διὰ τοῦτο ἡμῖν παραδεδείχθω: 5. ἴωμεν δ᾽ 
ἐφεξῆς ἐπὶ τὴν ἀπόκρισιν ὧν ἐπεζήτησας. 

Ἔστι δὴ οὖν τἀγαθὸν τό τε ἐπέκεινα τῆς οὐσίας καὶ 
τὸ κατ᾽ οὐσίαν ὑπάρχον’ ἐκείνην λέγω τὴν οὐσίαν 
τὴν πρεσβυτάτην καὶ τιμιωτάτην καὶ καθ᾽ αὑτὴν où- 
σαν ἀσώματον, θεῶν ἰδίωμα ἐξαίρετον καὶ κατὰ πάντα 
τὰ γένη τὰ περὶ αὐτοὺς ὄντα, τηροῦν μὲν αὐτῶν τὴν 
οἰκείαν διανομὴν καὶ τάξιν καὶ οὐκ ἀποσπώμενον ταύ- 
της, τὸ αὐτὸ δ᾽ ὅμως ἐν ὅλοις ὡσαύτως ὑπάρχον. 

Ψυχαῖς δὲ ταῖς ἀρχούσαις τῶν σωμάτων καὶ npon- 
γουμέναις αὐτῶν τῆς ἐπιμελείας καὶ πρὸ τῆς γενέσεως 
τεταγμέναις ἀιδίοις καθ᾽ ἑαυτὰς οὐσία μὲν τοῦ ἀγαθοῦ 
οὐκέτι πάρεστιν, οὐδ᾽ αἰτία τοῦ ἀγαθοῦ προτέρα οὖσα 
καὶ τῆς οὐσίας, ἐποχὴ δέ τις ἀπ᾿ αὐτοῦ καὶ ἕξις παρα- 
γίγνεται οἵαν θεωροῦμεν τὴν τοῦ κάλλους καὶ τῆς 
ἀρετῆς μετουσίαν πολὺ διάφορον οὖσαν ἢ οἵαν νοοῦ- 
μεν ἐπὶ τῶν ἀνθρώπων: αὕτη μὲν γὰρ ἀμφίβολός τις 
καὶ ὥσπερ ἐπίκτητος ἐν τοῖς συνθέτοις παραγίγνεται, 
ἡ δ᾽ ἀμετάστατος ἐνίδρυται ταῖς ψυχαῖς καὶ ἀνέκλειπ- 
τος, οὔτε αὐτή ποτε ἐξισταμένη ἀφ᾽ ἑαυτῆς, οὔθ᾽ ὑπ᾽ 
ἄλλων τινῶν ἀφαιρουμένη. 

᾿Αρχῆς δὴ οὖν καὶ τελευτῆς τοιαύτης οὔσης ἐν τοῖς 
θείοις γένεσι, δύο τῶν ἄκρων ὅρων τούτων μεταξὺ νόει 
μεσότητας, ὑψηλοτέραν μὲν τῆς τῶν ψυχῶν τάξεως. τὴν 
τῶν ἡρώων ἐπιτεταγμένην, δυνάμει καὶ ἀρετῇ κάλλει 
τε καὶ μεγέθει καὶ πᾶσι τοῖς περὶ τὰς ψυχὰς ἀγαθοῖς 
οὖσι παντελῶς αὐτὴν ὑπερέχουσαν, προσεχῆ δ᾽ ὅμως 
αὐταὶς συναπτομένην διὰ τὴν τῆς ζωῆς ὁμοειδῆ συγ- 
γένειαν' τῆς δὲ τῶν θεῶν ἐξηρτημένην τὴν τῶν δαιμό- 
νῶν, μακρῷ δή τινι καταδεεστέραν αὐτῆς, συνακολου- 
θοῦσαν, ἅτε δὴ οὐ πρωτουργὸν οὖσαν, ὑπηρετικὴν δέ 
τινα τῆς ἀγαθῆς βουλήσεως τῶν θεῶν συνεπομένην, 
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5. [L'essenza del bene nei diversi generi superiori. ] 


Quale dunque sarebbe la giustezza della questione 
presente, e quali i suoi limiti, in qual modo si potrebbe essa 
e non si potrebbe porre, eccolo dimostrato con questi mo- 
tivi. Veniamo ora alla risposta alle tue domande. C'è, dun- 
que, il bene” che trascende l’essenza e il bene che esiste 
secondo l’essenza: essenza dico la più antica e la più vene- 
rabile, quella che è per se stessa incorporea, spiccata pro- 
prietà degli dèi, che conserva, in tutti i generi ad essi re- 
lativi, la loro distribuzione particolare e il loro ordine, e 
non si allontana da questa caratteristica, ma è sempre la 
stessa allo stesso modo in tutte le cose. 

Nelle anime, sia in quelle che governano i corpi ce- 
lesti e che presiedono a questo loro governo, sia in quelle 
che prima della generazione sono poste, eterne, nel loro 
essere proprio, l’essenza del bene non c’è: e neppure la 
causa del bene, che è anteriore anche all’essenza: in esse 
c'è tuttavia qualche sosta del bene e qualche possesso di 
esso; la loro partecipazione alla bellezza e alla virtù noi ve- 
diamo perciò che è di gran lunga superiore a quella che 
riscontriamo negli uomini: | nei composti, infatti, questa 
partecipazione è incerta e sopravviene dall’esterno; nelle 
anime, invece, essa è innata immutabile incessante: non 
può essa, mai, venir meno a se stessa, né può da alcun altro 
essere rimossa. Questi essendo il primo e l’ultimo nei ge- 
neri divini, fra questi estremi termini pensa due generi medi 
più elevati del rango delle anime: l’uno è assegnato agli 
eroi, che, pur affatto superiore per potenza e virtù, bellez- 
za e grandezza, e per tutti i beni che le anime posseggono, è 
tuttavia strettamente congiunto con le anime a causa del- 
l’affinità di una vita della stessa specie; l’altro, quello dei 
demoni, è subordinato al genere degli dèi: inferiori di gran 
lunga ad essi, stanno al loro séguito, perché non hanno atti- 
vità primaria, ma sono al servizio della buona volontà degli 
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καὶ ἐκφαίνουσαν εἰς ἔργον τὸ ἀφανὲς αὐτῶν ἀγαθόν, 
ἀπεικαζομένην τε πρὸς αὐτό, καὶ τὰ δημιουργήματα ἐπι- 
τελοῦσαν πρὸς τὸ αὐτὸ ἀφομοιούμενα, τό τε γὰρ ἄρ- 
pntov αὐτοῦ ῥητὸν καὶ τὸ ἀνείδεον ἐν εἴδεσι διαλάμ- 
πουσαν, καὶ τὸ ὑπὲρ πάντα λόγον αὐτοῦ εἰς λόγους 
φανεροὺς προσάγουσαν, καὶ δεχομένην μὲν ἤδη τῶν 
καλῶν τὴν μετουσίαν συμπεφυκυῖαν. παρέχουσαν δ᾽ 
αὐτὴν ἀφθόνως τοῖς μεθ᾽ ἑαυτὴν γένεσι καὶ διαπορ- 
θμεύουσαν. 

Ταῦτα δὴ οὖν τὰ γένη μέσα συμπληροῦνται τὸν κοι- 
vòv σύνδεσμον θεῶν τε καὶ ψυχῶν. καὶ ἀδιάλυτον ab- 
τῶν τὴν συμπλοκὴν ἀπεργάζεται, μίαν τε συνέχειαν 
ἄνωθεν μέχρι τοῦ τελοῦς συνδεῖ, καὶ ποιεῖ τῶν ὅλων 
τὴν κοινωνίαν εἶναι ἀδιαίρετον, κρᾶσίν τε ἀρίστην καὶ 
σύμμιξιν τοῖς ὅλοις ἔχει σύμμετρον, πρόοδόν τε ἀπὸ 
τῶν βελτιόνων ἐπὶ τὰ ἐλάττονα καὶ ἀναγωγὴν ἀπὸ τῶν 
ὑποδεεστέρων ἐπὶ τὰ πρότερα διαβιβάζει πως ἐξ ἴσου. 
τάξιν τε καὶ μέτρα τῆς κατιούσης μεταδόσεως ἀπὸ τῶν 
ἀμεινόνων καὶ τῆς ἐγγιγνομένης ὑποδοχῆς ἐν τοῖς ἀτε- 
λεστέροις ἐντίθησι καὶ ποιεῖ πάντα πᾶσι προσήγορα 
καὶ συναρμόζοντα, ἄνωθεν τὰς τούτων ὅλων αἰτίας ἀπὸ 
τῶν θεῶν παραδεχόμενα. 

Ταύτην δὴ οὖν τὴν διαίρεσιν μὴ νομίσῃς ἰδίαν εἶναι 
δυνάμεων ἢ ἐνεργειῶν ἢ οὐσίας, μηδὲ χωρὶς διαλαβὼν 
ἐφ᾽ ἑνὸς αὐτῶν ἐπισκόπει, κοινῇ δὲ κατὰ πάντων αὐτὴν 
διατείνας τούτων, τὸ τέλεον ἀποδώσεις τῇ ἀποκρίσει 
περὶ ὧν ἐπεζήτησας θείων τε καὶ δαιμονίων καὶ ἡρωι- 
κῶν καὶ τῶν ἐν ταῖς ψυχαῖς ἰδιωμάτων. 

Kat ἄλλην δ᾽ αὖθις ἀφορμὴν τὸ μὲν ἡνωμένον πᾶν 
ὅσον ἂν Å καὶ ὁποῖον καὶ τὸ μονίμως ἱδρυμένον ἐν 
ἑαυτῷ, τό τε τῶν ἀμερίστων οὐσιῶν αἴτιον καὶ τὸ ἀκί- 
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dèi accompagnandoli; essi ne rivelano in atto la bontà invi- 
sibile, vi si uniformano, esplicano attività creatrici che ne 
hanno la stessa immagine: | illuminano, rendendolo espri- 
mibile, ciò che gli dèi hanno d’inesprimibile, e, traducen- 
dolo in forme visibili, ciò che essi hanno senza forma; ren- 
dono in termini razionalmente intelligibili ciò che negli dèi 
è al di sopra di ogni espressione; ricevendo la partecipa- 
zione al bello già connaturata in loro, i demoni la comuni- 
cano e la trasmettono generosamente alle classi che vengono 
dopo di loro. 

Perciò, questi generi intermedi costituiscono, colman- 
do la distanza, il legame comune degli dèi e delle anime, 
rendono indissolubile la loro unione, tengono legata la con- 
tinuità dal genere più elevato a quello più infimo, fanno 
essere indivisibile la comunanza degli esseri universali, han- 
no una mescolanza perfetta e un’unione proporzionata a 
tutti, fanno in certo modo passare attraverso di sé egual- 
mente la progressione dai generi migliori a quelli inferiori 
e l’ascesa dagli ultimi ai primi, pongono ordine e misura 
nella elargizione che discende dai generi superiori e nella 
ricezione che avviene in quelli più imperfetti, pongono tutte 
le cose in rapporto armonico con tutte: ché essi ricevono 
dall’alto, dagli dèi, le cause di tutti questi esseri. | 

Non credere, dunque, che questa divisione sia esclu- 
sivamente propria delle potenze o delle attività o della es- 
senza e non riferirla, prendendola isolatamente, a una sol- 
tanto di esse, ma, estendendola a tutte insieme, risponde- 
rai alla fine alla domanda che tu hai posta: le proprietà de- 
gli dèi, dei demoni, degli eroi, delle anime. 


6. [Qualità degli dèi, delle anime e delle essenze inter- 
medie.] 


Partendo ancora da un altro modo di trattare l’argo- 
mento, l’unità assoluta, quale e quanta possa essere, la sta- 
bilità permanente in se stessa, la causalità delle essenze in- 
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νητον, οὕτω νοούμενον ὡς αἴτιον εἶναι πάσης κινή- 
σεως, τό τε ὑπερέχον τῶν ὅλων καὶ μηδ᾽ ὁτιοῦν ἔχον 
κοινὸν πρὸς αὐτά, καὶ δὴ καὶ τὸ ἄμικτον καὶ χωρισ- 
τὸν ἐν τῷ εἶναί τε καὶ δύνασθαι καὶ ἐνεργεῖν κοινῶς 
νοούμενον, πάντα δὲ τὰ τοιαῦτα τοῖς θεοῖς ἀνατιθέναι 
ἄξιον. Τὸ δ᾽ εἰς πλῆθος ἤδη διακρινόμενον καὶ δυνά- 
μενον ἑαυτὸ διδόναι ἄλλοις, δεχόμενόν τε dò’ ἑτέρων 
τὸ πέρας ἐν ἑαυτῷ, καὶ ἱκανὸν μὲν ἐν ταῖς διανομαῖς ὃν 
τῶν μεριστῶν ὥστε καὶ ταῦτα ἀποπληροῦν, κινήσεως 
δὲ πρωτουργοῦ καὶ ζωοποιοῦ μέτοχον. κοινωνίαν τε 
ἔχον πρὸς ὅλα τὰ ὄντα καὶ τὰ γιγνόμενα, σύμμιξίν τε 
ἀπὸ πάντων παραλαμβάνον, καὶ σύγκρασιν ἀφ᾽ ἑαυτοῦ 
ἐπὶ πάντα παρεχόμενον, καὶ ταῦτα δι᾿ ὅλων τῶν ἐν 
ἑαυτῷ δυνάμεών τε καὶ οὐσιῶν καὶ ἐνεργειῶν διατεῖνον 
τὰ ἰδιώματα, τοῦτο δὴ πᾶν ἔμφυτον ταῖς ψυχαῖς ἀπ- 
οδῶμεν, ἀληθῆ λέγοντες. 


6. Τί οὖν δὴ περὶ τῶν μέσων ἐροῦμεν; ἡγοῦμαι μὲν 
αὐτὰ εἶναι κατάδηλα πᾶσιν ἀπὸ τῶν προειρημένων. 
συμπληροῖ γὰρ καὶ ἐνταῦθα τῶν ἄκρων τὴν ἀλληλου- 
χίαν ἀδιαίρετον: οὐ μὴν ἀλλὰ δεῖ καὶ ἐπεξελθεῖν τῷ 
λόγῳ. Τίθεμαι δὴ οὖν τὸ μὲν δαιμόνιον φῦλον ἐν τῷ 
ἑνὶ πληθυόμενον καὶ συμμιγνύμενον ἀμιγῶς, καὶ τἄλλα 
πάντα τὰ καταδεέστερα κατὰ τὴν τοῦ βελτίονος ἰδέαν 
προσειληφός, τὸ δ᾽ αὖ τῶν ἡρώων προστησάμενον μὲν 
προχειρότερον τὴν διαίρεσιν λέγω καὶ τὸ πλῆθος τήν 
τε. κίνησιν καὶ τὴν σύμμιξιν καὶ τὰ συγγενῆ τούτοις, 
ἄνωθεν δ᾽ ἐφεστηκότα καὶ οἷον ἀποκρυπτόμενα εἰς τὸ 
ἔσω τὰ βελτίονα παραδεχόμενον, ἕνωσίν φημι καὶ καθα- 
ρότητα καὶ τὴν μόνιμον κατάστασιν, ταυτότητά τε 
ἀμέριστον καὶ ὑπεροχὴν τῶν ἄλλων. “Ate γὰρ ἑκατέρου 
τούτων τῶν γενῶν προσεχοῦς ὄντος ἑκατέρῳ τῶν ἄκρων, 
τοῦ μὲν τῷ πρωτίστῳ, τοῦ δὲ τῷ ἐσχάτῳ, εἰκότως δὲ 
κατὰ συνεχεῖς συγγενείας τὸ μὲν ἀρχόμενον ἀπὸ τῶν 
ἀρίστων πρόεισιν ἐπὶ τὰ ἐλάττονα, τὸ δὲ προβαλλόμε- 
νον πρώτως τὴν πρὸς τὰ ἔσχατα συναφὴν ἐπικοινωνεῖ 
TOG καὶ τῶν ὑπερεχόντων: τὴν μέντοι συμπλήρωσιν 
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divisibili, immobilità, così concepita da essere causa di 
ogni movimento, la superiorità su tutti gli esseri, senza aver 
niente in comune con essi, oltre a ciò la non-mescolanza e la 
separazione, concepita in comune nell’essenza, la potenza, 
l’attività: insomma, tutte queste qualità bisogna attribuirle 
agli dèi. D’altra parte, la divisione nella molteplicità, la 
possibilità di darsi ad altri e di ricevere da altri in se stesso 
la sua limitazione, la capacità nelle ripartizioni delle cose 
particolari di dare completamento anche a queste, la parte- 
cipazione ad un movimento primordiale e vivificante, | la 
comunanza con tutto ciò che esiste e che diviene, la possi- 
bilità di ricevere da tutto e di offrire a tutto una mescolan- 
za di se stesso e di estendere questa proprietà a tutte le sue 
potenze, essenze e attività: tutto ciò, se vogliamo dire il 
vero, l’assegneremo alle anime come innato. 

[6] Che diremo dunque dei generi intermedi? Penso 
che siano a tutti chiari da ciò ch’è stato detto precedente- 
mente: ché, qui pure, essi completano, rendendola indivi- 
sibile, la continuità degli estremi; occorre tuttavia delinear- 
li con parola. Pongo, dunque, per principio che la gente 
dei demoni si moltiplica nell’unità e si mescola senza me- 
scolanza, che contiene sotto la specie del più perfetto tutti 
gli altri esseri inferiori; quella degli eroi, invece, dico che 
fa apparire, più evidente, la divisibilità, la molteplicità, il 
movimento, la mescolanza e ciò ch’è affine a questi, mentre 
riceve dall’alto, posti al di sopra e nascosti, per dir così, 
all’interno, i doni migliori: voglio dire l’unità, la purezza, 
la stabilità permanente, | l'identità indivisa, la superiorità 
sugli altri. Poiché infatti ciascuno di questi due generi è in 
continuità con ciascuno dei due estremi, l’uno con il primo, 
l’altro con l’ultimo, naturalmente, secondo questa continua 
serie di affinità, il genere dei demoni, prendendo il princi- 
pio dal migliore, procede verso l’inferiore, mentre il genere 
degli eroi, producendo primieramente il contatto con gli 
ultimi gradini, partecipa in certo modo anche dei gradi su- 
periori. Certo, anche partendo da questi generi intermedi, 
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καὶ ἀπὸ τούτων ἄν τις κατανοήσειε τῶν πρώτων TE καὶ 
τελευταίων γενῶν, καὶ ταύτην ὁλόκληρον συμφυομένην 
ὁμοίως μὲν ἐν τῷ ὑπάρχειν ὁμοίως δὲ καὶ ἐν τῷ δύνασ- 
Oai τε καὶ ἐνεργεῖν’ ὁπότε δὴ οὖν ἐπὶ τῶν δύο τούτων 
ἐφόδων τελείαν ἀπεπληρώσαμεν τὴν τῶν τεττάρων γε- 
νῶν διαίρεσιν, ἐπὶ τῶν ἄλλων συντομίας ἕνεκα, καὶ 
διότι φανερά πώς ἐστι τὸ λοιπὸν ἡ τῶν μέσων περίλη- 
ψις, ἐξαρκεῖν οἰόμεθα μόνα τὰ ἄκρα παραδεικνύναι ἰδιώ- 
ματα, τὰ δὲ μέσα ὡς ἂν ὄντα ἀπ᾽ αὐτῶν γνώριμα TA- 
ραλείψομεν, ὧδέ πως αὐτῶν ποιούμενοι διὰ βραχυτά- 
τῶν ἀφορισμόν. 


7. Τὸ μέν ἐστιν ἄκρον καὶ ὑπερέχον καὶ ὁλοτελές, 
τὸ δὲ τελευταῖον καὶ ἀπολειπόμενον καὶ ἀτελέστερον᾽ 
καὶ τὸ μὲν πάντα δύναται ἅμα ἐν τῷ νῦν μονοειδῶς, 
τὸ δὲ οὔτε ὅλα οὔτε ἀθρόως οὔτε ἐξαίφνης οὔτε ἀμε- 
ρίστως. Καὶ τὸ μὲν ἀκλινῶς ἀπογεννᾷ πάντα καὶ ἐπι- 
τροπεύει, τὸ δ᾽ ἔχει φύσιν ἐπινεύειν καὶ ἐπιστρέφεσθαι 
πρὸς τὰ γιγνόμενά τε καὶ διοικούμενα. Καὶ τὸ μὲν ἀρχι- 
κὸν καὶ αἴτιον προκατάρχει πάντων, τὸ δ᾽ ἐξ αἰτίας 
ἠρτημένον, τῆς τῶν θεῶν βουλήσεως, ἐξ ἀιδίου συνυφ- 
έστηκεν. Καὶ τὸ μὲν κατὰ μίαν ὀξεῖαν ἀκμὴν τὰ τέλη 
τῶν ἐνεργειῶν ὅλων καὶ οὐσιῶν συνείληφε, τὸ δ᾽ ἀπ᾽ 
ἄλλων εἰς ἄλλα μεταβαίνει, καὶ ἀπὸ τοῦ ἀτελοῦς προ- 
χωρεῖ εἰς τὸ τέλειον. "Et τῷ μὲν ὑπάρχει τὸ ἀκρότατον 
καὶ ἀπερίληπτον, κρεῖττόν τε παντὸς μέτρου, καὶ ἀνεί- 
δεον οὕτως ὡς ὑπ᾽ οὐδενὸς εἴδους περιωρισμένον, τὸ 
δὲ καὶ ῥοπῇ καὶ σχέσει καὶ νεύσει κρατεῖται, ὀρέξεσί τε 
τοῦ χείρονος καὶ οἰκειώσει τῶν δευτέρων κατέχεται, AOL- 
nóv τε παντοδαποῖς καὶ τοῖς ἀπ᾽ αὐτῶν μέτροις εἰδο- 
ποιεῖται. Νοῦς τοίνυν ἡγεμὼν καὶ βασιλεὺς τῶν ὄντων 
τέχνη τε δημιουργικὴ τοῦ παντὸς τοῖς μὲν θεοῖς ὡσαύ- 
τῶς ἀεὶ πάρεστι τελέως καὶ αὐταρκῶς καὶ ἀνενδεῶς, 
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si potrebbe comprendere il legame che ininterrottamente 
unisce i primi e gli ultimi generi: lo si potrebbe trovare per 
di più compiutamente realizzato allo stesso modo nell’esi- 
stenza, allo stesso modo anche nella potenza e nell’attività. 


7. [BL intelletto negli dèi e nelle anime.] 


Poiché, dunque, per queste due vie abbiamo perfet- 
tamente completato la divisione dei quattro generi, quan- 
to agli altri, per brevità e perché la comprensione dei generi 
intermedi è del resto in qualche modo chiara, riteniamo sia 
sufficiente presentare soltanto le proprietà degli estremi: e, 
poiché possono essere intelligibili a partire da queste, noi 
tralasceremo le proprietà dei generi intermedi. Così le de- 
finiremo nella maniera più breve possibile. | 

[7] Il genere” degli dèi è il più elevato superiore per- 
fetto: quello delle anime ultimo inferiore meno perfetto. 
L’uno può tutto nello stesso tempo nell’istante in modo 
uniforme: l’altro non può né tutto né nello stesso tempo 
né immediatamente né indivisibilmente. L’uno genera e go- 
verna tutto in immobilità: l’altro ha la natura di inclinare 
e di volgersi verso ciò ch’è generato e governato. L’uno è 
principio e causa e perciò preesiste a tutto: l’altro dipende 
dalla sua causa, la volontà degli dèi, e perciò ab aeterno 
coesiste con essi. L'uno in un solo rapido momento com- 
prende i fini supremi di tutte le attività e di tutte le essen- 
ze: l’altro passa dall’uno all’altro e dall’imperfetto procede 
verso il perfetto. Ancora: nell’uno c’è l’essere più elevato 
non comprensibile superiore ad ogni misura privo di forma 
nel senso che non è definito da nessuna forma: l’altro è 
dominato dalla inclinazione la relazione la propensione, è 
posseduto dal desiderio del non perfetto e dalla familiarità 
con gli esseri secondari ed è quindi formato da proporzioni 
di ogni specie e da essi deriva. L’intelletto, dunque, capo e 
re | degli esseri, e l’arte creatrice dell universo sono sempre 
allo stesso modo presenti negli dèi in modo perfetto indi- 
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κατὰ μίαν ἐνέργειαν ἑστῶσαν ἐν ἑαυτῇ καθαρῶς, ἡ δὲ 
ψυχὴ νοῦ τε μετέχει μεριστοῦ καὶ πολυειδοῦς εἰς τὴν 
τοῦ ὅλου τε προστασίαν ἀναποβλέποντος, καὶ αὐτὴ 
τῶν ἀψύχων ἐπιμελεῖται ἄλλοτε ἐν ἄλλοις εἴδεσιν ἐγ- 
γιγνομένη. 

᾿Απὸ δὴ τῶν αὐτῶν αἰτίων τοῖς μὲν κρείττοσιν αὐτὴ 
ἡ τάξις, αὐτὸ τὸ κάλλος συνυπάρχει. ἢ εἰ οὕτω τις βού- 
λοιτο ὑποτίθεσθαι, ἡ αἰτία τούτων συνυφέστηκεν, τῇ 
δὲ ψυχῇ νοερᾶς τάξεως καὶ θείου κάλλους μεταλαγχά- 
vetv ἀεὶ σύνεστι καὶ τοῖς μὲν τὸ μέτρον τῶν ὅλων ἢ 
τὸ τοῦδε αἴτιον σύνδρομον πάρεστι διὰ παντός, ἡ δὲ 
τῷ θείῳ πέρατι ἀφορίζεται, καὶ τούτου μετέχει μερισ- 
τῶς. Καὶ τοῖς μὲν ἐξαρκεῖν ἐφ᾽ ὅλα τὰ ὄντα τῇ τῆς 
αἰτίας δυνάμει καὶ τῇ ἐπικρατείᾳ εὐλόγως ἂν ἀποδοίη 
τις, ἡ δ᾽ ἔχει τινὰ πέρατα διειλημμένα μέχρις ὅσων ἐπάρ- 
χειν δύναται. 

Τοιούτων δὴ ὄντων τῶν διαφόρων ἰδιωμάτων ἐν τοῖς 
ἄκροις, οὐ χαλεπῶς ἄν τις, ὃ δὴ νῦν ἐλέγομεν, καὶ τὰ 
μέσα αὐτῶν ἰδιώματα τὰ τῶν δαιμόνων τε καὶ ἡρώων 
ἐννοήσειε, σύνεγγυς ὄντα ἑκατέρῳ τῶν ἄκρων, ἔχοντα 
ὁμοιότητα πρὸς ἑκάτερον καὶ ἀπ᾽ ἀμφοτέρων ἀφιστά- 
μενα πρὸς τὸ μέσον, σύμμικτόν τε ἀπ᾽ αὐτῶν τὴν ὁμο- 
νοητικὴν κοινωνίαν συμπλέκοντα καὶ πρὸς αὐτὴν ἐν 
μέτροις τοῖς προσήκουσι συμπλεκόμενα. Τοιαῦτα δὴ 
οὖν νοείσθω τῶν πρώτων θείων γενῶν τὰ ἰδιώματα. 


8. Οὐ μέντοι τὴν ὑπὸ σοῦ διάκρισιν ὑποτεινομένην 
αὐτῶν προσιέμεθα, ἥτις τὴν πρὸς τὰ διαφέροντα σώ- 
ματα κατάταξιν., οἷον θεῶν μὲν πρὸς τὰ αἰθέρια, δαι- 
μόνων δὲ πρὸς τὰ ἀέρια, ψυχῶν δὲ τῶν περὶ γῆν, αἰτίαν 
εἶναί φησι τῆς νυνὶ ζητουμένης διαστάσεως. Ἥ τε γὰρ 
κατάταξις, οἷον τοῦ Σωκράτους εἰς τὴν φυλὴν ὅταν 
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pendente pieno, secondo una sola attività che sta in se stes- 
sa in maniera pura: l’anima, invece, partecipa di un intel- 
letto individuo multiforme volto al governo dell’universo, 
e si prende essa stessa cura degli esseri inanimati, ingene- 
randosi ora in una forma, ora nell’altra. 

Per le stesse ragioni, con gli esseri superiori è coesi- 
stente l’ordine stesso, la bellezza stessa o, se si preferisse 
supporre così, ne è coesistente con essi la causa: insieme 
con l’anima c’è la partecipazione costante ad un ordine in- 
tellettuale e ad una bellezza divina. Negli dèi c’è pienamen- 
te, a paro della loro essenza, la misura dell’universo o la 
causa di questa misura: l’anima è definita dal limite divino 
e partecipa di questo limite parzialmente. Agli uni si attri- 
buirà secondo logica esser sufficienti a tutti quanti gli es- 
seri, in virtù della potenza e dell’autorità della loro causa- 
lità: l’altra ha limiti determinati, fino ai quali può estendere 
il suo regno. 

Ora, poiché sono siffatte le differenti proprietà negli 
estremi, | non difficilmente si potrebbero intuire, come per 
l’appunto dicevamo testé, anche le proprietà intermedie, 
quelle dei demoni e quelle degli eroi, che sono vicine a cia- 
scuno dei due estremi, hanno somiglianza con ciascuno dei 
due, sono lontane dai due tendendo verso il centro, deri- 
vano da essi una stretta comunione concorde e a questa 
sono congiunte nelle proporzioni convenienti. Tali, dunque, 
bisogna concepire le proprietà dei primi generi divini. 


8. [L'assegnazione a corpi diversi non è elemento distin- 
tivo delle specie superiori.] 


Noi non ne ammettiamo certo la distinzione da te 
proposta secondo la quale causa delle differenze di cui ora 
si fa ricerca sia l'assegnazione a corpi differenti: degli dèi, 
ad esempio, a corpi fatti di etere, dei demoni a corpi fatti 
di aria, delle anime a corpi terrestri. Questa assegnazione, 
infatti, come quella di Socrate alla sua tribù, quand’essa 
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πρυτανεύῃ, ἀναξίως ὑπόκειται τῶν θείων γενῶν, ἅπερ 
ἀπόλυτα πάντα καὶ ἄφετα καθ᾽ ἑαυτὰ ὑπάρχει: καὶ 
τὸ κυριώτερα ποιεῖν τὰ σώματα πρὸς τὸ εἰδοποιεῖν τὰ 
ἑαυτῶν πρῶτα αἴτια, δεινὴν ἀτοπίαν ἐμφαίνει: δου- 
λεύει γὰρ ταῦτα ἐκείνοις καὶ ὑπηρετεῖ πρὸς τὴν γένε- 
σιν. Ἔτι οὐδὲ ἔνεστιν ἐν τοῖς σώμασι τὰ γένη τῶν 
κρειττόνων. ἔξωθεν δ᾽ αὐτῶν ἡγεμονεύει᾽' οὐκ ἄρα ovv- 
αλλοιοῦται tois σώμασιν. Ἔτι δίδωσι μὲν ἀφ᾽ ἑαυτῶν 
εἰς τὰ σώματα πᾶν ὅσον δύναται δέξασθαι ἐκεῖνα ἀγα- 
θόν, αὐτὰ δὲ ἀπὸ τῶν σωμάτων οὐδὲν παραδέχεται, 
ὥστ᾽ οὐδ᾽ ἀπ᾿ αὐτῶν δέξαιτ᾽ ἄν τινα ἰδιώματα. Εἰ μὲν 
γὰρ ὡς ἕξεις τῶν σωμάτων ἢ ὡς ἔνυλα εἴδη ἢ ἄλλον 
τρόπον σωματοειδῆ ἦν, ἠδύνατο ἂν ἴσως καὶ αὐτὰ 
τὰς τῶν σωμάτων διαφορὰς συμμεταβάλλεσθαι: εἰ δὲ 
χωριστὰ ἀπὸ τῶν σωμάτων καὶ ἀμιγῆ καθ᾽ ἑαυτὰ 
προὐὔπάρχει, τίς ἂν γένοιτο ἀπὸ τῶν σωμάτων ἐπεισ- 
ιοῦσα εὔλογος εἰς αὐτὰ διάκρισις; 

Πρὸς δὴ τούτοις πρεσβύτερα ποιεῖ τὰ σώματα τῶν 
θείων γενῶν οὗτος ὁ λόγος, εἴπερ αὐτὰ τὴν ἕδραν παρ- 
έχει τοῖς κρείττοσιν αἰτίοις καὶ τὰ κατ᾽ οὐσίαν ἰδιώ- 
ματα ἐν αὐτοῖς ἐντίθησιν. Εἰ δ᾽ ἄρα τις καὶ λήξεις καὶ 
διανομὰς καὶ συγκληρώσεις συντάττοι τῶν διοικούντων 
πρὸς τὰ διοικούμενα, οὗτος δῆλον ὅτι καὶ κῦρος ἀποδώ- 
ogr τοῖς βελτίοσι᾽ διότι γάρ ἐστι τοιαῦτα τὰ ἐφεστη- 
κότα, διὰ τοῦτο αἱρεῖται τὴν τοιαύτην λῆξιν καὶ εἰδο- 
ποιεῖ ταύτην καθ᾽ ἑαυτήν, ἀλλ᾽ οὐκ αὐτὴ πρὸς τὴν τῆς 
ὑποδοχῆς φύσιν ἀφομοιοῦται. 

Ἐπὶ μὲν οὖν τῶν ἐν μέρει, λέγω δὲ τῆς κατὰ μέρος 
ψυχῆς, συγχωρεῖν δεῖ τὸ τοιοῦτον. Οἷον γὰρ προὔβαλε 
βίον ἡ ψυχὴ πρὶν καὶ εἰς ἀνθρώπινον σῶμα εἰσκριθῆναι 
καὶ οἷον εἶδος πρόχειρον ἐποιήσατο. τοιοῦτον καὶ ὀργα- 
νικὸν σῶμα ἔχει πρὸς ἑαυτὴν συνηρτημένον, καὶ φύσιν 
παραπλησίαν συνακολουθοῦσαν, ἥτις ὑποδέχεται αὐτῆς 
τὴν τελειοτέραν ζωήν. Ἐπὶ δὲ τῶν κρειττόνων καὶ τῶν ὡς 
ὅλων περιεχόντων τὴν ἀρχήν, ἐν τοῖς κρείττοσι τὰ χεί- 
pova καὶ ἐν τοῖς ἀσωμάτοις τὰ σώματα καὶ ἐν τοῖς 
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esercita la pritanìa ”, non è degno supporla dei divini generi, 
i quali sono tutti di per se stessi assoluti e liberi; e supporre 
che i corpi abbiano la piena capacità di specificare le loro 
cause prime | è terribile assurdità, perché, così, esse sono 
soggette ai corpi e sono al loro servizio perché essi gene- 
rino. Inoltre: i generi degli esseri superiori non sono nep- 
pure nei corpi, ma li governano dal di fuori e perciò non 
subiscono alterazione insieme con i corpi. Ancora: mentre 
gli esseri superiori danno del loro ai corpi tutto quanto il 
bene che questi possono ricevere, niente essi ricevono dai 
corpi, sicché non potrebbero riceverne neppure certe pro- 
prietà. Se, infatti, fossero corporei o come qualità dei corpi 
o come specie immerse nella materia o in altro modo, po- 
trebbero forse anch'essi subire i diversi mutamenti dei cor- 
pi, ma se preesistono di per se stessi separati dai corpi e 
senza alcuna mescolanza, quale distinzione logica potrebbe 
aver luogo, la quale dai corpi sopravvenisse in loro? 

Inoltre, questo ragionamento rende i corpi più prezio- 
si dei generi divini, se sono proprio essi a dare la sede alle 
cause superiori e pongono in esse le proprietà essenziali. 
Ma se si confrontassero le prerogative le parti le sorti | dei 
governanti con quelle dei governati, si attribuirà evidente- 
mente anche la piena autorità agli esseri superiori; poiché 
infatti tali sono gli esseri preposti agli altri, per questa ra- 
gione si scelgono essi la prerogativa siffatta e la specificano 
nella sua essenza, senza che sia assimilata alla natura del- 
l’essere da cui riceve la sua qualità. 

Ora, quanto agli esseri particolari, dico cioè l’anima 
individuale, bisogna ammettere questa supposizione. Qual 
era la vita che l’anima scelse prima ancora di entrare in un 
corpo umano” e qual era la specie che elesse, tale è anche 
il corpo organico che ha a sé attaccato e tale è la natura che 
l’accompagna, la quale riceve la vita più perfetta dell’anima. 
Quanto, poi, agli esseri superiori e a quelli che, in quanto 
universali, contengono il principio del tutto, nei superiori 
sono prodotti gli inferiori, negli incorporei i corpi, nelle 
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δημιουργοῦσι τὰ δημιουργούμενα παράγεται, καὶ ἐν 
αὐτοῖς τε κύκλῳ περιέχουσι κατευθύνεται, αἵ τε οὖν 
τῶν οὐρανίων περιφοραὶ εἰς τὰς οὐρανίας περιφορὰς 
τῆς αἰθερίας ψυχῆς ἐντεθεῖσαι τὸ πρῶτον ἀεὶ ἐνυπάρ- 
χουσι, καὶ αἱ ψυχαὶ τῶν κόσμων εἰς τὸν νοῦν ἑαυτῶν 
ἀνήκουσαι περιέχονται ὑπ᾽ αὐτοῦ τελείως καὶ ἐν αὐτῷ 
πρώτως ἀπογεννῶνται: καὶ ὁ νοῦς ὅ τε μεριστὸς ὡσαύ- 
τως καὶ ὁ πᾶς ἐν τοῖς κρείττοσι γένεσι συνείληπται. 
᾿Αεὶ οὖν ἐπιστρεφομένων τῶν δευτέρων ἐπὶ τὰ πρῶτα 
καὶ τῶν ἀνωτέρων ὡς παραδειγμάτων ἐξηγουμένων τῶν 
ὑποδεεστέρων, ἀπὸ τῶν κρειττόνων τοῖς χείροσιν ἥ τε 
οὐσία καὶ τὸ εἶδος παραγίγνεται, ἐν αὐτοῖς τε τοῖς 
βελτίοσι πρώτως παράγεται τὰ ὕστερα, ὥστε ἀπ᾽ ab- 
τῶν ἐφήκει καὶ ἡ τάξις καὶ τὸ μέτρον τοῖς χείροσι καὶ 
αὐτὰ ἅπερ ἐστὶν ἕκαστα, ἀλλ᾽ οὐχὶ ἀνάπαλιν ἀπὸ τῶν 
ἐλαττόνων ἐπὶ τὰ προέχοντα αὐτῶν ἐπιρρεῖ τὰ ἰδιώ- 
ματα. 

᾿Αποδέδεικται μὲν οὖν διὰ τούτων ψευδὴς οὖσα ἡ 
τοιαύτη σωματοειδὴς διαίρεσις. Ἔδει δέ που μάλιστα 
μὲν μηδὲν ὑποθέσθαι τοιοῦτον᾽ εἰ δ᾽ ἄρα σοι τοῦτο 
ἔδοξε, μὴ ἀξιοῦν τὸ ψεῦδος λόγου. Ἐπεὶ οὐκ εὐπορία 
τοῦτ ἔστιν ἐλέγχων, ἀλλὰ μάτην τις ἑαυτὸν κόπτει, εἰ 
τὰ ψευδῆ ὑποθέμενος ἀναιρεῖν ἐπιχειρεὶ ταῦτα ὡς οὐκ 
ἀληθῆ. Πόθεν γὰρ δὴ χωρίζεται ἡ ἀσώματος καθ᾽ ἑαυ- 
τὴν οὐσία τοῖς ποιοῖς σώμασιν, ἡ μηδὲν ἔχουσα κοι- 
νὸν πρὸς τὰ μετέχοντα αὐτῆς σώματα; πῶς δὲ δὴ ἡ 
μὴ τοπικῶς παροῦσα τοῖς σώμασι τοῖς σωματικοῖς τό- 
ποις διακρίνεται, καὶ ἡ μὴ διειργομένη μερισταῖς περι- 
γραφαῖς ὑποκειμένων κατέχεται μεριστῶς ὑπὸ τῶν με- 
ρῶν τοῦ κόσμου; τί δὲ δὴ καὶ τὸ διακωλῦόν ἐστι τοὺς 
θεοὺς προϊέναι πανταχοῦ καὶ τὸ ἀνεῖργον αὐτῶν τὴν 
δύναμιν ὥστε ἰέναι μέχρι τῆς οὐρανίας ἀψῖδος; ἰσχυ- 
ροτέρας γὰρ ἂν εἴη τοῦτο αἰτίας ἔργον, τῆς κατα- 
κλειούσης αὐτοὺς καὶ περιγραφούσης ἔν τισι μέρεσιν. 
Καὶ τὸ μὲν ὄντως ὃν καὶ καθ᾽ ἑαυτὸ ἀσώματον παντα- 
χοῦ ἐστιν ὅπουπερ ἂν βούληται. τὸ δὲ θεῖον καὶ πάντα 
ὑπερέχον. εἰ ὑπερέχεται ὑπὸ τῆς τοῦ ὅλου κόσμου τε- 
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potenze creatrici le cose create, e da essi che li contengono 
circolarmente sono diretti: perciò, le rivoluzioni degli es- 
seri celesti, | una volta inserite nelle rivoluzioni celesti del- 
l’anima eterea, vi ineriscono per sempre e le anime dei mon- 
di, arrivate al loro intelletto, sono da esso perfettamente 
contenute, e vi sono primieramente generate; e l’intelletto, 
il particolare al modo stesso dell’universale, è compreso fra 
i generi superiori. Poiché, dunque, sempre, i secondi si vol- 
gono ai primi e quelli più in alto guidano, come paradigmi, 
quelli più in basso, dai superiori sopravvengono agli infe- 
riori l'essenza e la specie, e nei migliori stessi sono primie- 
ramente prodotti quelli che vengono dopo, sicché da essi 
deriva ai meno eccellenti l’ordine la misura ciò che una cosa 
singola è veramente. Non, al contrario, dagli inferiori le 
proprietà affluiscono a quelli che stanno sopra. 

Con questi argomenti è stato quindi dimostrato che 
è falsa tale distinzione secondo i corpi. Ma sarebbe stato 
necessario soprattutto, io penso, non avanzare nessuna ipo- 
tesi del genere; se poi ti è sembrato necessario, non rite- 
nere il falso degno di discussione: poiché ciò non significa 
dovizia di prove e inutilmente ci si batte la testa se, poste 
ipotesi false, | si tenta di eliminarle come non vere. Come, 
infatti, la sostanza di per sé incorporea è distinta da tali 
corpi, essa che non ha niente in comune con i corpi che 
partecipano di essa? Come inoltre essa, che non è presente 
localmente nei corpi, è distinta da luoghi corporei? Come 
essa, che non è delimitata dai limiti divisibili di ciò che le 
è subordinato, è contenuta in modo divisibile dalle parti 
del cosmo? E, ancora, che cosa c’è che può impedire agli 
dèi di andare dovunque e che ne può trattenere la potenza, 
sì da ridurli nei limiti della volta celeste? Sarebbe questa, 
a dire il vero, opera di una causa più forte, la quale fosse 
capace di racchiuderli e circoscriverli in determinate parti. 
Ma ciò che realmente è ed è di per sé incorporeo sta do- 
vunque vuole, e se il divino, che trascende tutto, è trasceso 
dalla perfezione dell’universo ed è stretto da esso come in 
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λειότητος καὶ ὡς ἐν μέρει τινὶ ὑπ᾽ αὐτοῦ περιείληπται, 
ἐλαττοῦται ἄρα καὶ τοῦ κατὰ τὸ σῶμα μεγέθους. Οὐχ 
ὁρῶ δὲ ἔγωγε καὶ τίνα τρόπον δημιουργεῖται τὰ τῇδε 
καὶ εἰδοποιεῖται, εἴ γε μηδεμία θεία δημιουργία καὶ 
τῶν θείων εἰδῶν μετουσία διατείνει διὰ παντὸς τοῦ 
κόσμου. 

Ὅλως δὲ τῆς ἱερᾶς ἁγιστείας καὶ τῆς θεουργικῆς 
κοινωνίας θεῶν πρὸς ἀνθρώπους ἀναίρεσίς ἐστιν αὕτη 
ἡ δόξα, τὴν τῶν κρειττόνων παρουσίαν ἔξω τῆς γῆς 
ἐξορίζουσα. Οὐδὲν γὰρ ἄλλο λέγει ἢ ὅτι ἀπώκισται 
τῶν περὶ γῆν τὰ θεῖα καὶ ὅτι ἀνθρώποις οὐ συμμίγνυ- 
ται καὶ ὡς ἔρημος αὐτῶν ἐστιν ὁ τῇδε τόπος οὐδ᾽ 
ἡμεῖς οὖν οἱ ἱερεῖς οὐδὲν παρὰ τῶν θεῶν μεμαθήκαμεν 
κατὰ τοῦτον τὸν λόγον, οὐδὲ σὺ ὀρθῶς ἡμᾶς ἐρωτᾷς 
ὡς εἰδότας τι περιττότερον, εἴπερ μηδὲν τῶν ἄλλων 
ἀνθρώπων διαφέρομεν. 

"AMA οὐδέν ἐστι τούτων ὑγιές: οὔτε γὰρ οἱ θεοὶ Kpa- 
τοῦνται ἔν τισι τοῦ κόσμου μέρεσιν, οὔτε τὰ περὶ γῆν 
ἄμοιρα αὐτῶν καθέστηκεν. AAN οἱ μὲν κρείττονες ἐν 
αὐτῷ. ὡς ὑπὸ μηδενὸς περιέχονται, περιέχουσι πάντα 
ἐν ἑαυτοῖς᾽ τὰ δ᾽ ἐπὶ γῆς ἐν τοῖς πληρώμασι τῶν θεῶν 
ἔχοντα τὸ εἶναι, ὁπόταν ἐπιτήδεια πρὸς τὴν θείαν με- 
τοχὴν γένηται, εὐθὺς ἔχει πρὸ τῆς οἰκείας ἑαυτῶν οὐ- 
σίας προῦὐπάρχοντας ἐν αὐτῇ τοὺς θεούς. 

Ὅτι μὲν οὖν ἡ ὅλη διαίρεσις αὕτη ψευδής ἐστι καὶ 
ἡ ἔφοδος ἐπὶ τὴν τῶν ἰδιωμάτων θήραν παράλογος καὶ 
τὸ διοικίζειν ἔν τινι τόπῳ τοὺς θεοὺς οὐκ ἀντιλαμβά- 
νεται τῆς ὅλης ἐν αὐτοῖς οὐσίας καὶ δυνάμεως, διὰ 
τούτων παρεστήσαμεν. Ἦν μὲν οὖν ἄξιον παραλιπεῖν 
τὴν ἐξέτασιν τῶν ὑπὸ σοῦ πρὸς ταύτην τὴν διανομὴν 
τῶν κρειττόνων ἀντειρημένων, ὡς οὐδὲν πρὸς ἔπος τοῖς 
ἀληθέσι νοήμασιν ἀντιλέγουσαν᾽ ἀλλ᾽ ἐπεὶ δεῖ τοῦ λό- 
γου στοχάζεσθαι μᾶλλον καὶ τῆς θείας ἐπιστήμης, ἀλλὰ 
μὴ πρὸς ἄνδρα διαλέγεσθαι, καὶ ἡμεῖς διὰ τοῦτο ἐναρ- 
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una certa parte, è allora inferiore persino alla grandezza 
del corpo. | Per parte mia, non vedo in qual modo le cose 
di quaggiù sono create e specificate, se nessuna divina at- 
tività creativa e nessuna partecipazione delle idee divine si 
stendono per tutto il mondo. 

Ma questa opinione, mettendo fuori della terra la pre- 
senza degli esseri superiori, è totale abolizione del sacro 
culto e della comunione teurgica degli dèi con gli uomini ”. 
Nient'altro, infatti, vuol dire che le cose divine stanno ap- 
partate dalle cose della terra, che esse non si mescolano con 
gli uomini, che il luogo di quaggiù è privo di esse: perciò, 
secondo questo ragionamento, noi sacerdoti non abbiamo 
appreso niente dagli dèi e non a ragione tu ci interroghi 
come se sapessimo qualcosa di più, se in niente ci distin- 
guiamo dagli altri uomini. Ma niente di tutto ciò è sen- 
sato: né gli dèi sono costretti in certe parti del cosmo, né 
la terra è privata di essi. Al contrario, gli esseri superiori 
nel cosmo, allo stesso modo in cui non sono contenuti da 
niente, contengono tutto in sé, e le cose della terra, avendo 
l’esistenza nella totalità degli dèi”, | appena diventano adat- 
te alla partecipazione divina, ricevono subito in essa gli dèi 
preesistenti alla loro propria essenza. 


9. [Distribuzione cosmica dei generi superiori. Tutto è 
pieno degli dèi e la divinità l’illumina dall’esterno.] 


Con questi ragionamenti abbiamo, dunque, provato 
che tutta questa divisione è falsa, la via per la ricerca delle 
proprietà è contraria alla ragione, porre ad abitare separa- 
tamente in un certo luogo gli dèi non ne coglie tutta l’es- 
senza e la potenza. Sarebbe, perciò, legittimo lasciare da 
parte la rassegna degli argomenti da te opposti a questa 
divisione degli esseri superiori, in quanto che alle vere no- 
zioni essa non contesta niente a proposito; ma, poiché bi- 
sogna mirare piuttosto al ragionamento e alla divina scienza, 
e non accontentarsi di argomentare ad hominem, quanto 
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μόζομεν τὴν ἀπηρτημένην ἀμφισβήτησιν πρὸς εὔλογόν 
τινα καὶ θεολογικὴν ἀντίληψιν. 


9, Τίθημι δὴ οὖν ἐρωτῶντά σε οὐκ ἐκεῖνο τὸ ἀπό- 
ρημα, διὰ τί, ἐν οὐρανῷ κατοικούντων τῶν θεῶν μόνως, 
χθονίων καὶ ὑποχθονίων εἰσὶ παρὰ τοῖς θεουργικοῖς 
κλήσεις" οὐδὲ γάρ ἐστιν ἀληθὲς τὸ ἐν ἀρχῇ, ὡς κατ᾽ 
οὐρανὸν μόνον οἱ θεοὶ περιπολοῦσι: πάντα γὰρ αὐτῶν 
ἐστι πλήρη: ἀλλὰ πῶς ἐνύδριοί τινες λέγονται καὶ 
ἀέριοι, τόπους τε διειλήχασιν ἄλλοι ἄλλους, καὶ σω- 
μάτων μοίρας διεκληρώσαντο κατὰ περιγραφήν, καί- 
τοι δύναμιν ἄπειρον ἔχοντες καὶ ἀμέριστον καὶ ἀπερί- 
ληπτον, πῶς τε αὐτῶν ἔσται ἡ ἕνωσις πρὸς ἀλλήλους, 
μερῶν μερισταῖς περιγραφαῖς διειργομένων, καὶ καθ᾽ 
ἑτερότητα τῶν τόπων καὶ τῶν ὑποκειμένων σωμάτων 
διειλημμένων. 

Πάντων δὴ οὖν τούτων καὶ ἄλλων παραπλησίων ἀπε- 
ράντων ζητημάτων μία ἀρίστη λύσις, κατιδεῖν τὸν τρό- 
πον τῆς θείας λήξεως. Αὕτη τοίνυν ἐάν τε μοίρας τινὰς 
τοῦ παντός. οἷον οὐρανὸν ἢ γῆν, ἐάν τε πόλεις ἱερὰς 
καὶ χώρας, ἐάν τε καὶ τεμένη τινὰ ἢ ἱερὰ ἀγάλματα 
διαλαγχάνῃ. πάντα ἔξωθεν ἐπιλάμπει, καθάπερ ὁ ἥλιος 
ἔξωθεν φωτίζει πάντα ταῖς ἀκτῖσιν. Ὥσπερ οὖν τὸ φῶς 
περιέχει τὰ φωτιζόμενα, οὑτωσὶ καὶ τῶν θεῶν ἡ δύναμις 
τὰ μεταλαμβάνοντα αὐτῆς ἔξωθεν περιείληφεν. Καὶ 
ὥσπερ ἀμιγῶς πάρεστι τῷ ἀέρι τὸ φῶς (δῆλον δ᾽ ἐκ 
τοῦ μηδὲν ἐν αὐτῷ καταλείπεσθαι φῶς ἐπειδὰν ἅπαξ 
τὸ ἐλλάμπον ἀναχωρήσῃ, καίτοι θερμότητος αὐτῷ παρ- 
οὔσης ἐπειδὰν τὸ θερμαῖνον ἐκποδὼν ἀπέλθῃ). οὕτω 
καὶ τῶν θεῶν τὸ φῶς ἐλλάμπει χωριστῶς ἐν αὑτῷ τε 
μονίμως ἱδρυμένον προχωρεῖ διὰ τῶν ὄντων ὅλων. Καὶ 
μὴν τό γε φῶς τὸ ὁρώμενον ἕν ἐστι συνεχές, πανταχοῦ 
τὸ αὐτὸ ὅλον, ὥστε μὴ οἷόν τε εἶναι χωρὶς ἀποτεμέσθαι 
τι αὐτοῦ μόριον μηδὲ κύκλῳ περιλαβεῖν μηδὲ ἀποστῆ- 
σαί ποτε τοῦ παρέχοντος τὸ φῶς. 

Κατὰ τὰ αὐτὰ δὴ οὖν καὶ ὁ σύμπας κόσμος μεριστὸς 
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a noi, per questa ragione, riconduciamo questa questione 
disputata al di fuori del soggetto a una discussione ben ra- 
gionata e teologica. 

[9] Io perciò suppongo che tu non ponga questa que- 
stione: per quale ragione, dal momento che gli dèi abitano 
soltanto nel cielo, ci sono da parte dei teurgi invocazioni 
agli dèi terrestri e sotterranei? ® | Infatti, non è vero il pun- 
to di partenza, che gli dèi si aggirano soltanto in cielo: per- 
ché tutto è pieno di essi. Ma ponga questa: come alcuni 
sono detti acquatici ed aerei ed hanno in sorte chi un luogo, 
chi un altro? Come hanno scelto parti limitate di corpi, pur 
avendo una potenza infinita indivisibile illimitata? Come 
sarà possibile la loro unità, se sono separati da limiti indi- 
viduali di parti e sono distinti per l’alterità dei luoghi e dei 
corpi a loro soggetti? 

Ora, di tutte queste e innumerevoli altre questioni si- 
mili, una sola è la risoluzione migliore: considerare il modo 
in cui gli dèi attendono al governo delle parti assegnate ad 
essi. La divinità, sia abbia a sorte alcune parti dell’universo, 
come il cielo o la terra, sia città sacre e regioni, sia alcuni 
sacri recinti o statue, illumina tutto dall’esterno, come tut- 
to rischiara dall’esterno il sole con i suoi raggi. Come, dun- 
que, la luce avvolge ciò che illumina, così anche la potenza 
degli dèi ha abbracciato dall’esterno ciò che di essa parte- 
cipa; e come la luce è nell’aria senza mescolarsi con essa | 
— ne è prova che nessuna luce rimane nell’aria, non appena 
si sia dileguata la sorgente luminosa, sebbene rimanga in 
essa il calore, dopo che sia scomparsa la fonte del calore —, 
così anche la luce degli dèi splende separatamente e, ferma 
stabilmente in se stessa, va avanti attraverso tutti quanti gli 
esseri. E certamente la luce che noi vediamo è una sola 
continuità, dappertutto la stessa tutta intera, sicché non è 
possibile che qualche parte ne sia recisa e staccata, né com- 
prenderla in un circolo né allontanarla mai dalla fonte lu- 
minosa. 

Non altrimenti, dunque, anche l’insieme del mondo, 
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ὧν περὶ τὸ ἕν καὶ ἀμέριστον τῶν θεῶν φῶς διαιρεῖται. 
Τὸ δ᾽ ἔστιν ἕν καὶ αὐτὸ πανταχοῦ ὅλως, ἀμερίστως 
τε πάρεστι πᾶσι τοῖς δυναμένοις αὐτοῦ μετέχειν, παν- 
τελεῖ τε δυνάμει πεπλήρωκε πάντα, καὶ ἀπείρῳ δή τινι 
τῇ κατὰ αἰτίαν ὑπεροχῇ συμπεραίνει τὰ ὅλα ἐν αὑτῷ. 
συνήνωταί τε πανταχοῦ πρὸς ἑαυτὸ καὶ τὰ τέλη ταῖς 
ἀρχαὶς συνάπτει: ὅπερ δὴ καὶ ὁ σύμπας μιμούμενος 
οὐρανὸς καὶ κόσμος τὴν ἐγκύκλιον περιφορὰν περιπο- 
λεῖ, συνήνωταί τε πρὸς ἑαυτόν, καὶ τὰ στοιχεῖα κατὰ 
κύκλον περιδινούμενα ποδηγεῖ, πάντα τε ἐν ἀλλήλοις 
ὄντα καὶ πρὸς ἄλληλα φερόμενα συνέχει, μέτροις τε 
τοῖς ἴσοις ἀφορίζει καὶ τὰ πορρωτάτω διῳκισμένα, καὶ 
τὰς τελευτὰς ταῖς ἀρχαῖς οἷον γῆν οὐρανῷ συγκεῖσθαι 
ποιεῖ, μίαν τε συνέχειαν καὶ ὁμολογίαν τῶν ὅλων πρὸς 
ὅλα ἀπεργάζεται. 

Τὸ δὴ τῶν θεῶν ἐμφανές τις ἄγαλμα καθορῶν οὕτως 
ἡνωμένον dp οὐκ ἂν αἰδεσθείη περὶ θεῶν τῶν αἰτίων 
αὐτοῦ δόξαν ἔχων ἀλλοίαν, τομάς τε ἐν αὐτοῖς καὶ 
ἀποδιαλήψεις παρεισάγων σωματοειδεῖς τε περιγρα- 
φάς; ἐγὼ μὲν οἴομαι πάνθ᾽ ὁντινοῦν οὑτωσὶ διατεθῆναι" 
εἰ γὰρ οὐδείς ἐστι λόγος οὐδὲ σχέσις συμμετρίας οὐδὲ 
οὐσίας τις κοινωνία οὐδὲ κατὰ δύναμιν ἤ τινα ἐνέρ- 
YELOV συμπλοκὴ πρὸς τὸ διακοσμοῦν τοῦ διακοσμου- 
μένου, ὡς τὸ μηδέν, ἵνα οὕτως εἴπω, κεῖται ἐν αὐτῷ 
οὔτε παρατάσεώς τινος κατὰ διάστασιν οὔτε τοπικῆς 
περιοχῆς οὔτε ἀποδιαλήψεως μεριστῆς οὔτε ἄλλης 
τοιαύτης ἐν τῇ παρουσίᾳ τῶν θεῶν ἐμφυομένης παρ- 
ισώσεως. Πρὸς μὲν γὰρ τὰ ὁμοφυῆ kat οὐσίαν ἢ δύ- 
ναμιν ἢ καὶ ὁμοειδῆ πῶς ὄντα ἢ καὶ ὁμογενῆ δύναταί 
τις περίληψις ἢ διακράτησις ἐπινοεῖσθαι᾽ ὅσα δ᾽ ἐστὶν 
ἐξηρημένα τοῖς ὅλοις παντελῶς, τίς ἂν ἐπὶ τούτων 
ἀντιπερίστασις ἢ dl ὅλων διέξοδος ἢ μεριστὴ περι- 
γραφὴ ἢ κατὰ τόπον περιοχὴ ἤ τι τῶν τοιούτων ἐπι- 
νοηθείη ποτ᾽ ἂν ἐν δίκῃ; ἀλλ᾽ οἶμαι τὰ μετέχοντά ἐστιν 
ἕκαστα τοιαῦτα, ὡς τὰ μὲν αἰθερίως τὰ δ᾽ ἀερίως τὰ 
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che è divisibile, si spartisce in relazione alla luce una e in- 
divisibile degli dèi. Questa è una e identica dappertutto 
interamente, è indivisibilmente presente in tutti gli esseri 
che possono partecipare, tutto empie della sua potenza per- 
fetta, per la sua illimitata eccellenza di causalità conclude 
in se stessa tutti gli esseri, resta dovunque unita a se stessa, 
collega ai principî gli estremi *. Questa imitando, l'insieme 
del cielo e del mondo percorre la sua rivoluzione circolare, 
resta unito a se stesso, | guida gli elementi che vorticosa- 
mente si muovono in circolo, tiene insieme tutti gli esseri 
che sono l’uno nell’altro e tendono l’uno verso l’altro, de- 
finisce con proporzioni eguali anche i più distanti, fa con- 
stare le estremità con i principî, come il cielo con la terra, 
produce una sola continuità e accordo di tutto con tutti. 

Chi, dunque, vedendo la chiara immagine degli dèi 
così unificata, non avrebbe ritegno di concepire intorno agli 
dèi che ne sono la causa un’opinione diversa e introdurre 
in essi divisioni in sezioni limiti corporei? Per conto mio, 
credo che ognuno stia in questa disposizione di animo. Se, 
infatti, non c'è nessun rapporto, nessuna relazione di sim- 
metria, nessuna comunione di essenza, nessuna connessione 
secondo la potenza o qualche atto fra chi governa e chi è 
governato, chi governa non sta affatto, per dirla così, in 
chi è governato, perché nessuna estensione di distanza nel 
tempo, nessuno svolgimento nello spazio, né divisione in 
parti, né altra equazione di questo genere si produce nella 
presenza degli dèi. Ché negli esseri della stessa natura | per 
l’essenza o la potenza oppure, direi anche, della stessa spe- 
cie o della stessa razza si può concepire che siano compresi 
o subordinati, ma tutti gli esseri che sono totalmente inte- 
ramente trascendenti, quale alternazione o totale penetra- 
zione o individuale circoscrizione o svolgimento nello spa- 
zio o quale altra cosa simile si potrebbe mai giustamente 
concepire in essi? Ma, io credo, ciascun essere che parte- 
cipa del divino è tale da parteciparne secondo la qualità 
sua intrinseca, alcuni come esseri dell’etere, altri dell’aria, 
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δ᾽ ἐνυδρίως αὐτῶν ueteyer: ἃ δὴ κατιδοῦσα καὶ ἡ τῶν 
ἔργων τέχνη χρῆται ταῖς οἰκειώσεσι καὶ κλήσεσι κατὰ 
τὴν τοιαύτην διαίρεσιν καὶ οἰκειότητα. 


10. Καὶ περὶ μὲν τῆς εἰς τὸν κόσμον διανομῆς τῶν 
κρειττόνων γενῶν τοσαῦτα εἰρήσθω: μετὰ δὲ ταύτην αὖθις 
ὑποτείνας σαυτῷ διαίρεσιν ἑτέραν, τῇ τοῦ ἐμπαθοῦς καὶ 
ἀπαθοῦς διαφορᾷ χωρίζεις τῶν κρειττόνων τὰς οὐσίας. 
᾿Εγὼ δὲ οὐδὲ ταύτην δέχομαι τὴν διαίρεσιν. Οὐδ᾽ ὁτιοῦν 
γὰρ τῶν κρειττόνων γενῶν ἐστιν ἐμπαθὲς οὐδ᾽ ἀπαθὲς 
οὕτως ὡς ἀντιδιαιρούμενον πρὸς τὸ παθητὸν οὐδ᾽ ὡς 
πεφυκὸς μὲν δέχεσθαι τὰ πάθη. δι᾿ ἀρετὴν δ᾽ αὐτῶν ἤ 
τινα ἄλλην σπουδαίαν κατάστασιν ἀπολελυμένον. 
"AM ὅτι παντελῶς ἐξήρηται τῆς ἐναντιώσεως τοῦ πάσ- 
χειν ἢ μὴ πάσχειν, καὶ ὅτι οὐδὲ πέφυκεν ὅλως πάσ- 
χειν, καὶ ὅτι κατ᾽ οὐσίαν ἔχει τὴν ἄτρεπτον στερεό- 
TNTA, κατὰ τοῦτο ἐν ὅλοις αὐτοῖς τίθεμαι τὸ ἀπαθὲς 
καὶ ἄτρεπτον. 

Ἴδε γὰρ εἰ βούλει τὸ ἔσχατον τῶν θείων, τὴν καθαρὰν 
τῶν σωμάτων ψυχήν᾽ τί δεῖται αὕτη τῆς ἐν τῇ ἡδονῇ 
γενέσεως ἢ τῆς ἐν αὐτῇ εἰς φύσιν ἀποκαταστάσεως. 
ὑπερφυὲς οὖσα καὶ τὴν ἀγέννητον ζωὴν διαζῶσα; τί 
δὲ τῆς εἰς φθορὰν ἀγούσης λύπης ἢ διαλυούσης τὴν 
τοῦ σώματος ἁρμονίαν μετέχει, σώματος οὖσα παν- 
τὸς ἐκτὸς καὶ τῆς περὶ τὸ σῶμα μεριζομένης φύσεως, 
τῆς τε κατιούσης ἀπὸ τῆς ἐν τῇ ψυχῇ ἁρμονίας εἰς τὸ 
σῶμα παντάπασιν οὖσα χωριστή; ἀλλ᾽ οὐδὲ τῶν προ- 
ηγουμένων τῆς αἰσθήσεως παθημάτων προσδεῖται, οὐδὲ 
γὰρ ὅλως ἐν σώματι κατέχεται, οὐδὲ περιειργομένη 
που δεῖται δι᾽ ὀργάνων σωματικῶν ἑτέρων τινῶν σω- 
μάτων ἐκτὸς ὄντων ἀντιλαμβάνεσθαι: ὅλως δὲ ἀμέρισ- 
τος οὖσα καὶ ἐν ἑνὶ εἴδει μένουσα τῷ αὐτῷ, καθ᾽ αὑτήν 
τε. ἀσώματος ὑπάρχουσα καὶ μηδὲν ἐπικοινωνοῦσα πρὸς 
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altri dell’acqua: appunto questo considerando, la teurgia 
si serve dei rapporti e delle invocazioni secondo questa di- 
visione e questa affinità. 

Quanto alla distribuzione nel mondo dei generi supe- 
riori, valga quel ch’è stato detto fin qui. 


10. [Passibilità e impassibilità.] 


Dopo di essa, di nuovo proponendoti un’altra divisio- 
ne, separi le essenze dei generi superiori secondo la diffe- 
renza tra ciò che è soggetto a passioni e ciò che non lo è*. 
Ma io non accetto neppure questa divisione. Nessuno, in- 
fatti, dei generi superiori è soggetto a passioni o ne è senza 
come se si opponesse al passibile o fosse per natura | in 
grado di ricevere le passioni e se ne liberasse poi per la sua 
virtù o per qualche altra superiore condizione del suo es- 
sere. Ora, perché essi sono assolutamente al di fuori del- 
l'opposizione del patire o non-patire, perché non hanno 
affatto la natura di patire, perché hanno per essenza la sta- 
bilità immutabile, per queste ragioni pongo in tutti i ge- 
neri superiori l’impassibilità e l’immutabilità. 

Considera, infatti, se vuoi, l’ultimo degli esseri divini: 
l’anima, libera dal corpo. Essa che è cosa al di sopra della 
natura e vive la vita non-generata, qual bisogno ha della 
generazione o del ritorno alla natura nel piacere? Ed essa 
che è fuori di ogni corpo e della natura spartita in relazione 
al corpo e che è separata del tutto dall’armonia che scende 
nel corpo dall’armonia dell’anima, in che cosa partecipa del 
dolore che porta alla distruzione o dissolve l'armonia del 
corpo? Essa non ha neppure bisogno delle impressioni che 
vanno avanti alla sensazione, perché non è affatto conte- 
nuta in un corpo e, non imprigionata dove che sia, non ha 
bisogno di cogliere percezioni mediante organi | corporei 
di alcuni altri corpi posti al di fuori. Essa che è totalmente 
indivisibile e permane in un’unica identica specie, che è in 
se stessa incorporea e non ha niente in comune con il corpo 
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τὸ γιγνόμενον καὶ πάσχον σῶμα, οὔτ᾽ ἂν κατὰ διαίρε- 
σιν οὔτε κατ᾿ ἀλλοίωσίν τι πάθοι, οὔθ᾽ ὅλως ἔχοι οὐδ᾽ 
ὁτιοῦν τροπῆς ἢ πάθους ἐχόμενον. 

"AM οὐδ᾽ ὅταν εἰς τὸ σῶμά ποτε παραγένηται, οὔτε 
αὐτὴ πάσχει οὔτε οἱ λόγοι oùs δίδωσι τῷ σώματι εἴδη 
γάρ εἰσι καὶ οὗτοι ἁπλοῖ καὶ μονοειδεῖς, ταραχὴν οὐδε- 
μίαν οὐδ᾽ ἔκστασιν ἀφ᾽ ἑαυτῶν εἰσδεχόμενοι. Αἰτία δὴ 
οὖν τὸ λοιπὸν γίγνεται τῷ συνθέτῳ τοῦ πάσχειν᾽ τὸ 
δ᾽ αἴτιον οὐκ ἔστι δήπου τὸ αὐτὸ ὅπερ τὸ ἀποτελού- 
μενον. Ὥσπερ οὖν γιγνομένων τε καὶ φθειρομένων τῶν 
συνθέτων ζῴων γένεσις οὖσα πρώτη ἡ ψυχὴ αὐτὴ καθ᾽ 
ἑαυτήν ἐστιν ἀγέννητος καὶ ἄφθαρτος, οὕτω καὶ πασ- 
χόντων τῶν μετεχόντων τῆς ψυχῆς καὶ μὴ καθόλου 
ἐχόντων τὸ ζῆν καὶ τὸ εἶναι, συμπλακέντων δὲ πρὸς 
τὸ ἀόριστον καὶ τὴν ἑτερότητα τῆς ὕλης, αὐτὴ καθ᾽ 
ἑαυτήν ἐστιν ἄτρεπτος, ὡς κρείττων οὖσα κατ᾽ οὐσίαν 
τοῦ πάσχειν, ἀλλ᾽ οὐχ ὡς ἐν προαιρέσει τινὶ τῇ ῥε- 
πούσῃ πρὸς ἀμφότερα τὸ ἐμπαθές, οὐδ᾽ ὡς ἐν μετουσίᾳ 
ἕξεως ἢ δυνάμεως προσλαβοῦσα ἐπίκτητον τὸ ἄτρεπτον. 

Ὁπότε δὴ οὖν ἐπὶ τοῦ ἐσχάτου γένους τῶν κρειττό- 
νῶν, ὥσπερ τῆς ψυχῆς, ἀδύνατον ἐπεδείξαμεν τὴν μετ- 
ουσίαν τοῦ πάσχειν, τί χρὴ δαίμοσι καὶ ἥρωσιν αὐτὴν 
προσάπτειν, οἵπερ ἀίδιοί τέ εἰσι καὶ συνοπαδοὶ τῶν θεῶν 
διὰ παντός, εἰκόνα τε τῆς διακοσμήσεως τῶν θεῶν καὶ 
αὐτοὶ κατὰ τὰ αὐτὰ διαφυλάττουσιν, ἐχόμενοί τε ἀεὶ 
διατελοῦσι τῆς θείας τάξεως καὶ οὐδέποτε αὐτὴν ἀπο- 
λείπουσιν; ἴσμεν γὰρ δήπου τοῦτο, ὡς τὸ πάθος ἄτακ- 
τόν τέ ἐστι καὶ πλημμελὲς καὶ ἀστάθμητον, ἑαυτοῦ 
μὲν οὐδαμῶς ὄν, ἐκείνῳ δὲ προσκείμενον ὑφ᾽ οὗ κατέ- 
yetar καὶ ᾧ δουλεύει πρὸς τὴν γένεσιν’ τοῦτο δὴ οὖν 
ἄλλῳ τινὶ γένει προσήκει μᾶλλον ἢ τῷ ἀεὶ καὶ συνηρ- 
τημένῳ τοῖς θεοῖς, τάξιν τε τὴν αὐτὴν καὶ περίοδον 
μετ᾽ αὐτῶν περιιόντι. ᾿Απαθεῖς τοίνυν εἰσὶ καὶ oi δαί- 
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che nasce e patisce, non può patire niente per divisione o 
per cambiamento, né niente assolutamente avere che sia 
relato ad un mutamento o ad una passione. E neppure 
quando, un giorno che sia, è entrata nel corpo, l’anima 
patisce, né essa né i principî che dà al corpo: poiché anche 
questi sono forme semplici e uniformi di una stessa specie 
e non ricevono nessun turbamento nessuna agitazione che 
venga da se stessi. Certo, da quel momento in poi l’anima 
diventa per il composto la causa della sua passione, e natu- 
ralmente la causa non è proprio la stessa cosa di ciò che è 
causato. Come, dunque, mentre gli esseri composti nasco- 
no e muoiono, l’anima, che ne è la prima causa della gene- 
razione, è di per se stessa non-generata e non-corruttibile, 
così, mentre gli esseri che partecipano dell’anima patiscono 
e non hanno assolutamente la vita e l’esistenza, ma sono 
implicati nell’indefinito | e nell’alterità della materia, l’ani- 
ma è in se stessa immutabile perché per essenza è superiore 
al patire, e non perché abbia acquisito l’immutabilità in 
una libera scelta tendente verso l’una e l’altra, l’impassibi- 
lità e la passibilità, né perché l’abbia acquisita come acci- 
dentale in una partecipazione del suo essere e della sua 
potenza ®. 

Ora, dal momento che per l’ultimo dei generi supe- 
riori, l’anima cioè, abbiamo dimostrato impossibile la sua 
partecipazione al patire, che bisogno c’è di applicarla ai de- 
moni e agli eroi, i quali sono eterni seguono dappertutto 
gli dèi conservano anch'essi allo stesso modo un’immagine 
del governo degli dèi s’attengono senza posa, sempre, all’or- 
dine divino e mai l’abbandonano? Ché, questo, infatti, noi 
sappiamo senza dubbio alcuno: la passione è priva di or- 
dine imperfetta instabile, perché non appartiene per nulla 
a se stessa, ma è legata a ciò da cui è contenuta e a cui è 
asservita allo scopo della generazione; essa, perciò, convie- 
ne a qualsiasi altro genere piuttosto che a quello che è sem- 
pre ed è unito con gli dèi, e che percorre insieme con essi 
lo stesso ordinato circuito. | Impassibili sono, dunque, i 
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μονες καὶ πάντα τὰ συνεπόμενα αὐτοῖς τῶν κρειττόνων 
γενῶν. 


11. Πῶς οὖν πρὸς ἐμπαθεῖς αὐτοὺς πολλὰ δρᾶται 
ἐν ταῖς ἱερουργίαις; φημὶ δὴ οὖν καὶ τοῦτο ἀπείρως 
λέγεσθαι τῆς ἱερατικῆς μυσταγωγίας. Τῶν γὰρ ἐν τοῖς 
ἱεροῖς ἑκάστοτε ἐπιτελουμένων τὰ μὲν ἀπόρρητόν τινα 
καὶ κρείττονα λόγου τὴν αἰτίαν ἔχει τὰ δ᾽ ὡς σύμ- 
βολα καθιέρωται ἐξ ἀιδίου τοῖς κρείττοσι᾽ τὰ δ᾽ εἰκόνα 
τινὰ ἄλλην ἀποσώζει, καθάπερ δὴ καὶ ἡ γενεσιουργὸς 
φύσις τῶν ἀφανῶν λόγων ἐμφανεῖς τινας μορφὰς ἀπε- 
τυπώσατο᾽’ τὰ δὲ τιμῆς ἕνεκα προσάγεται ἢ ἀφομοιώ- 
σεως ὁποιασοῦν ἢ καὶ οἰκειώσεως στοχάζεται᾽ ἔνια δὲ 
τὸ ἡμῖν χρήσιμον παρασκευάζει ἢ καθαίρει πῶς καὶ 
ἀπολύει τὰ ἡμέτερα τῶν ἀνθρώπων πάθη, ἢ ἄλλο τι 
τῶν ἡμῖν συμβαινόντων δεινῶν ἀποτρέπεται. Οὐ μὴν 
ἔτι γε συγχωρήσειεν ἄν τις ὡς ἄρα πρὸς ἐμπαθεῖς τοὺς 
θεραπευομένους θεοὺς ἢ δαίμονας μέρος τι τῆς ἁγισ- 
τείας προσφέρεται᾽ οὔτε γὰρ πέφυκεν εἰσδέχεσθαί τινα 
ἀπὸ τῶν σωμάτων μεταβολὴν ἡ καθ᾽ αὑτὴν ἀίδιος καὶ 
ἀσώματος οὐσία. 

Οὔτε, εἰ ὅτι μάλιστα χρείαν εἶχε τοιαύτην, προσε- 
δεήθη ἄν ποτε τῶν ἀνθρώπων εἰς τὴν τοιαύτην θρησ- 
κείαν, αὐτὴ ἀφ᾽ ἑαυτῆς καὶ ἀπὸ τῆς τοῦ κόσμου φύ- 
σεως καὶ τῆς ἐν τῇ γενέσει πάσης τελειότητος ATO- 
πληρουμένη, καὶ εἰ οἷόν τε τοῦτο εἰπεῖν, πρὸ τοῦ δεῖσ- 
θαι προλαμβάνουσα τὸ αὔταρκες διὰ τὴν ἀνενδεῆ τοῦ 
κόσμου ὁλότητα καὶ τὴν ἑαυτῆς οἰκείαν ἀποπλήρωσιν, 
καὶ διότι μεστὰ πάντα τῶν οἰκείων ἀγαθῶν τὰ κρείττονα 
γένη ὑπάρχει. 

Κοινὰ μὲν οὖν ταῦθ᾽ ἡμῖν ἔστω παραμύθια περὶ τῆς 
ἀχράντου θρησκείας ὡς τά T ἄλλα οἰκείως συναρμο- 
ζομένης τοῖς κρείττοσιν ἡμῶν, καὶ διότι καθαρὰ πρὸς 
καθαροὺς καὶ ἀπαθὴς πρὸς ἀπαθεῖς προσάγεται: τὰ 
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demoni e tutti i generi superiori che seguono insieme 
con loro. 


11. [Culto teurgico. Erezione dei falli, aiscrologia, funzio- 
ne catartica della tragedia e della commedia. ] 


Come, allora, nelle funzioni teurgiche si agisce spesso 
nei confronti di essi come se fossero soggetti a passioni? * 
Orbene, io dico che anche questa affermazione può essere 
fatta da chi sia inesperto della sacra mistagogia; infatti, fra 
le azioni che normalmente si compiono nella teurgia, alcune 
hanno una causa arcana e superiore alla ragione; altre sono 
state consacrate ab aeterno come simboli agli esseri supe- 
riori; altre conservano qualche altra immagine, così come 
anche la natura creatrice modella forme visibili dei concetti 
invisibili; altre si fanno a titolo di onore oppure hanno di 
mira una assimilazione qualunque o anche un’affinità; al- 
cune, infine, procurano ciò che a noi è vantaggioso o puri- 
ficano in qualche modo e allontanano le nostre umane pas- 
sioni o rimuovono qualche altro male che ci accada. Ep- 
pure nessuno ammetterebbe che qualche parte del culto 
teurgico si rivolga agli dèi o ai demoni venerati come ad 
esseri soggetti a passioni: perché lessenza in sé eterna ed 
incorporea non può per natura ricevere alcun cambiamento 
dai corpi. | E, se pure avvertisse proprio siffatta necessità, 
non avrebbe mai bisogno degli uomini per un rituale del 
genere: essa che ha soddisfazione piena da se stessa dalla 
natura dell universo da tutta la perfezione del creato, e che, 
se può dirsi così, prima che ne abbia bisogno, prende ciò 
che le è sufficiente ad opera della totalità perfetta del co- 
smo e della sua propria completezza, e anche perché tutti 
i generi superiori sono pieni dei loro propri beni. 

Questi principî generali valgano dunque a rassicurare 
del puro culto: perché esso lega strettamente gli altri es- 
seri con gli esseri che sono superiori a noi e perché puro si 
volge a puri, libero da passioni a liberi da passioni. Passan- 
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δ᾽ ἐν τοῖς καθ᾽ ἕκαστα ἐπιόντες τὴν μὲν τῶν φαλλῶν 
στάσιν τῆς γονίμου δυνάμεως σύνθημά τι εἶναί φαμεν, 
καὶ ταύτην προκαλεῖσθαι νομίζομεν εἰς τὴν γενεσιουρ- 
γίαν τοῦ κόσμου: διόπερ δὴ τὰ πολλὰ τῷ ἦρι kabe- 
ροῦται, ὅτε δὴ καὶ ὁ πᾶς κόσμος δέχεται ἀπὸ τῶν θεῶν 
τῆς γενέσεως ὅλης τὴν ἀπογέννησιν. Τὰς δ᾽ αἰσχρορ- 
ρημοσύνας τῆς περὶ τὴν ὕλην στερήσεως τῶν καλῶν 
καὶ τῆς πρότερον ἀσχημοσύνης τῶν μελλόντων δια- 
κοσμεῖσθαι ἡγοῦμαι τὸ ἔνδειγμα παραδέχεσθαι, ἅπερ 
ὄντα ἐνδεῆ τοῦ κοσμεῖσθαι ἐφίεται τοσοῦτο μᾶλλον 
ὅσῳ πλέον καταγιγνώσκει τῆς περὶ ἑαυτὰ ἀπρεπείας. 
Πάλιν οὖν μεταδιώκει τὰ τῶν εἰδῶν καὶ καλῶν αἴτια. 
ἀπὸ τῆς τῶν αἰσχρῶν ῥήσεως τὸ αἰσχρὸν καταμανθά- 
νοντα᾽ καὶ τὸ μὲν ἔργον τῶν αἰσχρῶν ἀποτρέπει, διὰ 
δὲ τῶν λόγων τὴν εἴδησιν αὐτοῦ ἐμφαίνει, καὶ πρὸς τὸ 
ἐναντίον μεθίστησι τὴν ἔφεσιν. 

Ἔχει δ᾽ ἔτι ταῦτα καὶ ἄλλον λόγον τοιοῦτον. Αἱ δυνά- 
μεις τῶν ἀνθρωπίνων παθημάτων τῶν ἐν ἡμῖν πάντῃ 
μὲν εἰργόμεναι καθίστανται σφοδρότεραι᾽ εἰς ἐνέργειαν 
δὲ βραχεῖς καὶ ἄχρι τοῦ συμμέτρου προαγόμεναι yat- 
ρουσι μετρίως καὶ ἀποπληροῦνται, καὶ ἐντεῦθεν ἀπο- 
καθαιρόμεναι πειθοῖ καὶ οὐ πρὸς βίαν ἀποπαύονται. 
Διὰ δὴ τοῦτο ἔν τε κωμωδίᾳ καὶ τραγῳδίᾳ ἀλλότρια 
πάθη θεωροῦντες ἵσταμεν τὰ οἰκεῖα πάθη καὶ μετριώ- 
tepa ἀπεργαζόμεθα καὶ ἀποκαθαίρομεν' ἔν τε τοῖς 
ἱεροῖς θεάμασί τισι καὶ ἀκούσμασι τῶν αἰσχρῶν ἀπο- 
λυόμεθα τῆς ἐπὶ τῶν ἔργων ἀπ᾽ αὐτῶν συμπιπτούσης 
βλάβης. 

Θεραπείας οὖν ἕνεκα τῆς ἐν ἡμῖν ψυχῆς καὶ μετριό- 
τητος τῶν διὰ τὴν γένεσιν προσφυομένων αὐτῇ κακῶν, 
λύσεώς τε ἀπὸ τῶν δεσμῶν καὶ ἀπαλλαγῆς χάριν τὰ 
τοιαῦτα προσάγεται. Καὶ διὰ τοῦτο εἰκότως αὐτὰ ἄκεα 
Ἡράκλειτος προσεῖπεν, ὡς ἐξακούμενα τὰ δεινὰ καὶ 
τὰς ψυχὰς ἐξάντεις ἀπεργαζόμενα τῶν ἐν τῇ γενέσει 
συμφορῶν. 
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do ai particolari, diciamo che l’erezione dei falli è un sim- 
bolo della potenza generatrice e crediamo che questa sia 
chiamata a fecondare il cosmo: | appunto perciò la maggior 
parte di queste immagini sono consacrate in primavera, 
quando cioè l’insieme dell’universo riceve dagli dèi i germi 
della creazione universa. E penso che le parole oscene si- 
gnifichino la mancanza del bello che è nella materia e la 
sconcezza primiera di ciò che è destinato ad essere posto 
in ordine: essi, che hanno bisogno di essere ordinati, tanto 
più ne hanno l’aspirazione, quanto più sono consapevoli 
della loro sconvenienza. Di nuovo, dunque, cercano le cau- 
se delle forme ideali del bello, apprendendo l’osceno dalle 
parole esprimenti oscenità; e non soltanto allontanano la 
pratica di queste oscenità, ma, tramite le parole, ne ri- 
chiamano la conoscenza e volgono il desiderio in senso 
contrario. 

Questi problemi implicano ancora un altro discorso 
dello stesso genere. Le forze delle passioni umane che sono 
in noi, quando sono impedite ad ogni costo, insorgono più 
violente; se invece si accorda ad esse una attività breve ed 
entro una giusta misura, godono | moderatamente e s’appa- 
gano: dopodiché, purificate, esse si calmano con la persua- 
sione e non con la violenza. Perciò, nella commedia e nella 
tragedia, contemplando passioni di altri, arrestiamo le pas- 
sioni nostre, le rendiamo più moderate, le purifichiamo; e 
nei riti sacri, vedendo e ascoltando oscenità, ci liberiamo 
del danno che potrebbe venirci da esse, se le mettessimo 
in pratica. 

Per guarire l’anima nostra, per moderare i mali che, 
tramite la generazione, ineriscono in essa, per liberarla e 
scioglierla dai suoi vincoli, per queste ragioni si fanno que- 
sti riti: e perciò giustamente Eraclito li chiama « rimedi » ”, 
in quanto rimediano alle avversità e liberano le anime dalle 
sventure della generazione. 
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12. ᾿Αλλ᾽ αἱ κλήσεις, φησίν, ὡς πρὸς ἐμπαθεῖς τοὺς 
θεοὺς γίγνονται, ὥστε οὐχ οἱ δαίμονες μόνον εἰσὶν ἐμ- 
παθεῖς, ἀλλὰ καὶ οἱ θεοί. Τὸ δὲ οὐχ οὕτως ἔχει καθά- 
περ ὑπείληφας. Αὐτοφανὴς γάρ τίς ἐστι καὶ αὐτοθελὴς 
ἡ διὰ τῶν κλήσεων ἔλλαμψις, πόρρω τε τοῦ καθέλ- 
κεσθαι ἀφέστηκε, διὰ τῆς θείας τε ἐνεργείας καὶ τε- 
λειότητος πρόεισιν εἰς τὸ ἐμφανές, καὶ τοσούτῳ προέ- 
χει τῆς ἑκουσίου κινήσεως ὅσον ἡ τἀγαθοῦ θεία βού- 
λησις τῆς προαιρετικῆς ὑπερέχει ζωῆς. Διὰ τῆς τοιαύ- 
της οὖν βουλήσεως ἀφθόνως οἱ θεοὶ τὸ φῶς ἐπιλάμ- 
πουσιν εὐμενεῖς ὄντες καὶ ἵλεῳ τοῖς θεουργοῖς, τάς τε 
ψυχὰς αὐτῶν εἰς ἑαυτοὺς ἀνακαλούμενοι καὶ τὴν ἕνω- 
σιν αὐταῖς τὴν πρὸς ἑαυτοὺς χορηγοῦντες. ἐθίζοντές 
TE αὐτὰς καὶ ἔτι ἐν σώματι οὔσας ἀφίστασθαι τῶν σω- 
μάτων, ἐπὶ δὲ τὴν ἀίδιον καὶ νοητὴν αὐτῶν ἀρχὴν πε- 
ριάγεσθαι. 

Δῆλον δὲ καὶ ἀπ᾽ αὐτῶν τῶν ἔργων ὃ νυνί φαμεν 
εἶναι τῆς ψυχῆς σωτήριον’ ἐν γὰρ τῷ θεωρεῖν τὰ μακά- 
pia θεάματα ἡ ψυχὴ ἄλλην ζωὴν ἀλλάττεται καὶ ἑτέ- 
ραν ἐνέργειαν ἐνεργεῖ καὶ οὐδ᾽ ἄνθρωπος εἶναι ἡγεῖται 
τότε. ὀρθῶς ἡγουμένη᾽ πολλάκις δὲ καὶ τὴν ἑαυτῆς 
ἀφεῖσα ζωὴν τὴν μακαριωτάτην τῶν θεῶν ἐνέργειαν 
ἀντηλλάξατο. Εἰ δὴ κάθαρσιν παθῶν καὶ ἀπαλλαγὴν 
γενέσεως ἕνωσίν τε πρὸς τὴν θείαν ἀρχὴν ἡ διὰ τῶν 
κλήσεων ἄνοδος παρέχει τοῖς ἱερεῦσι, τί δήποτε πάθη 
τις αὐτῇ προσάπτει; οὐ γὰρ τοὺς ἀπαθεῖς καὶ καθα- 
ροὺς εἰς τὸ παθητὸν καὶ ἀκάθαρτον ἡ τοιαύτη κατασπᾷ. 
τοὐναντίον δὲ τοὺς ἐμπαθεῖς γενομένους ἡμᾶς διὰ τὴν 
γένεσιν καθαροὺς καὶ ἀτρέπτους ἀπεργάζεται. 

᾿Αλλ᾽ οὐδ᾽ αἱ προσκλήσεις διὰ πάθους συνάπτουσι 
τοῖς θεοῖς τοὺς ἱερέας: διὰ δὲ τῆς θείας φιλίας τῆς 
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12. [Passibilità ed invocazioni.] 


Ma le invocazioni, si dice, sono rivolte agli dèi come 
ad esseri suscettibili di passioni, sicché sono passibili non 
soltanto i demoni ma anche gli dèi. Ora, la cosa non sta 
così come tu hai supposto. Infatti, l’illuminazione che si 
ha nelle invocazioni splende di luce propria, opera di vo- 
lontà propria, è lontana dal subire una forza estranea che 
l’attiri verso il basso, | s'avanza, grazie all’attività e alla per- 
fezione divina, fino a diventare visibile ed è superiore al 
movimento volontario tanto quanto la divina volontà del 
bene supera la volizione della natura umana, che consta di 
una semplice scelta. Per tale volontà, gli dèi, buoni e mise- 
ricordiosi, illuminano generosamente i teurgi, chiamando a 
sé le loro anime, provvedendo all’unione di esse con se 
stessi, abituandole, quando sono ancora nel corpo, a stare 
lontano dai corpi e a volgersi alla loro causa prima, eterna 
e intelligibile *. 

E dai fatti stessi risulta chiaro che quella di cui par- 
liamo ora è la salvezza dell’anima: ché, quando l’anima con- 
templa le visioni beate, tramuta la sua vita con un’altra vita, 
esercita un’attività diversa dalla sua, crede allora di non 
essere più uomo: e lo crede secondo il giusto; spesso, an- 
che l’anima, rinunciando alla sua propria vita, prese in cam- 
bio l’attività beatissima degli dèi. Ora, se l’ascesa che si 
ottiene con le invocazioni accorda ai sacerdoti purificazione 
dalle passioni, liberazione dal mondo creato, unione con il 
principio divino, | perché mai attribuirle passioni? Infatti, 
questo genere di invocazioni non trascina gli dèi impassi- 
bili e puri giù nella sfera del passibile e dell’impuro: al con- 
trario, esso rende noi, che siamo divenuti passibili a causa 
della generazione, puri e inflessibili. 

Ma neppure le evocazioni collegano con una passione 
i sacerdoti con gli dèi, esse procurano piuttosto la comunio- 
ne dell’indissolubile abbraccio mediante l’amicizia divina 
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συνεχούσης τὰ πάντα κοινωνίαν παρέχουσι τῆς ἀδια- 
λύτου συμπλοκῆς: οὐχ ὡς τοὔνομα, ὥς γε οὕτω δόξαι, 
αὐτόθεν ἐμφαίνει, τὸν νοῦν τῶν θεῶν προσκλίνουσαι 
τοῖς ἀνθρώποις, ἀλλὰ kat αὐτὸ τὸ ἀληθὲς ὡς βούλε- 
ται ἀναδιδάσκειν, τὴν γνώμην τῶν ἀνθρώπων ἐπιτη- 
δείαν ἀπεργαζόμεναι πρὸς τὸ μετέχειν τῶν θεῶν. καὶ 
ἀνάγουσαι αὐτὴν πρὸς τοὺς θεοὺς καὶ διὰ πειθοῦς 
ἐμμελοῦς συναρμόζουσαι. Ὅθεν δὴ καὶ ὀνόματα θεῶν 
ἱεροπρεπῆ καὶ τἄλλα θεῖα συνθήματα ἀναγωγὰ ὄντα 
πρὸς τοὺς θεοὺς συνάπτειν αὐτὰς δύναται. 


13. Καὶ δὴ καὶ αἱ τῆς μήνιδος ἐξιλάσεις ἔσονται oa- 
φεῖς, ἐὰν τὴν μῆνιν τῶν θεῶν καταμάθωμεν. Αὕτη τοί- 
νυν οὐχ. ὡς δοκεῖ τισι, παλαιά τίς ἐστι καὶ ἔμμονος 
ὀργή, ἀλλὰ τῆς ἀγαθοεργοῦ κηδεμονίας παρὰ θεῶν 
ἀποστροφή, ἣν αὐτοὶ ἑαυτοὺς ἀποστρέψαντες, ὥσπερ ἐν 
μεσημβρίᾳ φωτὸς κατακαλυψάμενοι, σκότος ἑαυτοῖς 
ἐπηγάγομεν καὶ ἀπεστερήσαμεν ἑαυτοὺς τῆς τῶν θεῶν 
ἀγαθῆς δόσεως. Δύναται οὖν ἡ ἐξίλασις ἡμᾶς ἐπιστρέ- 
ψαι πρὸς τὴν κρείττονα μετουσίαν, καὶ τὴν ἀνεσταλ- 
μένην ἀφ᾽ ἡμῶν θείαν κηδεμονίαν εἰς κοινωνίαν προ- 
αγαγεῖν, καὶ συνδῆσαι συμμέτρως τὰ μετεχόμενά TE καὶ 
μεταλαμβάνοντα πρὸς ἄλληλα. Τοσοῦτον οὖν ἀφέσ- 
τῆκε τοῦ διὰ πάθους ἐπιτελεῖν τὸ ἑαυτῆς ἔργον ὥστε 
καὶ ἡμᾶς ἀφίστησι τῆς ἐμπαθοῦς καὶ ταραχώδους ἀπὸ 
τῶν θεῶν ἀποστροφῆς. 

Αἱ δ᾽ ἐκθύσεις ὅ τι πάρεστι κακὸν ἐν τοῖς περὶ γῆν 
τόποις ἰατρεύουσι καὶ παρασκευάζουσιν ὥστε μηδεμίαν 
τροπὴν ἢ πάθος τι περὶ ἡμᾶς γενέσθαι. Εἴτε οὖν διὰ 
θεῶν εἴτε διὰ δαιμόνων ἡ τοιαύτη γίγνοιτο, βοηθοὺς 
ἐπικαλεῖται καὶ ἀλεξικάκους καὶ σωτῆρας τούτους, καὶ 
δι᾿ αὐτῶν ἀποδιοπομπεῖται πᾶσαν ἐπιοῦσαν ἀπὸ τῶν 
παθημάτων βλάβην. Οἱ δὴ τὰς πληγὰς ἀποτρέποντες 
τὰς γενεσιουργοὺς καὶ φυσικὰς οὐκ ἔστιν ὅπως ποτὲ 
διὰ παθῶν αὐτὰς ἀπείργουσιν. Εἴ τε νενόμικέ τις τὴν 
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che tiene unito il tutto, non perché piegano l'intelletto de- 
gli dèi verso gli uomini, come — almeno a quanto sembra — 
suggerisce il semplice significato del vocabolo ”, ma perché, 
come la verità stessa vuole insegnare, rendono lo spirito 
degli uomini disposto a partecipare degli dèi, l’elevano agli 
dèi, lo compongono con essi con una persuasione armonica. 
Perciò, i nomi sacri degli dèi e gli altri simboli divini, fa- 
vorendo l’ascesa agli dèi, possono collegare le evocazioni 
con gli dèi. | 


13. [Collera degli dèi e sacrifici espiatori.] 


x 


Ed anche il rituale con cui è placata la collera sarà 
chiaro, se comprenderemo la vera natura della collera degli 
dèi. Ora, questa non è, come a taluni sembra, un risenti- 
mento antico e persistente, ma una deviazione dalla cura 
benefica degli dèi e, una volta sottrattici volontariamente 
ad essa, come se nel mezzogiorno andassimo a nasconderci 
lontano dalla luce, attiriamo su di noi le tenebre e ci pri- 
viamo del dono benefico degli dèi”. Quindi, i riti propi- 
ziatori possono volgerci a una partecipazione migliore, in- 
durre la cura divina che ci è stata rifiutata ad una comu- 
nione con noi, unire insieme l’uno con l’altro nella misura 
conveniente ciò che è partecipato e ciò che partecipa. Per- 
ciò, essi sono tanto lontani dal compiere la propria opera 
con la passione, che anzi liberano anche noi dalla passione 
e dal turbamento che ci devia dagli dèi. 

I sacrifici espiatori, poi, curano il male che è nei luo- 
ghi intorno alla terra e fanno sì che nessun mutamento o 
nessuna passione avvenga in noi. Essi, o che si compiano 
con la mediazione degli dèi o con quella dei demoni, invo- 
cano questi come soccorritori, | difensori dal male, salvatori 
e per il loro tramite scongiurano* ogni male che ci viene 
dalla sensibilità. E coloro i quali allontanano le sventure 
opera della generazione e della natura non è possibile che 
le respingano con le passioni. E se alcuno crede che il rifiu- 
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UTOANYIV τῆς προστασίας ἐπεισάγειν τινὰ αὐτόματον 
βλάβην. ἡ διὰ τῆς ἐκθύσεως πειθὼ τῶν κρειττόνων, εἰς 
κηδεμονίαν ἀνακαλουμένη πάλιν αὐτῶν τὴν εὐμένειαν 
καὶ ἀποτρέπουσα τὴν στέρησιν, παντελῶς ἂν εἴη κα- 
θαρὰ καὶ ἄτρεπτος. 


14. ἜἜτι τοίνυν αἱ λεγόμεναι θεῶν ἀνάγκαι τὸ ὅλον 
τοῦτο θεῶν εἰσιν ἀνάγκαι καὶ ὡς ἐπὶ θεῶν γίγνονται. 
Οὐκ ἄρα ὡς ἔξωθεν οὐδ᾽ ὡς κατὰ βίαν, ἀλλ᾽ ὡς tàya- 
θὸν ὠφελεῖ ἐξ ἀνάγκης, οὕτως ἔχουσι τὸ πάντῃ οὑτωσὶ 
καὶ μηδαμῶς ἄλλως διακεῖσθαι. Βουλήσει ἄρα ἀγα- 
θοειδεὶ συγκέκραται αὕτη καὶ ἔρωτός ἐστι φίλη ἡ 
τοιαύτη ἀνάγκη. τάξει τε οἰκείᾳ θεῶν ἔχει τὸ ταὐτὸν 
καὶ ἄτρεπτον, καὶ ὅτι κατὰ τὰ αὐτὰ καὶ ὡσαύτως ἑνὶ 
ὅρῳ συνέχεται, καὶ ἐμμένει τούτῳ καὶ οὐδέποτε ἐξίσ- 
ταται. Διὰ πάντα δὴ οὖν ταῦτα τὸ ἐναντίον συμβαίνει 
οὗ σὺ συνελογίσω’ ἀκήλητον καὶ ἀπαθὲς καὶ ἀβίαστον 
συμβαίνει εἶναι τὸ θεῖον, εἴπερ ὄντως ἀληθεῖς εἰσιν αἱ 
τοιαίδε ἐν τῇ θεουργίᾳ δυνάμεις, οἵας ἡμεῖς ἀπεδεί- 
ἕξαμεν. 


15. Μετὰ δὲ ταύτην ET ἄλλην μεταβαίνεις ἀντιδιαί- 
ρεσιν θεῶν πρὸς δαίμονας᾽ λέγεις γὰρ θεοὺς εἶναι νόας 
καθαρούς, ὡς ἐν ὑποθέσει προτείνων τὴν δόξαν ἢ ὥς 
τισιν ἀρέσκουσαν αὐτὴν ἀφηγούμενος, νοῦ δὲ μετόχους 
ψυχικοὺς ὄντας τοὺς δαίμονας ἀπολογιζόμενος. Ὅτι 
μὲν οὖν φιλοσόφων τοῖς πολλοῖς ταῦτα δοκεῖ, οὐδ᾽ 
ἐμὲ λέληθε: πρὸς δὲ σὲ οὐκ οἶμαι δεῖν ἀποκρύπτεσθαι 
τὸ φαινόμενον ἀληθές. Ὑποσυγκέχυται γὰρ πάντα τὰ 
τοιαῦτα δοξάσματα, ἀπὸ μὲν τῶν δαιμόνων ἐπὶ τὰς 
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to della protezione comporti di per sé un danno, la persua- 
sione esercitata sugli esseri superiori con il sacrificio espia- 
torio, invocando di nuovo la loro benevolenza a farsi sol- 
lecita di noi allontanandone la privazione, sarà del tutto 
pura e non suscettibile di mutamento. 


14. [Necessità degli dèi.] 


Inoltre, le cosiddette necessità degli dèi sono per in- 
tero ciò, vale a dire necessità degli dèi e sono così come 
convengono agli dèi. Perciò, esse non provengono dall’ester- 
no né sono determinate da violenza, ma, come il bene pro- 
duce necessariamente il bene, così esse hanno un’esistenza 
sempre eguale e mai diversa”. Una necessità del genere è, 
quindi, mescolata con una volontà boniforme ed è amica 
dell’amore, | per un ordine proprio agli dèi possiede l’iden- 
tità e l’immutabilità, e, poiché secondo gli stessi principî e 
allo stesso modo è contenuta da un solo limite, rimane in 
questo e non se ne allontana mai. E così, per tutte queste 
considerazioni, risulta il contrario di ciò che tu hai conclu- 
so: il divino risulta essere non soggetto ad incantesimo * 
o a passione o a violenza, se effettivamente vere sono le 
forze della teurgia, quali noi le abbiamo dimostrate. 


15. [Distinzione fra dèi spiriti puri e demoni partecipi 
dell’intelletto.] 


Dopo questa, tu passi ad un’altra distinzione, contrap- 
ponendo gli dèi ai demoni: dici, infatti, che gli dèi sono spi- 
riti puri, avanzando questa opinione a titolo di ipotesi o 
presentandola accetta ad alcuni, e affermi che i demoni, es- 
sendo animati, sono partecipi dell’intelletto*. Ora, che que- 
sta sia l’opinione della maggior parte dei filosofi, neppure 
io lo ignoro, ma non credo di dover nascondere a te ciò che 
è chiaramente vero: in realtà, tutte le opinioni di questa 
specie sono alquanto confuse, perché, mentre da un lato si 
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ψυχὰς ἀποφερόμενα (νοῦ γὰρ uétoyoi εἰσιν αὗται) 
ἀπὸ δὲ τῶν θεῶν ἐπὶ τὸν Kat ἐνέργειαν ἄυλον νοῦν 
ἀποπίπτοντα, οὗ δὴ παντελῶς οἱ θεοὶ προέχουσιν. Τί 
οὖν δεῖ ταῦτα ἰδιώματα ἀπονέμειν, ἅπερ οὐδ᾽ ὅλως 
ἐστὶν αὐτοῖς οἰκεῖα; τὸ μὲν δὴ τῆς διαιρέσεως (πάρερ- 
γον γάρ ἐστιν ἄλλως) μέχρι τοσούτου μνήμης ἀξιούσθω᾽ 
ἃ δὲ καὶ πρὸς ταύτην ἀπορεῖς, ἐπείπερ ἅπτεται τῆς 
ἱερατικῆς θεραπείας, λόγου τυγχανέτω τοῦ προσή- 
κοντος. 

Ἔτι γὰρ μᾶλλον ἀκλίτους καὶ ἀμιγεῖς αἰσθητοῖς 
εἰπὼν εἶναι τοὺς καθαροὺς νόας ἀπορεῖς, εἰ δεῖ πρὸς 
αὐτοὺς εὔχεσθαι. Ἐγὼ δ᾽ οὐδ᾽ ἄλλοις τισὶν ἡγοῦμαι 
δεῖν εὔχεσθαι. Τὸ γὰρ θεῖον ἐν ἡμῖν καὶ νοερὸν καὶ ἕν, 
ἢ εἰ νοητὸν αὐτὸ καλεῖν ἐθέλοις, ἐγείρεται τότε ἐναρ- 
γῶς ἐν ταῖς εὐχαῖς, ἐγειρόμενον δὲ ἐφίεται τοῦ ὁμοίου 
διαφερόντως καὶ συνάπτεται πρὸς αὐτοτελειότητα. Εἰ 
δέ σοι ἄπιστον εἶναι καταφαίνεται, πῶς φωνῆς ἀκούει 
τὸ ἀσώματον καὶ ὡς αἰσθήσεως προσδεήσεται καὶ δὴ 
ὥὦτων τὰ λεγόμενα ὑφ᾽ ἡμῶν ἐν ταῖς εὐχαῖς, ἑκὼν ἐπι- 
λανθάνῃ τῆς τῶν πρώτων αἰτίων περιουσίας ἔν τε τῷ 
εἰδέναι καὶ τῷ περιέχειν ἐν ἑαυτοῖς τὰ ὑφ᾽ ἑαυτῶν 
πάντα᾽ ἐν ἑνὶ γὰρ δήπου συνείληφεν ἐν ἑαυτοῖς ὁμοῦ 
τὰ ὅλα’ οὔτε δὴ οὖν διὰ δυνάμεων οὔτε δι᾽ ὀργάνων 
εἰσδέχονται εἰς ἑαυτοὺς οἱ θεοὶ τὰς εὐχάς, ἐν ἑαυτοῖς 
δὲ περιέχουσι τῶν ἀγαθῶν τὰς ἐνεργείας τῶν λόγων, 
καὶ μάλιστα ἐκείνων οἵτινες διὰ τῆς ἱερᾶς ἁγιστείας 
ἐνιδρυμένοι τοῖς θεοῖς καὶ συνηνωμένοι τυγχάνουσιν' 
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possono riportare dai demoni alle anime | (queste, infatti, 
sono partecipi dell’intelletto), dall’altro lato ricadono dagli 
dèi all’intelletto immateriale in atto, al quale gli dèi sono 
assolutamente superiori. Perché, dunque, bisogna attribuire 
ad essi queste proprietà, che assolutamente non sono loro 
proprie? 


15 bis. [Preghiere, litanie, suppliche ieratiche, offerte.] 


E fin qui basti far menzione di questa distinzione (ag- 
giungere altro è, infatti, fuori luogo): invece, le difficoltà 
che sollevi a proposito di essa, poiché toccano da vicino il 
culto ieratico, trovino quella discussione che loro compete. 

Infatti, dopo di aver detto che gli intelletti puri non 
sono soggetti ad influenze e a mescolanza con il sensibile, 
tu con imbarazzo ancora più grande domandi se bisogna ri- 
volger preghiere ad essi. Per mia parte, io penso che a nes- 
sun altro più che ad essi bisogna rivolgere le preghiere: 
perché, ciò che è divino in noi, intelligente, o intelligibile 
— se così desideri piuttosto chiamarlo —, si risveglia allora 
chiaramente nelle preghiere, e, risvegliandosi, tende distin- 
tamente a ciò che gli è simile e si unisce con la perfezione 
in sé. Se poi a te sembra incredibile in qual modo l’incor- 
poreo senta una voce e credi che quel che è da noi detto 
nelle preghiere debba aver bisogno del senso e di due orec- 
chie”, tu dimentichi troppo facilmente la superiorità | delle 
cause prime nel conoscere e contenere in se stesse tutto ciò 
che è soggetto a loro: perché nella loro unità, com'è da cre- 
dere, esse prendono insieme, contemporaneamente, tutte le 
cose: non con le potenze, dunque, né con gli organi gli dèi 
ricevono in se stessi le preghiere: essi contengono in sé la 
realizzazione dei beni che chiedono gli uomini, specialmen- 
te quelli che si trovano ad essere per la santità del culto 
ben fermi negli dèi e uniti con essi. In quel momento, real- 
mente, il divino stesso conversa con se stesso e non prende 
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ἀτεχνῶς γὰρ τηνικαῦτα αὐτὸ τὸ θεῖον πρὸς ἑαυτὸ σύν- 
ἐστι, καὶ οὐδ᾽ ὡς ἕτερον πρὸς ἕτερον κοινωνεῖ τῶν ἐν 
ταὶς εὐχαῖς νοήσεων. 

"AM αἱ λιτανεῖαι, ὡς φής, ἀλλότριαί εἰσι προσφέ- 
ρεσθαι πρὸς τὴν τοῦ νοῦ καθαρότητα. Οὐδαμῶς: δι᾽ 
αὐτὸ γὰρ τοιοῦτο, διότι τῇ δυνάμει καὶ καθαρότητι καὶ 
tois πᾶσι τῶν θεῶν ἀπολειπόμεθα, ἐγκαιρότατόν ἐστι 
πάντων ἱκετεύειν αὐτοὺς εἰς ὑπερβολήν. Ἧ μὲν γὰρ 
συναίσθησις τῆς περὶ ἑαυτοὺς οὐδενείας, εἴ τις ἡμᾶς 
παραβάλλων τοῖς θεοῖς κρίνοι, ποιεῖ τρέπεσθαι πρὸς 
τὰς λιτὰς αὐτοφυῶς: ἀπὸ δὲ τῆς ἱκετείας κατὰ βραχὺ 
πρὸς τὸ ἱκετευόμενον ἀναγόμεθα, καὶ τὴν πρὸς αὐτὸ 
ὁμοιότητα ἀπὸ τοῦ συνεχῶς αὐτῷ προσομιλεῖν κτώ- 
μεθα, τελειότητά τε θείαν ἠρέμα προσλαμβάνομεν ἀπὸ 
τοῦ ἀτελοῦς. 

Εἰ δέ τις ἐννοήσειε καὶ τὰς ἱερατικὰς ἱκετείας ὡς ἀπ᾽ 
αὐτῶν τῶν θεῶν ἀνθρώποις κατεπέμφθησαν, καὶ ὅτι τῶν 
θεῶν αὐτῶν εἰσι συνθήματα καὶ μόνοις τοῖς θεοῖς ὑπάρ- 
χουσι γνώριμοι, τρόπον τέ τινα καὶ αὗται τὴν αὐτὴν 
ἔχουσι δύναμιν τοῖς θεοῖς, πῶς ἂν ἔτι αἰσθητὴν τὴν 
τοιαύτην ἀλλ᾽ οὐ θείαν καὶ νοερὰν ὑπολάβοι δικαίως 
εἶναι ἱκετείαν; ἢ τί ἂν εἰκότως πάθος εἰς αὐτὴν παρεμ- 
πίπτοι, εἰς ἣν οὐδ᾽ ἀνθρώπινον ἦθος σπουδαῖον δύνα- 
ται ῥᾳδίως ἀποκαθαίρεσθαι; 

᾿Αλλὰ τὰ προσαγόμενα, φησίν, ὡς πρὸς αἰσθητικοὺς 
καὶ ψυχικοὺς προσάγεται. Εἴ γε σωματικαῖς δυνάμεσι 
καὶ συνθέτοις μόναις συμπεπλήρωτο ἢ ὥσπερ εἰς ὑπη- 
ρεσίαν ὀργάνων ψιλὴν ὑποκειμέναις᾽ ἐπεὶ δὲ καὶ dow- 
μάτων εἰδῶν μετέχουσι τὰ προσαγόμενα καὶ λόγων 
τινῶν καὶ μέτρων ἁπλουστέρων,. κατ᾽ αὐτὸ τοῦτο μόνον 
τῶν προσαγομένων θεωρεῖται ἡ οἰκειότης, καὶ εἴ τις 
ἐγγύθεν ἢ πόρρωθεν συγγένεια ἢ ὁμοιότης πάρεστιν, 
ἐξαρκεῖ καὶ αὕτη πρὸς ἣν νυνὶ λέγομεν συναφήν᾽ οὐδὲ 
γάρ ἐστί τι τῶν κατὰ βραχὺ προσῳκειωμένων τοῖς θεοῖς, 
ᾧ μὴ πάρεισιν εὐθὺς οἱ θεοὶ καὶ συνάπτονται. Οὐκ ἄρα 
ὡς πρὸς αἰσθητικοὺς ἢ ψυχικούς, κατ᾽ αὐτὰ δὲ τὰ θεῖα 
εἴδη καὶ πρὸς αὐτοὺς τοὺς θεοὺς γίγνεται αὐτῶν ἡ 
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parte ai pensieri espressi nella preghiera come se una pet- 
sona si rivolgesse ad un’altra. 

Ma le litanie, come tu dici, sono incompatibili ad es- 
sere rivolte alla purezza dell'intelletto. Nient’affatto. Pro- 
prio per il fatto che siamo inferiori agli dèi in potenza, in 
purezza e sotto tutti gli altri aspetti, è più di ogni altra cosa 
opportuno supplicarli fino all’eccesso: ché la coscienza del- 
la nostra nullità, quando ci si giudicasse confrontandoci con 
gli dèi, fa sì che naturalmente ci volgiamo alle preghiere; 
e dalla supplica ci eleviamo in poco tempo | a chi è suppli- 
cato, dal colloquio continuo con lui acquistiamo la somi- 
glianza con lui e così a poco a poco dalla nostra imperfe- 
zione arriviamo alla perfezione divina. 

Se poi si riflettesse ancora come le suppliche ieratiche 
sono state dagli dèi stessi inviate agli uomini, che esse sono 
simboli degli stessi dèi, che agli dèi soltanto sono intelli- 
gibili e che in un certo modo hanno la stessa potenza degli 
dèi, come si potrebbe ancora ragionevolmente supporre che 
siffatta supplica sia sensibile e non divina e intellettuale? 
O quale passione potrebbe verisimilmente intervenire in 
essa, se, per elevarsi a siffatta preghiera, neppure un uomo 
educato alla virtù può facilmente purificarsi? 

Ma, si dice, le offerte sono fatte ad esseri sensibili e 
animati. Certo, sarebbe così se esse fossero fornite soltanto 
di potenze corporee e composte o soggette semplicemente a 
servire da strumenti: ma poiché le offerte partecipano non 
solo di idee incorporee, ma anche di certi principî e di mi- 
sure più semplici, per questa ragione soltanto | appare evi- 
dente la loro dimestichezza con gli dèi, e se si presenta qual- 
che comunanza di natura o rassomiglianza da vicino o da 
lontano, essa è sufficiente per quel contatto di cui ora par- 
liamo; poiché non c’è niente che anche un poco soltanto 
entri nella familiarità con gli dèi, in cui gli dèi non siano 
immediatamente presenti e con cui non si uniscano subito. 
Perciò, non con esseri sensibili e animati, ma secondo le 
stesse idee divine e con gli dèi veri e propri si stabilisce 


[86] 53 


48 


10 


15 


49 


54 [1 15,74 -17,2] GIAMBLICO 


75 


15 


20 


κατὰ τὸ δυνατὸν ἐπιπλοκή. “Qote καὶ περὶ ταύτης τῆς 
διαιρέσεως ἀποχρώντως ἀντειρήκαμεν. 


16. Ἔχεται δὲ ταύτης ἐν τοῖς σοῖς γράμμασιν ἡ σώ- 
ματι καὶ ἀσωματίᾳ θεοὺς δαιμόνων χωρίζουσα, μακρῷ 
δή τινι κοινοτέρα οὖσα τῆς πρότερον, καὶ τοσοῦτον 
ἀπέχουσα τοῦ τὰ ἰδιώματα αὐτῶν τῆς οὐσίας φράζειν 
ὥστε μηδ᾽ εἰκάσαι εἶναι περὶ αὐτῶν μηδὲ τῶν συμβε- 
βηκότων αὐτοῖς ὁτιοῦν: οὐδὲ γὰρ αὐτὸ τοῦτο, εἰ 
ζῷά ἐστιν ἢ μὴ ζῷα καὶ πότερον ἐστέρηται ζωῆς ἢ 
οὐδ᾽ ὅλως αὐτῆς δεῖται, δυνατὸν ἀπὸ τούτων κατανοῆ- 
σαι. Ἔτι τοίνυν οὐδὲ πῶς λέγεται ταῦτα τὰ ὀνόματα. 
εἴτε κοινῶς εἴτε κατὰ πλειόνων διαφερόντων, ῥάδιον 
συμβαλεῖν: εἰ μὲν κοινῶς, ἄτοπον εἰ ὑπὸ ταὐτὸ γένος 
ἐστὶ τὸ ἀσώματον, γραμμή τε καὶ χρόνος καὶ θεός, 
δαίμονές τε καὶ πῦρ καὶ ὕδωρ᾽ εἰ δὲ κατὰ πλειόνων. τί 
μᾶλλον θεοὺς ἢ σημεῖα δηλοῖς, ὅταν ἀσώματον εἴπῃς; 
ἢ ὅταν σῶμα, τίς οὐκ ἂν ὑπολάβοι γῆν μᾶλλον εἰρῆσθαι 
ἢ δαίμονας; οὐδὲ γὰρ αὐτὸ τοῦτο διώρισται, εἰ ἔχουσι 
σώματα ἢ ἐποχοῦνται σώμασιν ἢ χρῶνται αὐτοῖς ἢ 
περιέχουσιν αὐτὰ ἢ μόνον ταὐτό ἐστι σώματι. AAN 
ἴσως οὐ δεῖ πάνυ τι βασανίζειν τὴν ἀντιδιαστολὴν ταύ- 
tnv’ οὐδὲ γὰρ ὡς σαυτοῦ γνώμην ταύτην προτείνεις, 
ἀλλ᾽ ὡς ἑτέρων αὐτὴν δόξαν ἀποφαίνῃ. 


17. Μεταλάβωμεν οὖν ἀντὶ ταύτης ἅπερ ἠπόρησας 
πρὸς τὴν παροῦσαν δόξαν. Πῶς γὰρ δὴ ἥλιός τε καὶ 
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il rapporto intimo creato nei limiti del possibile dalle offer- 
te. Sicché, anche a riguardo di questa distinzione abbiamo 
risposto sufficientemente. 


16. [Dèi e demoni: corporeità e incorporeità.] 


A questa segue nella tua lettera un’altra distinzione, 
la quale divide gli dèi dai demoni per la corporeità e l’in- 
corporeità *: questa è di gran lunga più generale della pre- 
cedente e così lontana dal dichiarare le proprietà della loro 
essenza, che non è possibile fare qualsiasi congettura né di 
esse né dei loro accidenti: perché su questo fondamento 
non è possibile capire neppure questo: se sono esseri vi- 
venti o non viventi e se sono stati privati della vita o non 
ne hanno per niente affatto bisogno. Inoltre, non è nep- 
pure facile congetturare in qual senso sono detti | questi 
vocaboli, se in generale o se riguardo a più esseri differenti 
Puno dall’altro: se in generale, sarebbe fuor di posto se 
l’incorporeo cada sotto lo stesso genere, come la linea, il 
tempo, la divinità e d’altra parte i demoni, il fuoco, lac- 
qua; se riguardo a più esseri, perché vorresti intendere più 
gli dèi che i punti, quando dici incorporeo? O quando dici 
corporeo, chi non supporrebbe che si voglia significare la 
terra piuttosto che i demoni? Ché non è stato definito nep- 
pure questo: se i demoni posseggono corpi o vanno su cor- 
pi o se ne servono o li contengono o se essi sono soltanto la 
stessa cosa del corpo. Ma forse non è necessario approfon- 
dire troppo questa contrapposizione: tanto più che non la 
proponi come parere tuo, ma la adduci come opinione 


di altri. 


17. [La divinità e l’incorporeità del sole, della luna e de- 
gli altri corpi celesti. ] 


Prendiamo perciò invece di questa divisione le diff- 
coltà che tu fai contro l’opinione presente”. Come, in real- 
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σελήνη κατὰ τὸν σὸν λόγον καὶ oi ἐν οὐρανῷ ἐμφανεῖς 
ἔσονται θεοί, εἰ ἀσώματοί εἰσι μόνως οἱ θεοί; ὅτι δὴ 
οὐ περιέχονται ὑπὸ τῶν σωμάτων, φαμὲν ἡμεῖς, ἀλλὰ 
ταῖς θείαις ζωαῖς καὶ ἐνεργείαις περιέχουσι τὰ σώ- 
ματα’ καὶ ὅτι οὐ πρὸς τὸ σῶμα ἐπιστρέφονται, ἀλλὰ 
τὸ σῶμα ἔχουσιν ἐπιστρεφόμενον εἰς τὴν θείαν αἰτίαν᾽ 
καὶ ὅτι τὴν νοερὰν αὐτῶν καὶ ἀσώματον τελειότητα οὐκ 
ἐμποδίζει τὸ σῶμα οὐδὲ μεταξὺ παρεμπῖπτον πράγ- 
ματα αὐτῇ παρέχει’ ὅθεν δὴ οὐδὲ δεῖται πλείονος ènt- 
μελείας, αὐτοφυῶς δὲ καὶ τρόπον τινὰ αὐτοκινήτως συν- 
ἐπεται. οὐκ αὐτουργικῆς δεόμενον ἐπιστασίας, τῇ δὲ 
πρὸς τὸ ἕν τῶν θεῶν ἀναγωγῇ καὶ αὐτὸ ὑφ᾽ ἑαυτοῦ 
μονοειδῶς συνεπαιρόμενον. 

Εἰ δὲ δεῖ καὶ τοῦτο εἰπεῖν, τὸ οὐράνιον σῶμα πρὸς 
αὐτὴν τὴν ἀσώματον οὐσίαν τῶν θεῶν ἐστι συγγενέσ- 
τατον. Μιᾶς μὲν γὰρ ἐκείνης οὔσης αὐτὸ ἁπλοῦν ἐστιν, 
ἀμερίστου δ᾽ ἀδιαίρετον καὶ ἀτρέπτου ὡσαύτως ἀναλ- 
λοίωτον. Εἰ δὲ καὶ τὰς ἐνεργείας τις αὐτῶν μονοειδῶς 
ὑποτίθεται, καὶ τοῦτο ἔχει μίαν τὴν περιφοράν᾽ μιμεῖ- 
ται δ᾽ αὐτῶν καὶ τὴν ταὐτότητα τῇ κατὰ ταὐτὰ καὶ 
ὡσαύτως καὶ πρὸς ταὐτὰ καὶ καθ᾽ ἕνα λόγον καὶ μίαν 
τάξιν ἀιδίῳ κινήσει, καὶ τὴν θείαν ζωὴν τῇ συμφύτῳ 
τοῖς αἰθερίοις σώμασι ζωῇ. Διόπερ οὐδ᾽ ὡς ἐξ ἐναντίων 
καὶ διαφερόντων οὔτε τὸ σῶμα αὐτῶν συγκέκραται, 
ὥσπερ δὴ τὸ ἡμέτερον συνίσταται σῶμα, οὔτε ἡ ψυχὴ 
πρὸς τὸ σῶμα συνεπάγη εἰς ἕν ἐκ δύο ζῷον, ἀλλ᾽ ὅμοια 
πάντῃ καὶ συνηνωμένα δι᾽ ὅλων τε ὅλα καὶ μονοειδῆ 
καὶ ἀσύνθετα τὰ κατ᾽ οὐρανὸν τῶν θεῶν ἐστι ζῷα. τῶν 
μὲν γὰρ κρειττόνων ἐν αὐτοῖς ἀεὶ ὑπερεχόντων ὡσαύ- 
τως, τῶν δ᾽ ἐλαττόνων ἐξηρτημένων τῆς τῶν προτέρων 
ἀρχῆς καὶ οὐδέποτε αὐτὴν εἰς ἑαυτὰ κατατεινόντων, 
τῶν δ᾽ ὅλων εἰς μίαν σύνταξιν καὶ μίαν συντέλειαν συνα- 
γομένων. καὶ τρόπον τινὰ πάντων ἀσωμάτων ὄντων καὶ 
θεῶν δι᾽ ὅλου, διότι τὸ θεῖον εἶδος ἐν αὐτοῖς ἐπικρα- 
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tà — tu dici —, il sole, la luna, i corpi visibili nel cielo sa- 
ranno dèi, se incorporei sono solamente gli dèi? Perché, di- 
ciamo noi, non sono contenuti dai corpi, ma contengono 
piuttosto i corpi con la loro vita | e le loro attività divine, 
perché non si volgono al corpo, ma hanno il corpo rivolto 
verso la causa divina, perché il corpo non ostacola la loro 
perfezione intelligibile e incorporea né intervenendo crea ad 
essa difficoltà alcuna: perciò il corpo celeste non ha bisogno 
di una attenzione particolare, ma naturalmente e, in un 
certo modo, con il suo proprio movimento s’accompagna 
all’incorporeo, senza aver bisogno di una autoagente sor- 
veglianza, ma è sollevato da se stesso in maniera unitaria 
insieme con l’ascesa degli dèi verso l’Uno. 

Anzi, se è necessario dire ancora ciò, il corpo celeste 
è molto affine alla stessa essenza incorporea degli dèi: per- 
ché questa è una e quello semplice, questa è senza parti 
quello indecomponibile, questa invariabile quello, allo stes- 
so modo, immutabile. E se si suppongono uniformi le atti- 
vità degli dèi, anche il corpo celeste dispone di un’unica 
orbita per la sua rivoluzione; e degli dèi imita non soltanto 
l’identità con il suo movimento eterno, che si compie se- 
condo gli stessi principî, in modo sempre eguale, | verso lo 
stesso scopo, secondo una sola ragione e un solo ordine, ma 
ne imita anche la vita divina con la sua vita della stessa 
natura dei corpi eterei. Perciò, il corpo celeste non è un 
composto di elementi opposti e diversi, come è costituito 
il nostro corpo, né la sua anima fu messa insieme con® il 
corpo per formare da due un essere solo, ma gli dèi celesti 
sono viventi interamente simili couniti tutti interi nella 
loro sostanza intera, hanno la forma della monade, sono 
non-composti: ché quelli fra essi che sono superiori hanno 
sempre allo stesso modo la preminenza, mentre gli inferio- 
ri dipendono dal potere dei precedenti, senza mai tirarlo 
giù fino a sé, e il tutto è riportato ad un solo sistema e ad 
un solo contributo e in un certo senso tutti sono incorporei 
e dèi attraverso tutto, perché il genere divino che ha in essi 
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τοῦν δι᾽ ὅλων τὴν αὐτὴν πανταχοῦ ὅλην μίαν οὐσίαν 
ἐντίθησιν. 


18. Οὕτω μὲν οὖν οἱ kat οὐρανὸν ἐμφανεῖς θεοί τέ 
εἰσι πάντες καὶ τρόπον τινὰ ἀσώματοι᾽ ἡ δ᾽ ἑξῆς èn- 
ζήτησις ἡ σὴ διαπορεῖ, πῶς αὐτῶν οἱ μέν εἰσιν ἀγαθο- 
ποιοί, οἱ δὲ κακοποιοί. Εἴληπται μὲν οὖν ἀπὸ τῶν 
γενεθλιαλόγων αὕτη ἡ δόξα, πάντῃ δὲ διαμαρτάνει τοῦ 
ὄντος. ᾿Αγαθοί τε γάρ εἰσιν ἅπαντες καὶ ἀγαθῶν αἴτιοι 
ὡσαύτως, πρὸς ἕν τε ἀγαθὸν ἀποβλέποντες ἑνοειδῶς 
περιάγονται κατὰ μόνον τὸ καλὸν καὶ ἀγαθόν. Οὐ μὴν 
ἀλλὰ τά γε ὑποκείμενα αὐτοῖς σώματα καὶ αὐτὰ ἀμη- 
χάνους ὅσας ἔχει δυνάμεις, τὰς μὲν ἐν αὐτοῖς τοῖς 
θείοις σώμασι μονίμως ἑστώσας, τὰς δ᾽ ἀπ᾿ αὐτῶν προϊού- 
σας εἰς τὴν φύσιν τοῦ κόσμου καὶ αὐτὸν τὸν κόσμον, 
δι᾽ ὅλης τε τῆς γενέσεως ἐν τάξει κατιούσας, καὶ μέχρι 
τῶν κατὰ μέρος διατεινούσας ἀκωλύτως. 

Περὶ μὲν οὖν τῶν μενουσῶν Kat οὐρανὸν ἐν τοῖς σώ- 
μασι τοῖς θείοις δυνάμεων οὐκ ἄν τις ἀμφισβητήσειεν 
ὥς εἰσιν ὅμοιαι πᾶσαι' λοιπὸν οὖν περὶ τῶν τῇδε Kata- 
πεμπομένων καὶ συμμιγνυμένων πρὸς τὴν γένεσιν διέλ- 
θωμεν. Αὗται τοίνυν ἐπὶ μὲν σωτηρίᾳ τοῦ παντὸς διή- 
κουσιν ὡσαύτως καὶ συνέχουσιν ὅλην τὴν γένεσιν κατὰ 
τὰ αὐτά᾽ ἀπαθεῖς τέ εἰσι καὶ ἄτρεπτοι, καίτοι εἰς τὸ 
τρεπόμενον καὶ πάσχον καθήκουσιν. Ἡ μέντοι γένεσις 
πολυειδὴς οὖσα καὶ ἐκ διαφερόντων συνισταμένη τῇ 
οἰκείᾳ μὲν ἐναντιώσει καὶ διαιρέσει μαχομένοως καὶ με- 
ριστῶς τὸ ἕν αὐτῶν καὶ ἀδιάφορον δέχεται' παθητῶς 
δὲ χωρεῖ τὸ ἀπαθές, καὶ ὅλως κατὰ τὴν οἰκείαν φύσιν, 
οὐ κατὰ τὴν ἐκείνων δύναμιν, πέφυκεν αὐτῶν μετέχειν. 
Ὥσπερ οὖν τὸ γιγνόμενον τοῦ ὄντος γεννητῶς καὶ τὸ 
σῶμα τοῦ ἀσωμάτου σωματοειδῶς μεταλαμβάνει, οὕτω 
καὶ τὰ ἐν τῇ γενέσει φυσικὰ καὶ ἔνυλα τῶν ἀύλων καὶ 
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la supremazia attraverso tutte le cose mette dappertutto la 
stessa essenza integrale e unica. Così, dunque, i corpi visi- 
bili nel cielo sono tutti dèi e in un certo senso incorporei. 


18. [Gli dèi astrali sono tutti buoni e causa di beni. Il di- 
sordine e la disarmonia del divenire. ] 


Nella successiva tua domanda poni la questione come 
di essi alcuni sono benefici, altri malefici. | Questa opinio- 
ne è presa da quelli che traggono gli oroscopi, ma è comple- 
tamente lontana dalla realtà: poiché tutti sono buoni e allo 
stesso modo causa di beni e, guardando ad un solo bene, 
percorrono in una maniera unificata la loro orbita secondo 
il bene e il bello soltanto. Nondimeno, i corpi a loro sog- 
getti hanno anch’essi potenze immense: alcune stanno sta- 
bilmente negli stessi corpi divini, altre da questi passano 
nella natura del cosmo e nel cosmo stesso, scendendo ordi- 
natamente attraverso tutto il divenire ed estendendosi sen- 
za ostacoli fino agli esseri particolari. 

Riguardo, dunque, a quelle potenze che stanno nel 
cielo nei corpi divini, nessuno dubiterebbe che sono tutte 
simili; resta, perciò, da esaminare quelle che sono mandate 
quaggiù e si mescolano con il divenire. Orbene, queste per 
la conservazione dell’universo lo pervadono in modo eguale 
e abbracciano tutto il divenire secondo gli stessi principî: 
sono esenti da passioni e immutabili, sebbene scendano nel 
mutabile | e nel sensibile. Pertanto, il divenire, essendo 
multiforme e constando di elementi diversi, riceve non sen- 
za contrasto e parzialmente per l'opposizione e la divisione 
che gli è propria la loto unità e indistinzione; e così esso 
riceve l’impassibile con passività e, insomma, è in grado di 
partecipare di esse in modo conforme alla sua propria na- 
tura, non alla loro potenza. Come dunque ciò che diviene 
prende parte dell’essere nella misura conveniente a ciò che 
è generato, e come il corpo partecipa dell’incorporeo in 
modo corporeo, così anche gli esseri fisici e materiali della 
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ὑπὲρ τὴν φύσιν καὶ γένεσιν αἰθερίων σωμάτων ἀτάκτως 
καὶ πλημμελῶς ἔστιν ὅπου μεταλαμβάνει. Ατοποι οὖν 
οἵ τε χρῶμα καὶ σχῆμα καὶ ἁφὴν τοῖς νοητοῖς εἴδεσι 
προστιθέντες, διότι τὰ μεταλαμβάνοντα αὐτῶν εἰσι 
τοιαῦτα, καὶ οἱ τοῖς οὐρανίοις σώμασι κακίαν ἀνατι- 
θέντες, διότι τὰ μετέχοντα αὐτῶν φύεται ἐνίοτε κακά. 
Τὴν ἀρχὴν γὰρ οὐδ᾽ ἂν ἦν μετοχὴ τὸ τοιοῦτον, εἰ μή 
τι καὶ παραλλάττον εἶχε τὸ μεταλαμβάνον. Εἰ δ᾽ ὡς ἐν 
ἑτέρῳ καὶ διαφέροντι δέχεται τὸ μετεχόμενον, τοῦτο 
δήπου τὸ ὡς ἄλλο καὶ ἐν τοῖς περιγείοις ἐστὶ τὸ κακὸν 
καὶ ἄτακτον. 

Ἥ τε οὖν μετάληψις αἰτία γίγνεται τῆς ἐν τοῖς δευ- 
τέροις πολλῆς ἑτερότητος καὶ ἡ σύμμιξις τῶν ὑλικῶν 
πρὸς τὰς ἀύλους ἀπορροίας, καὶ ἔτι τὸ ἑτέρως διδόμε- 
νον ἑτέρως αὐτὰ τὰ τῇδε ὑποδέχεσθαι. Οἷον ἡ τοῦ Κρό- 
νου ἀπόρροιά ἐστι συνεκτική, ἡ δὲ τοῦ “Apeog κινη- 
τική᾽ πλὴν ἔν γε τοῖς ἐνύλοις ἡ παθητὴ γενεσιουργὸς 
ὑποδοχὴ τὴν μὲν κατὰ πῆξιν καὶ ψυχρότητα ἐδέξατο, 
τὴν δὲ κατὰ φλόγωσιν ὑπερβάλλουσαν τὸ μέτριον. Οὐκ- 
οῦν τὸ φθοροποιὸν καὶ ἀσύμμετρον διὰ τὴν τῶν ὑπο- 
δεχομένων ἑτεροποιὸν καὶ ὑλικὴν καὶ παθητὴν παρα- 
τροπὴν ἀπήντησεν; ἔτι τοίνυν ἡ ἀσθένεια τῶν ἐνύλων 
καὶ περιγείων τόπων τὴν ἀκραιφνῆ δύναμιν καὶ τὴν 
καθαρωτάτην ζωὴν τῶν αἰθερίων μὴ χωροῦσα τὸ ἑαυ- 
τῆς πάθημα μεταφέρει εἰς τὰ πρῶτα αἴτια’ οἷον εἴ τις 
κάμνων τῷ σώματι καὶ μὴ δυνάμενος φέρειν τὴν ἡλίου 
ζωοποιὸν θερμότητα ἐτόλμα ψευδόμενος ἐπικαλεῖν, ἀπὸ 
τῶν οἰκείων παθῶν, ὡς οὐ λυσιτελής ἐστι πρὸς ὑγίειαν 
ἢ ζωήν. 

Γένοιτο δ᾽ ἄν τι καὶ τὸ τοιοῦτον ἐν τῇ τοῦ παντὸς 
ἁρμονίᾳ καὶ κράσει, ὡς τὰ αὐτὰ τῷ μὲν ὅλῳ καὶ παντὶ 
σωτήρια εἶναι διὰ τὴν τελειότητα τῶν τε ἐνόντων καὶ 
οἷς ἔνεστι, toîg δὲ μέρεσι βλαβερὰ διὰ τὴν μεριστὴν 
ἀσυμμετρίαν. Καὶ ἐν τῇ τοῦ παντὸς οὖν κινήσει πᾶσαι 
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genesi vi è caso che prendano parte dei corpi eterei, che 
sono immateriali al di sopra della natura e del divenire, 
in maniera disordinata e disarmonica. 

Assurda è perciò l’opinione di coloro i quali assegna- 
no colore”, figura, superficie alle specie intelligibili, perché 
tale è ciò che prende parte di essi, ed egualmente assurda 
è l’opinione di coloro i quali attribuiscono malignità ai cor- 
pi celesti, perché ciò che prende parte di essi è talvolta per 
nascita incline al male; infatti, non ci sarebbe assolutamente 
nessuna partecipazione, se ciò che prende parte non fosse 
anche in qualche modo differente; e se esso riceve il par- 
tecipato in una natura contraria e diversa, | questa alterità 
— io suppongo — è nelle cose terrestri il male e il disordine. 

Quindi, causa dell’alterità molteplice degli esseri se- 
condari diventa la partecipazione, la mescolanza del mate- 
riale con le emanazioni immateriali, e di più il fatto che 
ciò che è dato in una maniera le cose di quaggiù lo ricevono 
in una maniera diversa. Ad esempio: l'emanazione di Cro- 
no è condensatrice, quella di Ares è causa di movimento: 
ma nelle cose materiali il ricettacolo passibile e generatore 
accoglie luna secondo la solidificazione e il freddo, l’altra 
secondo una infiammazione smisurata. La morte e l’asim- 
metria non provengono forse dal traviamento alterante ma- 
teriale passibile degli esseri che ricevono? Inoltre, la debo- 
lezza dei luoghi materiali e terrestri, non potendo ricevere 
la potenza intatta e la vita purissima degli esseri eterei, | tra- 
sferisce alle cause prime la sua propria passione: come se 
uno, che fosse malato nel corpo e non potesse sopportare 
il calore vivificante del sole, osasse accusarlo senza fonda- 
mento, traendo motivo dai suoi propri mali, che esso non 
è utile alla salute o alla vita. 

E nell’armonico equilibrio dell’universo potrebbe ac- 
cadere qualcosa del genere, sicché le stesse cause preservino 
tutt’intero l’universo a causa della perfezione di ciò che è 
in esso e di ciò in cui esso è, e siano invece dannose alle 
parti a causa dell’asimmetria individuale. Così, dunque, nel 
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μὲν αἱ περιφοραὶ τὸν πάντα κόσμον ὡσαύτως διαφυ- 
λάττουσιν, ἕν δέ τι τῶν ἐν μέρει πολλάκις θλίβεται 
ὑπ᾽ ἄλλου μέρους, ὅπερ καὶ ἐν ὀρχήσει περιφανῶς 
ὁρῶμεν γιγνόμενον. 

Πάλιν δὴ οὖν τὸ φθειρόμενον καὶ μεταβαλλόμενον 
πάθημα σύμφυτον γίγνεται τῶν κατὰ μέρος, καὶ οὐ 
δεῖ οὐδὲ τοῦτο τοῖς ὅλοις καὶ πρώτοις αἰτίοις ἀνατι- 
θέναι ἢ ὡς ἐν αὐτοῖς ὃν ἢ ὡς ἀπ᾽ αὐτῶν εἰς τὰ τῇδε 
καθῆκον διὰ δὴ τοσούτων ἀποδέδεικται ὡς οὔτε 
αὐτοὶ οἱ ἐν οὐρανῷ θεοὶ οὔτε αἱ δόσεις αὐτῶν εἰσι κα- 
κοποιοί. 


19. Ἴθι δὴ οὖν κἀκεῖνο ἀποκρινώμεθα, τί τὸ συνάπ- 
τον ἐστὶ πρὸς τοῖς ἀσωμάτοις θεοῖς τοὺς ἔχοντας σῶμα 
ἐν τῷ οὐρανῷ. Ἤδη μὲν οὖν ἀπὸ τῶν προειρημένων 
καὶ τοῦτο καταφαίνεται᾽ εἰ γὰρ ὡς ἀσώματοι καὶ von- 
τοὶ καὶ ἡνωμένοι τῶν οὐρανίων σφαιρῶν ἐπιβεβήκασιν, 
ἀρχὰς ἔχουσιν ἐν τῷ νοητῷ, καὶ νοοῦντες τὰ θεῖα av- 
τῶν εἴδη κατευθύνουσι τὸν σύμπαντα οὐρανὸν κατὰ 
μίαν ἄπειρον ἐνέργειαν' καὶ εἰ χωριστῶς τῷ οὐρανῷ 
παρόντες ἄγουσι μόναις ταὶς ἑαυτῶν βουλήσεσι τὰς 
ἀιδίους περιφοράς, ἀμιγεῖς ὑπάρχουσι καὶ αὐτοὶ πρὸς 
τὸ αἰσθητὸν καὶ τοῖς νοητοῖς θεοῖς συνυπάρχουσιν. 

Πλὴν οὐδὲν οἷον καὶ κατ᾽ ἰδίαν διαπραγματεύσασθαι 
τὴν παροῦσαν ἀπόκρισιν ὧδέ πως. Λέγω δὴ οὖν ὡς 
ἀπὸ τῶν νοητῶν θείων παραδειγμάτων καὶ περὶ αὐτὰ 
ἀπογεννᾶται τὰ ἐμφανῆ τῶν θεῶν ἀγάλματα, γενόμενά 
te παντελῶς ἐν αὐτοῖς ἵδρυται, καὶ πρὸς αὐτὰ ἀνή- 
κουσαν ἔχει τὴν ἀπ᾿ αὐτῶν ἀποτελεσθεῖσαν εἰκόνα᾽ 
ἑτέρως τε τὰ αὐτὰ ἄλλην διακόσμησιν δεδημιούργη- 
ται, συνεχῆ τέ ἐστι τὰ τῇδε πρὸς ἐκεῖνα κατὰ μίαν 
ἕνωσιν, καὶ τὰ μὲν παρόντα θεῖα νοερὰ εἴδη τοῖς ὁρω- 
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movimento dell’universo tutte le rivoluzioni conservano 
egualmente l’insieme del mondo, ma spesso qualcuno degli 
esseri parziali è urtato da un’altra parte, cosa che vediamo 
chiaramente avvenire anche nella danza. 

Di nuovo, quindi, la disposizione alla corruttibilità e 
all’instabilità diventa connaturale agli esseri parziali, e non 
bisogna certo attribuire ciò alle cause universali e prime, 
né come se fosse in esse, né come se da esse discendesse 
nelle cose della terra. | Con questi argomenti è stato così 
dimostrato che né gli dèi del cielo né i loro doni sono 
malefici. 


19. [Comunione e unità degli dèi cosmici e corporei con 
gli dèi preesistenti nell’intelligibile e incorporei.] 


Rispondiamo, orsù dunque, anche a questa tua doman- 
da: che cosa è che unisce agli dèi incorporei gli dèi che þan- 
no un corpo nel cielo". Anche questa difficoltà appare chia- 
ra ormai da quel che è stato detto precedentemente. In- 
fatti, se gli dèi astrali stanno sulle sfere celesti come incor- 
porei, intelligibili e uniti, hanno naturalmente i principî 
nell’intelligibile, e pensando le forme divine del loro pro- 
prio essere, dirigono tutto quanto il cielo secondo un solo 
infinito atto; e se, stando distinti nel cielo, guidano con la 
sola loro volontà le rivoluzioni eterne, neppure essi sono 
mescolati con la materia sensibile e vivono con gli dèi in- 
telligibili. 

Ciò nonostante, è indispensabile anche discutere a 
fondo in modo particolare questa risposta nel modo che 
segue. Dico dunque che dai modelli divini intelligibili e 
intorno ad essi sono prodotte le statue visibili degli dèi e, 
una volta generate, prendono stabile dimora completamen- 
te in essi e la copia da loro prodotta l’hanno ad essi rivol- 
ta: | identiche e diverse per aspetto, esse sono state create 
per costituire un altro ordine; le cose di quaggiù continua- 
no quei modelli in una unità ininterrotta e le divine forme 
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μένοις σώμασι τῶν θεῶν χωριστῶς αὐτῶν Tpoùrdpyet 
τὰ δ᾽ ἄμικτα καὶ ὑπερουράνια αὐτῶν νοητὰ παραδείγ- 
ματα μένει καθ᾽ ἑαυτὰ ἑνὶ ὁμοῦ πάντα κατὰ τὴν διαιω- 
νίαν αὐτῶν ὑπερβολήν. 

Ἔστι μὲν οὖν καὶ κατὰ τὰς νοερὰς ἐνεργείας ὁ κοινὸς 
σύνδεσμος αὐτῶν ἀδιαίρετος, ἔστι δὲ καὶ κατὰ τὰς τῶν 
εἰδῶν κοινὰς μετουσίας, ἐπεὶ οὐδὲν διείργει ταύτας, οὐδ᾽ 
ἔστι τι αὐτῶν μεταξύ’ οὐ μὴν ἀλλὰ καὶ αὐτὴ ἡ ἄυλος 
οὐσία καὶ ἀσώματος, οὔτε τόποις οὔτε ὑποκειμένοις 
διισταμένη οὔτε μερῶν μερισταῖς διωρισμένη περιγρα- 
φαῖς, εὐθὺς συνέρχεται καὶ συμφύεται εἰς ταὐτότητα, 
il τε ἀφ᾽ ἑνὸς πρόοδος καὶ εἰς ἕν τῶν ὅλων ἀναγωγὴ 
καὶ τοῦ ἑνὸς πάντῃ ἐπικράτεια συνάγει τὴν κοινωνίαν 
τῶν ἐν τῷ κόσμῳ θεῶν πρὸς τοὺς ἐν τῷ νοητῷ προ- 
ὑπάρχοντας. 

Ἔτι δ᾽ ἡ τῶν δευτέρων πρὸς τὰ πρῶτα νοερὰ ἐπι- 
στροφὴ καὶ ἀπὸ τῶν προτέρων εἰς τοὺς δευτέρους θεοὺς 
δόσις τῆς αὐτῆς οὐσίας καὶ δυνάμεως συνέχει τὴν εἰς 
ἕν αὐτῶν σύνοδον ἀδιάλυτον. Ἐπὶ μὲν τῶν ἑτερουσίων 
οἷον ψυχῆς καὶ σώματος, καὶ τῶν ἀνομοειδῶν ὥσπερ 
τῶν ἐνύλων εἰδῶν καὶ τῶν ἄλλως ὁπωσοῦν κεχωρισμέ- 
νῶν, ἡ συμφυὴς ἕνωσις ἐπίκτητός τε παραγίγνεται ἀπὸ 
τῶν ἄνωθεν καὶ ἀποβλητὴ κατὰ χρόνων περιόδους 
ὡρισμένας: ὅσῳ δ᾽ ἂν ἀνίωμεν ἐπὶ τὸ ὕψος καὶ τὴν tab- 
τότητα τῶν πρώτων κατὰ τὸ εἶδός τε καὶ τὴν οὐσίαν. 
ἀπό τε τῶν μερῶν ἐπὶ τὰ ὅλα ἀναγάγωμεν ἑαυτούς, 
τοσούτῳ πλέον τὴν ἕνωσιν τὴν ἀίδιον ὑπάρχουσαν εὑ- 
ρίσκομεν, προηγουμένην τε αὐτὴν καὶ κυριωτέραν Bew- 
ροῦμεν καὶ περὶ ἑαυτὴν καὶ ἐν ἑαυτῇ ἔχουσαν τὴν ἑτε- 
ρότητα καὶ τὸ πλῆθος. Ἐπὶ δέ γε τῶν θεῶν ἐν τῇ ἑνώ- 
σει πάντων ἐστὶν ἡ τάξις, τά τε πρῶτα καὶ δεύτερα 
αὐτῶν γένη καὶ τὰ περὶ αὐτὰ φυόμενα πολλὰ ἐν ἑνὶ 
τὰ ὅλα συνυφέστηκε, τό τε πᾶν ἐν αὐτοῖς ἐστι τὸ ËV, 
ἀρχή τε καὶ μέσα καὶ τέλη KAT αὐτὸ τὸ ἕν CUVUTAPYEL 
ὥστ᾽ ἐπί γε τούτων οὐδὲ χρὴ ζητεῖν πόθεν τὸ ἕν ἅπα- 
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intellettuali che si trovano nei corpi visibili degli dèi pree- 
sistono ad essi separatamente, mentre i loro modelli intel- 
ligibili, esenti da miscuglio e al di sopra del cielo, riman- 
gono in se stessi tutti insieme con l’Uno, secondo la loro 
eterna preminenza. 

Indivisibile, quindi, è il loro legame comune, sia ne- 
gli atti intellettuali sia nelle partecipazioni comuni delle 
forme, poiché niente le separa né c’è alcunché fra di esse: 
anzi, la stessa essenza immateriale ed incorporea, non di- 
visa per luoghi o per corpi soggetti né delimitata dai limiti 
individuali delle parti concorre e confluisce subito verso 
l’identità, e la processione dall’Uno, l’ascesa di tutto verso 
l’Uno, la supremazia universale dell’Uno stabilisce la comu- 
nione degli dèi del cosmo con gli dèi, i quali preesistono nel- 
l’intelligibile. | Inoltre, la conversione intellettuale degli dèi 
secondari verso i primi e il dono della stessa essenza e po- 
tenza da parte degli dèi primi ai secondi stringe in maniera 
indissolubile la loro unione nell’unità. Al contrario, negli es- 
seri composti di sostanze differenti, come l’anima e il corpo, 
e in quelli che risultano di specie differenti, come le forme 
materiali e gli esseri in qualunque altra maniera separati, 
l’unione naturale è acquisita e proviene dagli esseri supe- 
riori e si perde secondo periodi determinati di tempo; ma 
quanto più ci eleviamo all’altezza e all’identità degli esseri 
primi secondo la forma e secondo l’essenza e quanto più 
ascendiamo dal particolare all’universale, tanto più trovia- 
mo l’unione che esiste eterna e la contempliamo premi- 
nente, padrona assoluta, contenente intorno a sé e in sé 
l’alterità e la molteplicità. Nel caso degli dèi, il loro or- 
dine è nell’unione di tutti, i primi loro generi come anche 
i secondi, e quelli che in gran numero nascono intorno 
ad essi costituiscono il tutto nell’unità, | e la totalità in essi 
è l’unità, e il principio, il centro e la fine coesistono l’uno 
insieme con l’altro sull'esempio dell’Uno stesso, sicché a 
proposito di essi non bisogna neppure domandare donde 
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σιν ker αὐτὸ γὰρ ὅ τί ποτέ ἐστιν ἐν αὐτοῖς τὸ 
εἶναι, τοῦτο αὐτῶν ὑπάρχει τὸ ἕν᾽ καὶ τὰ μὲν δεύτερα 
μένει κατὰ τὰ αὐτὰ ἐν τῷ ἑνὶ τῶν πρώτων. τὰ δὲ πρῶτα 
δίδωσι τοῖς δευτέροις τὴν ἀφ᾽ ἑαυτῶν ἕνωσιν, πάντα δ᾽ 
ἐν ἀλλήλοις κοινωνίαν ἔχει τῆς ἀδιαλύτου συμπλοκῆς. 
᾿Απὸ δὲ ταύτης τῆς αἰτίας καὶ tots αἰσθητοῖς θεοῖς 
σώματα ἔχουσιν οἱ παντελῶς ἀσώματοι θεοὶ συνήνων- 
ται. Οἵ τε γὰρ ἐμφανεῖς θεοὶ σωμάτων εἰσὶν ἔξω, καὶ 
διὰ τοῦτό εἰσιν ἐν τῷ νοητῷ. καὶ οἱ νοητοὶ διὰ τὴν 
ἄπειρον αὐτῶν ἕνωσιν περιέχουσιν ἐν ἑαυτοῖς τοὺς ἐμ- 
φανεῖς, ἀμφότεροί τε κατὰ κοινὴν ἕνωσιν καὶ μίαν ἐνέρ- 
γειαν ἵστανται ὡσαύτως. Καὶ τοῦτο τῆς τῶν θεῶν 
αἰτίας καὶ διακοσμήσεώς ἐστιν ἐξαίρετον. διόπερ ἄνω- 
θεν μέχρι τοῦ τέλους τῆς θείας τάξεως ἡ αὐτὴ διήκει 
πάντων ἕνωσις. Εἰ δὴ τοῦτο ἄξιον ἀμφισβητεῖν᾽ toù- 
ναντίον γὰρ ἂν ἦν θαυμαστόν, εἰ μὴ οὕτως εἶχεν. 

Καὶ περὶ μὲν τῆς συναφῆς τῶν αἰσθητῶν θεῶν ἱδρυ- 
μένων πρὸς τοὺς νοητοὺς θεοὺς τοσαῦτα εἰρήσθω" 


20. τὸ δὲ μετὰ τοῦτο τὰς αὐτὰς ἐρωτήσεις ἐπαναλαμ- 
βάνεις αὖθις, περὶ ὧν ἤρκει μὲν τὰ προειρημένα ἀρ- 
τίως εἰς διάλυσιν ὧν ἐπεζήτησας. AAN ἐπεὶ dei τὰ καλά, 
ὥς φασι, πολλάκις λέγειν τε καὶ ἐπισκοπεῖν, οὐδ᾽ ἡμεῖς 
ὑπερβησόμεθα ταῦτα ὡς ἤδη τετυχηκότες ἱκανῆς ἀπο- 
κρίσεως" τρίβοντες δὲ αὐτὰ πολλάκις διὰ τῶν λόγων, 
τάχα ἂν ἐξ ἁπάντων τέλειόν τι καὶ μέγα ἀγαθὸν εἰς 
ἐπιστήμην κτησαίμεθα. ᾿Απορεῖς γὰρ δὴ τί τὸ akpi- 
vóv ἐστι τοὺς δαίμονας ἀπό τε τῶν ἐμφανῶν καὶ τῶν 
ἀφανῶν θεῶν, ἀφανεῖς μέν, συνημμένων δὲ τῶν ἐμφα- 
νῶν θεῶν τοῖς ἀφανέσιν. Ey® δὲ ἀπ᾽ αὐτοῦ τοῦδε πρώ- 
του ἀρχόμενος τὸ διάφορον αὐτῶν παραδεικνύω. Διότι 
γὰρ οἱ μέν εἰσι συνημμένοι πρὸς τοὺς νοητοὺς θεοὺς 
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a tutti loro insieme venga l’unità: perché in essi il vero 
essere, qualunque possa essere, è questa loro unità: e gli 
dèi secondi permangono allo stesso modo nella unità dei 
primi e i primi dànno ai secondi l’unità che deriva da se 
stessi, e tutti hanno l’uno nell’altro la comunione di un le- 
game indissolubile. 

Per quest'altra ragione gli dèi assolutamente incorpo- 
rei sono uniti con gli dèi sensibili che hanno corpi: gli dèi 
visibili sono infatti al di fuori dei corpi e perciò sono nel- 
l’intelligibile, e gli dèi intelligibili grazie alla loro infinita 
unità contengono in sé gli dèi visibili, e gli uni e gli altri 
stanno secondo una unità comune ed un solo atto allo stes- 
so modo. E questa è una caratteristica distintiva della causa 
degli dèi e del loro ordinamento, ché dall’alto fino all’estre- 
mità della gerarchia divina si stende la stessa unità di tutti 
gli esseri. | Ammesso che sia legittimo nutrire dubbi su 
questa questione: perché sarebbe davvero sorprendente il 
contrario, se essa non fosse così risolta. Sull’unione degli 
dèi sensibili con gli dèi intelligibili e sulla loro costituzione 
in essi ecco quanto andava detto. 


20. [Differenza tra demoni, dèi visibili e dèi invisibili.] 


Dopo di ciò, ritorni di nuovo sulle stesse domande, 
per le quali ciò che è stato detto or ora era sufficiente a 
risolvere i tuoi dubbi. Ma poiché bisogna, come si dice”, 
ripetere spesso e riconsiderare le cose belle, neppure noi 
tralasceremo ciò con il pretesto di avere già dato sufficiente 
risposta, e, insistendo più volte su di esso con i nostri di- 
scorsi, potremo forse ottenere da tutto ciò un risultato com- 
pleto e importante per la scienza. Questa è infatti la tua 
difficoltà: che cosa differenzia i demoni dagli dèi visibili 
e dagli invisibili, dacché essi sono invisibili e gli dèi visibili 
sono uniti agli invisibili. Το, cominciando proprio da que- 
sto, dimostro la loro differenza. Perché, infatti, gli dèi vi- 
sibili sono uniti con gli dèi intelligibili e hanno la stessa 
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καὶ αὐτὴν τὴν ἰδέαν πρὸς αὐτοὺς ἔχοντες, οἱ δὲ πόρ- 
ρωθεν αὐτῶν ἀφεστηκότες κατὰ τὴν οὐσίαν καὶ μόλις 
δι᾿ ὁμοιότητος αὐτοῖς ἀπεικαζόμενοι, διὰ τοῦτο δὴ 
κεχωρισμένοι τῶν ἐμφανῶν θεῶν εἰσι δαίμονες. Τῶν δ᾽ 
ἀφανῶν θεῶν διεστήκασι κατ᾽ αὐτὴν τὴν τοῦ ἀφανοῦς 
διαφοράν’ οἱ μὲν γὰρ δαίμονες ἀόρατοί τέ εἰσι καὶ 
οὐδαμῶς αἰσθήσει περιληπτοί, οἱ δὲ καὶ λόγου γνώσεως 
καὶ νοήσεως ἐνύλου προέχουσι᾽ καὶ διότι τούτοις εἰσὶν 
ἄγνωστοι καὶ ἀφανεῖς, οὕτως ἐπονομάζονται πολὺ δια- 
φερόντως ἢ ὡς ἐπὶ τῶν δαιμόνων λέγεται τὸ ἀφανές. 
Τί οὖν; τῶν ἐμφανῶν θεῶν ἀφανεῖς ὄντες ἔχουσι κρεῖτ- 
τον καθ᾽ ὅσον εἰσὶν ἀφανεῖς; οὐ μὲν οὖν τὸ γὰρ θεῖον, 
ὅπου ποτ᾽ ἂν Å καὶ ἥντιν᾽ ἂν ἔχῃ λῆξιν, τὴν αὐτὴν ἔχει 
δύναμιν καὶ ἐπικράτειαν τῶν ὑποτεταγμένων ὅλων. Οὐκ- 
οῦν κἂν ἐμφανὲς ἦ, τῶν ἀφανῶν ὡσαύτως ἐπάρχει δαι- 
μόνων, κἂν παρὰ γῆν ὑπάρχῃ. τῶν ἀερίων βασιλεύει 
δαιμόνων. Οὐ γὰρ ὁ τόπος ὁ δεχόμενος οὐδ᾽ ἡ τοῦ 
κόσμου μερὶς ποιεῖ τινα μεταβολὴν εἰς τὴν τῶν θεῶν 
ἀρχήν" μένει δ᾽ ἡ αὐτὴ πανταχοῦ τῶν θεῶν ὅλη ἡ 
οὐσία ἀδιαίρετός τε καὶ ἀναλλοίωτος, ἣν σέβει πάντα 
ὁμοίως τὰ ὑποδεέστερα τῇ κατὰ φύσιν τάξει. 

᾿Απὸ δὲ τῆς αὐτῆς ἀφορμῆς ἐπιόντες καὶ ἄλλην εὑ- 
ρίσκομεν αὐτῶν διαφοράν. Οἱ μὲν γὰρ ἐμφανεῖς τε καὶ 
ἀφανεῖς θεοὶ τὴν ὅλην ἐν ἑαυτοῖς συνειλήφασι κυβέρ- 
VNOLV τῶν ὄντων κατὰ πάντα τε τὸν οὐρανὸν καὶ κόσ- 
μον καὶ κατὰ τὰς ἀφανεῖς ἐν τῷ παντὶ δυνάμεις ὅλας; 
οἱ δὲ τὴν δαιμονίαν ἐπιστασίαν διαλαχόντες, μοίρας 
τινὰς μεριστὰς τοῦ κόσμου κατατεινάμενοι, ταύτας κατ- 
ευθύνουσιν, ἔχουσί τε καὶ αὐτοὶ μεριστὸν τὸ τῆς οὐσίας 
εἶδος καὶ δυνάμεως. Καὶ ἔτι συμφυεῖς πώς εἰσι καὶ ἀχώ- 
ριστοι τῶν ὑφ᾽ ἑαυτῶν διοικουμένων᾽ οἱ δὲ θεοί, κἂν 
σωμάτων ἐπιβαίνωσι, παντελῶς εἰσιν ἀπ᾿ αὐτῶν KEXA- 
ρισμένοι. Οὐ τὸ σωμάτων οὖν ἐπιμελεῖσθαι φέρει τινὰ 
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forma di essi, mentre i demoni sono molto lontani | da essi 
per la loro essenza e li imitano appena con una rassomi- 
glianza, per questa ragione i demoni sono distinti dagli dèi 
visibili. Dagli dèi invisibili, invece, essi sono distinti per la 
differenza stessa dell’invisibilità: ché i demoni non sono 
visibili dall'occhio umano né apprensibili con il senso”, 
mentre gli dèi invisibili sono al di sopra perfino della capa- 
cità conoscitiva e intellettiva che è nella materia; e poiché 
per questa ragione sono inconoscibili e invisibili, essi sono 
così chiamati, in un senso di gran lunga diverso da quello 
che l’invisibilità ha a proposito dei demoni. E che allora? 
Essendo invisibili, stanno essi al di sopra degli dèi visibili, 
in quanto sono invisibili? Certamente no: ché il divino, do- 
vunque sia e qualunque parte abbia, ha la stessa potenza e 
la stessa supremazia su tutto ciò che è soggetto ad esso. 
Quindi, anche se è visibile, domina lo stesso sui demoni 
invisibili, e anche se si trova nelle vicinanze della terra, 
regna sui demoni dell’aria. Poiché, né il luogo che li acco- 
glie né la parte del mondo determinano alcun cambiamento 
nell’autorità degli dèi: l'essenza totale degli dèi rimane la 
stessa dovunque, | indivisibile e inalterabile, ed è venerata 
da tutto ciò che è meno perfetto allo stesso modo secondo 
l’ordine naturale. 

Se partiamo dallo stesso punto e procediamo oltre, 
troviamo fra gli dèi e i demoni ancora un’altra differenza: 
infatti, gli dèi visibili e invisibili contengono in sé tutta la 
direzione degli esseri in tutto il cielo e il cosmo, e secondo 
tutte le potenze invisibili che sono nell’universo; quelli, al 
contrario, che hanno avuto in sorte la signoria dei demoni, 
reggono soltanto alcune sfere particolari del cosmo cui 
s’estende la loro azione, e dispongono essi stessi di una for- 
ma limitata di essenza e di potenza: inoltre, sono in qual- 
che modo connaturali con ciò che è da essi amministrato e 
non ne sono separabili; gli dèi, invece, anche se cavalcano 
i corpi, ne sono completamente separati. Ora, l’aver solle- 
citudine dei corpi non comporta nessuna diminuzione per 
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ἐλάττωσιν οἷς ὑπηρετεῖ τὸ σῶμα. καὶ συνέχεται ὑπὸ 
τοῦ κρείττονος καὶ ἐπέστραπται πρὸς αὐτὸ καὶ οὐδὲν 
ἐμπόδιον αὐτῷ παρέχει: ἀλλὰ τὸ τῇ γενεσιουργῷ φύ- 
σει προσκεῖσθαι καὶ μερίζεσθαι παρ᾽ αὐτὴν ἐξ ἀνάγκης 
καταδεεστέραν μοῖραν δίδωσι τοῖς δαίμοσιν’ ὅλως δὲ 
τὸ μὲν θεῖόν ἐστιν ἡγεμονικὸν καὶ προϊστάμενον τῆς ἐν 
τοῖς οὖσι διατάξεως, διακονικὸν δὲ τὸ δαιμόνιον καὶ πα- 
ραδεχόμενον ἅπερ ἂν παραγγείλωσιν οἱ θεοὶ προθύμως, 
αὐτουργίᾳ τε χρώμενον περὶ ὧν οἱ θεοὶ νοοῦσί τε καὶ 
βούλονται καὶ ἐπιτάττουσιν. Τοιγαροῦν οἱ θεοὶ τῶν 
ῥεπουσῶν εἰς τὴν γένεσιν δυνάμεών εἰσιν ἀπηλλαγμέ- 
vov δαίμονες δὲ τούτων οὐ πάντῃ καθαρεύουσιν. To- 
σαῦτα δὴ οὖν περὶ τῆσδε τῆς κρίσεως προσεθήκαμεν 
καὶ οἰόμεθα ἀπ᾿ ἀμφοτέρων. τῶν τε ἔμπροσθεν καὶ τῶν 
νῦν ἐφόδων, γνωριμωτέραν αὐτὴν καθεστηκέναι. 


21. Ἣν δὲ σὺ ἀναιρεῖς διαίρεσιν τὴν τοῦ ἐμπαθοῦς 
ἀπὸ τοῦ ἀπαθοῦς ἴσως μὲν ἄν τις παραιτήσαιτο, ὡς 
οὐδετέρῳ τῶν κρειττόνων γενῶν ἐφαρμόζουσαν. δι᾽ ἃς 
ἔμπροσθεν εἰρήκαμεν αἰτίας᾽ οὐ μὴν διὰ τοῦτό γε αὐτὴν 
ἀνατρέπειν ὄξιον, διότι ἐξήλεγκται ἐκ τῶν ὡς ἐμπαθεῖς 
ὄντας δρωμένων. Ποία γὰρ ἁγιστεία καὶ κατὰ νόμους 
ἱερατικοὺς θεραπεία δρωμένη διὰ πάθους γίγνεται, ἢ 
παθῶν τινα ἀποπλήρωσιν ἐμποιεῖ; οὐχ αὕτη μὲν κατὰ 
θεσμοὺς θεῶν νοερῶς τε KAT ἀρχὰς ἐνομοθετήθη; p- 
μεῖται δὲ τὴν τῶν θεῶν τάξιν, τήν τε νοητὴν καὶ τὴν 
ἐν οὐρανῷ. Ἔχει δὲ μέτρα τῶν ὄντων ἀίδια καὶ ἐνθή- 
ματα θαυμαστά, οἷα ἀπὸ τοῦ δημιουργοῦ καὶ πατρὸς 
τῶν ὅλων δεῦρο καταπεμφθέντα, οἷς καὶ τὰ μὲν ἄφ- 
θεγκτα διὰ συμβόλων ἀπορρήτων ἐκφωνεῖται, τὰ δὲ 
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il genere superiore cui il corpo è servo: il corpo è conte- 
nuto da esso, è rivolto ad esso, non causa ad esso nessun 
ostacolo, ma il fatto di essere uniti con la natura genera- 
trice e di essere divisi necessariamente in funzione di es- 
sa | dà ai demoni una sorte inferiore. Insomma, il divino 
guida e presiede al sistema degli esseri, mentre i demoni 
fanno da servi, accolgono con prontezza gli ordini degli 
dèi”, indipendenti tuttavia nella loro azione per quello che 
gli dèi pensano, vogliono e ordinano. Perciò, gli dèi sono 
liberi dalle potenze che tendono al divenire: i demoni, in- 
vece, non ne sono completamente puri. Questo dunque 
abbiamo aggiunto riguardo a questo criterio di distinzione 
e pensiamo che da ambedue le vie, quella di prima e quella 
di ora, esso risulti più comprensibile. 


21. [Ancora sul passibile e sull’impassibile. Il culto teur- 
gico. Differenza tra atti cultuali rivolti agli dèi e agli 
uomini.] 


La distinzione che tu sopprimi fra il passibile e lim- 
passibile si potrebbe forse rifiutare in quanto che non 
s’adatta a nessuno dei due generi superiori, per le ragioni 
che abbiamo dette precedentemente: tuttavia non merita 
conto eliminarla per questa ragione che essa è confutata 
dagli atti del sacro culto compiuti nei riguardi degli dèi in 
quanto passibili. | Infatti, quale sacro ufficio e quale culto 
celebrato secondo le sacre norme della teurgia viene ese- 
guito con la passione oppure suscita una soddisfazione del- 
le passioni? Non è stato questo istituito da principio se- 
condo le leggi degli dèi e in un modo che pertiene solo 
l’intelletto? Ed esso imita l’ordine degli dèi, quello intel- 
ligibile e quello del cielo. E possiede le misure eterne di 
ciò che esiste e contrassegni mirabili, poiché essi furono in- 
viati qui dal demiurgo e padre delle cose universe, per mez- 
zo dei quali l’inesprimibile è espresso con la mediazione di 
simboli misteriosi, ciò che è senza forma è sottomesso in 
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ἀνειδέα κρατεῖται ἐν εἴδεσι, τὰ δὲ πάσης εἰκόνος Kpett- 
tova δι᾽ εἰκόνων ἀποτυποῦται, πάντα δὲ διὰ θείας al- 
τίας μόνης ἐπιτελεῖται, ἥτις τοσοῦτον κεχώρισται τῶν 
παθῶν, ὥστε μηδὲ λόγον αὐτῆς δυνατὸν εἶναι ἐφάπ- 
τεσθαι. 

Σχεδὸν οὖν καὶ τοῦτο αἴτιον γέγονε τῆς ἐπὶ τὰ πάθη 
τῶν ἐπινοιῶν παρατροπῆς. ᾿Αδύνατοι γὰρ ὄντες αὐτῶν 
οἱ ἄνθρωποι λογισμῷ τὴν γνῶσιν ἐπιλαβεῖν νομίζοντες 
δ᾽ εἶναι δυνατὸν φέρονται ὅλοι πρὸς τὰ οἰκεῖα ἑαυτῶν 
τὰ ἀνθρώπινα πάθη, καὶ ἀπὸ τῶν παρ᾽ ἑαυτοῖς τὰ 
θεῖα τεκμαίρονται. Διαμαρτάνουσι τοίνυν αὐτῶν διχῆ. 
καὶ διότι τῶν θείων ἀποπίπτουσι καὶ διότι τούτων ἀπο- 
τυγχάνοντες ἐπὶ τὰ ἀνθρώπινα αὐτὰ πάθη καθέλκου- 
σιν. Ἐχρῆν δέ γε καὶ τῶν ὡσαύτως δρωμένων πρὸς 
θεοὺς καὶ ἀνθρώπους, οἷον προκυλίσεων προσκυνήσεων 
δωρεῶν ἀπαρχῶν, μὴ τὸν αὐτὸν ὑπολαμβάνειν τρόπον 
ET ἀμφοτέρων, κατὰ δὲ τὴν ἐπὶ τὰ τιμιώτερα διαφορὰν 
χωρὶς τιθέναι ἑκάτερα, καὶ τὰ μὲν ὡς θεῖα ἀποσεμνύ- 
νειν, τὰ δ᾽ ὡς ἀνθρώπινα ἡγεῖσθαι εὐκαταφρόνητα, καὶ 
τῶν μὲν πάθει διδόναι τὴν ἀπεργασίαν τῶν τε ποιούν- 
τῶν καὶ πρὸς οὺς γίγνονται (ἀνθρώπινα γάρ ἐστι καὶ 
σωματοειδῆ), τῶν δὲ διὰ θαύματος ἀτρέπτου καὶ σεμ- 
νῆς καταστάσεως νοερᾶς τε χαρᾶς καὶ βεβαίας γνώμης 
ἀπεργαζομένων τιμᾶν διαφερόντως τὴν ἐνέργειαν, 
ἐπειδὴ τοῖς θεοῖς ἀνατίθεται. 


II 


1. Δεῖ δὲ δὴ καὶ τοῦτο προσαποδειχθῆναί σοι, cat- 
uov ἥρωος καὶ ψυχῆς τίνι κατ᾿ οὐσίαν διαφέρει ἢ κατὰ 
δύναμιν ἢ ἐνέργειαν. Λέγω τοίνυν δαίμονας μὲν κατὰ 
τὰς γεννητικὰς καὶ δημιουργικὰς τῶν θεῶν δυνάμεις 
ἐν τῇ πορρωτάτω τῆς προόδου ἀποτελευτήσει καὶ τῶν 
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forme, ciò che è al di sopra di ogni copia è ritratto con la 
mediazione di copie, e tutto viene a compimento attraverso 
una sola causa divina, la quale è tanto separata dalle pas- 
sioni che neppure la ragione può venire a contatto con essa. 

Anche questo fatto è probabilmente divenuto causa 
dello smarrimento nei modi di concepire le passioni. In- 
fatti, poiché gli uomini, incapaci di giungere alla conoscen- 
za degli dèi con l’aiuto di un ragionamento, credono tutta- 
via che ciò sia possibile, si lasciano andare interamente 
verso le loro proprie passioni umane | e da ciò che avviene 
a loro congetturano il divino. Perciò, essi non raggiungono 
gli dèi in due modi: perché cadono lontano dal divino e 
perché allontanandosene lo traggono alle passioni umane. 
Sarebbe, quindi, necessario, per gli atti che sono compiuti 
allo stesso modo nei riguardi degli dèi e degli uomini, come 
ad esempio prostrazioni, adorazioni, offerte di doni e di 
primizie, non intenderli della stessa natura per ambedue, 
ma considerarli ciascuno per conto suo, avendo presente la 
superiorità che si deve a chi è più degno: gli uni giudicarli 
venerabili in quanto divini, gli altri considerarli spregevoli 
in quanto umani; gli uni ritenerli il prodotto di una pas- 
sione sia di quelli che li fanno sia di quelli cui sono indi- 
rizzati (poiché sono umani e corporei), onorare degli altri 
in maniera particolare l'esecuzione, poiché essi sono com- 
piuti con un procedimento meraviglioso immutabile, una 
stabilità sacra, una gioia intellettuale, una scienza sicura; 
ché essa è offerta agli dèi. | 


22. [Distinzione fra l’essenza, la potenza e l’attività dei 
demoni, degli eroi, delle anime.] 


[2,1] È poi necessario che ti sia chiarito ancora in che 
cosa un demone differisce da un eroe e da un’anima, se in 
essenza o in potenza o in attività. Dico pertanto che i de- 
moni sono creati in virtù delle potenze generatrici e crea- 
trici degli dèi nel termine più remoto della processione e 
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ἐσχάτων διαμερισμῶν παράγεσθαι, ἥρωας δὲ κατὰ τοὺς 
τῆς ζωῆς ἐν τοῖς θείοις λόγους, καὶ τὰ πρῶτα καὶ τέ- 
AELA μέτρα τῶν ψυχῶν ἀποτελευτᾶν ἀπ᾿ αὐτῶν καὶ ATO- 
μερίζεσθαι. 

Γενομένους δ᾽ οὕτως ἀπὸ τῶν ἑτέρων αἰτίων καὶ αὐτὴν 
ἔχειν τὴν οὐσίαν παραλλάττουσαν᾽' ἀπεργαστικὴν μὲν 
εἶναι τὴν τῶν δαιμόνων καὶ τελεσιουργὸν τῶν περικοσ- 
μίων φύσεων καὶ ἀποπληρωτικὴν τῆς καθ᾽ ἕκαστον τῶν 
γιγνομένων ἐπιστασίας, ζωτικὴν «δὲ» καὶ λογικὴν καὶ 
ψυχῶν ἡγεμονικὴν ὑπάρχειν τὴν τῶν ἡρώων. Δυνάμεις 
τε τοῖς μὲν δαίμοσι γονίμους, ἐπιστατικάς τε τῆς φύ- 
oew καὶ τοῦ συνδέσμου τῶν ψυχῶν εἰς τὰ σώματα 
ἀφοριστέον᾽ τοῖς δ᾽ ἥρωσι ζωοποιούς, ἡγεμονικὰς τῶν 
ἀνθρώπων, γενέσεως ἀπολελυμένας ἀπονέμειν ἄξιον. 


2. Ἑπομένως δὲ καὶ τὰς ἐνεργείας αὐτῶν διοριστέον᾽ 
καὶ μᾶλλον μὲν περικοσμίους θετέον τὰς τῶν δαιμόνων, 
καὶ διατεινούσας ἐπὶ πλεῖον ἐν tois ἀποτελουμένοις ὑφ᾽ 
ἑαυτῶν, τὰς δὲ τῶν ἡρώων καὶ ἐπ᾽ ἔλαττον μὲν διηκού- 
σας, παρὰ δὲ τὴν τῶν ψυχῶν διάταξιν ἐπιστρεφομένας. 

Οὕτω δὴ οὖν διωρισμένων δευτέρα καταλήγουσα 
πρὸς τὸ τέλος τῶν θείων τάξεων καὶ ἀπὸ τῶν δύο 
τούτων γενῶν μοίρας τινὰς δυνάμεων διακληρωσα- 
μένη μεριστάς, προσθήκαις τε ἄλλαις περιττοτέραις 
πλεονάζουσα ἀφ᾽ ἑαυτῆς, καὶ ἄλλοτε ἄλλα εἴδη καὶ 
λόγους ἐξ ἑτέρων ἑτέρους βίους τε ἄλλους ἄλλοτε προ- 
βάλλουσα, καθ᾽ ἑκάστην τε χώραν τοῦ κόσμου ποικί- 
λαις ζωαῖς καὶ ἰδέαις χρωμένη. συμφυομένη τε οἷς 
ἂν ἐθέλῃ, καὶ ἀφ᾽ ὧν ἂν βούληται ἀναχωροῦσα, ὁμοιου- 
μένη τοῖς πᾶσι καὶ di ἑτερότητος ἀπ᾽ αὐτῶν διΐστα- 
μένη. λόγους τε προχειρίζουσα συγγενεῖς τοῖς οὖσι καὶ 
γιγνομένοις, θεοῖς τε συνάπτουσα ἑαυτὴν κατ᾿ ἄλλας 
ἁρμονίας οὐσιῶν καὶ δυνάμεων ἢ καθ᾽ οἵας δαίμονές τε 
καὶ ἥρωες πρὸς αὐτοὺς συνεπλέκοντο᾽ καὶ τὸ μὲν àl- 
διον τῆς ὁμοίας ζωῆς καὶ ἐνεργείας παρ᾽ ἔλαττον ἐκεί- 
væv ἔχουσα, διὰ δὲ τὴν τῶν θεῶν βούλησιν ἀγαθὴν καὶ 
τὴν ἀπ᾿ αὐτῶν ἐνδιδομένην φωτὸς ἔλλαμψιν πολλάκις 
καὶ ἀνωτέρω χωροῦσα, ἐπὶ μείζονά τε τάξιν τὴν ἀγγε- 
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degli ultimi confini, gli eroi in virtù dei principî vitali degli 
esseri divini: i primi e perfetti gradi delle anime derivano 
la loro origine dagli dèi e si dividono a partire da essi. 

Essendo così nati, essi hanno differente anche la stessa 
essenza delle altre cause: quella dei demoni è in grado di 
produrre e di portare alla perfezione le nature cosmiche e 
soddisfa compiutamente alla direzione di tutto ciò che di- 
viene: quella degli eroi è dotata di vita e di ragione e co- 
manda sulle anime. Ai demoni vanno assegnate potenze 
creatrici, che presiedotio alla natura e al legame delle anime 
con i corpi: agli eroi | è legittimo assegnare potenze vivi- 
ficanti, che regnano sugli uomini e sono libere dal divenire. 

[2,2] Di conseguenza, vanno definite anche le loro at- 
tività: e quelle dei demoni dobbiamo affermare che sono 
più cosmiche e si estendono in misura più considerevole 
in ciò che da essi è prodotto, quelle degli eroi non si esten- 
dono così lontano e arrivano all'ordinamento delle anime. 


23. [L'anima.] 


Dopo le classi così distinte segue quella che finisce al 
termine delle classi divine e che da questi due generi riceve 
in sorte parti determinate di potenze: essa oltrepassa i suoi 
limiti per le altre eccessive aggiunte, mette fuori queste e 
quelle specie, ragioni diverse da diverse, luna e l’altra for- 
ma di vita: a seconda di ciascuna regione del cosmo fa uso 
di forme di vita e di figure varie: | si unisce con chi vuole: 
si allontana da chi le piace: si assimila a tutti e da essi si 
allontana per alterità: appresta nozioni congeneri a ciò che 
è e a ciò che diviene: si unisce con gli dèi secondo armonie 
di essenze e di potenze diverse da quelle con cui ad essi si 
stringevano demoni ed eroi: meno di questi ha l’eternità 
della vita e dell’attività identiche, ma spesso sale anche più 
in alto grazie alla volontà benevola degli dèi e alla irradia- 
zione di luce che è da essi concessa e si eleva alla classe 
maggiore degli angeli. E così, quando non rimane più entro 
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λικὴν ἀναγομένη. Ὅτε δὴ οὐκέτι τοῖς τῆς ψυχῆς ὅροις 
ἀναμένει, τὸ δ᾽ ὅλον τοῦτο εἰς ἀγγελικὴν ψυχὴν καὶ 
ἄχραντον τελειοῦται ζωήν. Ὅθεν δὴ καὶ δοκεῖ παντο- 
δαπὰς οὐσίας καὶ ἐνεργείας λόγους τε παντοίους καὶ 
εἴδη τὰ ὅλα παρέχειν ἐν ἑαυτῇ ἡ ψυχή. Τὸ δ᾽ εἰ χρὴ 
τἀληθὲς εἰπεῖν, ὥρισται μὲν ἀεὶ καθ᾽ ἕν τι, κοινοῦσα 
δ᾽ ἑαυτὴν τοῖς προηγουμένοις αἰτίοις ἄλλοτε ἄλλοις 
συντάττεται. 

Τοσαύτης οὖν οὔσης καθόλου διαφορᾶς ἐν αὐτοῖς, 
οὐκέτι del ἀμφισβητεῖν τί δήποτε ἐν αὐτοῖς ἐστι τὸ 
παραλλάττον: ἧπερ δὴ ἔχει φύσεως ταῦτα ἕκαστα, 
ταύτῃ διακριτέον ταῦτα ἀπ᾿ ἀλλήλων καὶ καθ᾽ ὅσον 
δύναται σύνοδον ποιεῖσθαι μίαν, κατὰ τοσοῦτον τὴν 
κοινωνίαν αὐτῶν θεωρητέον᾽ οὕτω γὰρ ἄν τις αὐτῶν 
δυνηθείη ἀψευδῶς περιλαβεῖν καὶ διορίσαι χωρὶς τὴν 
ἔννοιαν. 
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i confini dell’anima, quest’insieme sortisce in un’anima an- 
gelica e in una vita incontaminata. Onde sembra anche che 
l’anima presenti in se stessa essenze ed attività di ogni spe- 
cie, nozioni di ogni sorta, tutte quante le forme. Nondi- 
meno, se bisogna dire la verità, essa resta sempre determi- 
nata secondo un solo genere, ma, associandosi ora a questa 
ora a quella delle cause superiori, si allinea ora con l’una 
ora con l’altra. | 

Poiché, dunque, fra questi generi c’è in generale una 
differenza così notevole, non bisogna più discutere quale 
mai sia in essi l’elemento distintivo: come ciascuno è se- 
condo la sua natura, così va distinto l’uno dall’altro, e nei 
limiti in cui possono costituirsi un’associazione, in quei li- 
miti si deve considerare la loro comunanza: perché in que- 
sto modo si potrà abbracciarne esattamente e definirne se- 
paratamente il concetto. 
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3. AN ἐπὶ τὰς ἐπιφανείας αὐτῶν βαδιοῦμαι. Ti δή- 
ποτε ἔχουσι τὸ διάφορον; ἐπιζητεῖς γὰρ τί τὸ γνώρισμα 
θεοῦ παρουσίας ἢ ἀγγέλου ἢ ἀρχαγγέλου ἢ δαίμονος 
ἤ τινος ἄρχοντος ἢ ψυχῆς. Ἑνὶ μὲν οὖν λόγῳ ταῖς οὐ- 
σίαις αὐτῶν καὶ δυνάμεσι καὶ ἐνεργείαις τὰς ἐπιφα- 
veias ἀφορίζομαι εἶναι ὁμολογουμένας οἷοι γάρ ποτέ 
εἰσι, τοιοῦτοι καὶ τοῖς ἐπικαλουμένοις ἐπιφαίνονται, 
ἐνεργείας τε ἀναφαίνουσι, καὶ ἰδέας ἑαυτοῖς συμφώνους 
καὶ γνωρίσματα ἑαυτῶν τὰ οἰκεῖα ἐπιδεικνύουσιν. 
Ὡς δὲ καθ᾽ ἕκαστον διορίσασθαι, μονοειδῆ μέν ἐστι 
φάσματα τὰ τῶν θεῶν, τὰ δὲ τῶν δαιμόνων ποικίλα, 
τὰ δὲ τῶν ἀγγέλων ἁπλούστερα μὲν ἢ κατὰ τοὺς δαί- 
μονας, τῶν δὲ θείων ὑποδεέστερα, τὰ δὲ τῶν ἀρχαγγέ- 
λων μᾶλλόν τι τοῖς θείοις αἰτίοις συνεγγίζοντα, τὰ δὲ 
τῶν ἀρχόντων, εἰ μέν σοι δοκοῦσιν οὗτοι εἶναι οἱ κοσ- 
μοκράτορες οἱ τὰ ὑπὸ σελήνην στοιχεῖα διοικοῦντες, 
ἔσται ποικίλα μέν, ἐν τάξει δὲ διακεκοσμημένα, εἰ δ᾽ 
οἱ τῆς ὕλης προεστηκότες, ἔσται ποικιλώτερα μέν, ἀτε- 
λέστερα δὲ τούτων μᾶλλον’ τὰ δὲ τῶν ψυχῶν παντο- 
δαπὰ φαίνεται. Καὶ τὰ μὲν τῶν θεῶν χρηστὰ τῇ ὄψει 
ἐλλάμπει, τὰ δὲ τῶν ἀρχαγγέλων βλοσυρὰ ἅμα καὶ 
ἥμερα, πραότερα δὲ τῶν ἀγγέλων, τὰ δὲ τῶν δαιμόνων 
φοβερά᾽ τὰ δὲ τῶν ἡρώων, καὶ εἰ παραλέλειπται ἐν τῇ 
ἐρωτήσει, τυγχανέτω τῆς ἀληθείας γε ἕνεκα ἀποκρίσεως, 


LIBRO II 


1. [Segni della presenza delle specie superiori (dèi, ar- 
cangeli, angeli, demoni, eroi, arconti, anime) nelle 
apparizioni. Forma. Aspetto. Immutabilità. Ordine. 
Bellezza. ] 


[3] Passerò dunque alle loro apparizioni”. In che 
cosa sta la loro differenza? Tu infatti domandi quale sia il 
segno della presenza di un dio o di un angelo o di un arcan- 
gelo o di un demone o di qualche arconte o di un'anima. In 
una parola, io definisco che le apparizioni sono d’accordo 
con le loro essenze, potenze e attività: quali sono, tali an- 
che appaiono a coloro che li invocano, fanno vedere le loro 
attività, mostrano forme a loro convenienti e segni loro 
propri. Ma, per definirle una per una, le apparizioni degli 
dèi sono di una sola forma: quelle dei demoni varie: | quel- 
le degli angeli più semplici di quelle dei demoni ma infe- 
riori a quelle degli dèi: quelle degli arcangeli più vicine 
alle cause divine: quanto alle apparizioni degli arconti — se 
questi tu credi siano i signori del mondo, che amministrano 
gli elementi sublunari, esse saranno varie, ma disposte in 
ordine —, se, invece, tu intendi quelli che sono preposti alla 
materia, esse saranno più varie, ma più imperfette: quelle 
delle anime sono apparizioni di tutte le specie. Inoltre: le 
apparizioni degli dèi risplendono belle nell’aspetto: quelle 
degli arcangeli al tempo stesso solenni e tranquille: più 
miti quelle degli angeli: terribili quelle dei demoni: quelle 
degli eroi, anche se nella tua domanda le hai tralasciate, ab- 
biano per amore di verità una risposta, che cioè sono più 
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ὅτι δὴ τῶν δαιμονίων ἐστὶν ἡμερώτερα᾽ tà δὲ τῶν åp- 
χόντων καταπληκτικὰ μέν ἐστιν, εἰ περὶ τὸν κόσμον 
ἐνεξουσιάζουσι, βλαβερὰ δὲ τοῖς ὁρῶσι καὶ λυπηρά. 
εἴπερ εἰσὶν Evviot: τὰ δὲ τῶν ψυχῶν προσέοικε μέν τι 
τοῖς ἡρωϊκοῖς, πλήν ἐστί γε αὐτῶν ὑποδεέστερα. 

Πάλιν τοίνυν τὰ μὲν τῶν θεῶν ἐστι παντελῶς ἀμε- 
τάβλητα κατά τε μέγεθος καὶ μορφὴν καὶ σχῆμα καὶ κατὰ 
πάντα τὰ περὶ αὐτοὺς ὄντα' τὰ δὲ τῶν ἀρχαγγέλων, nàn- 
σιάζοντα τοῖς τῶν θεῶν, ἀπολείπεται αὐτῶν τῆς ταὐτό- 
τητος τὰ δὲ τῶν ἀγγέλων καὶ τούτων ἐστὶν ὑποδεέσ- 
tepa, ἀμετάβλητα de: τὰ τῶν δαιμόνων ἰνδάλλεται ἄλ- 
λοτε ET ἄλλης ὁρώμενα μορφῆς, καὶ μεγάλα καὶ μικρὰ 
τὰ αὐτὰ φαινόμενα. Καὶ δὴ καὶ τὰ τῶν ἀρχόντων, 
ὅσα μέν ἐστιν ἡγεμονικά, ἀναλλοίωτα ὑπάρχει, τὰ δ᾽ 
ἔνυλα ἀλλοιοῦται noveis: τὰ δὲ τῶν ἡρώων προσ- 
έοικε τοῖς τῶν δαιμόνων, τὰ δ᾽ αὖ τῶν ψυχῶν τῆς δαι- 
μονίας μεταβολῆς οὐκ ὀλίγον μέρος ὑφίησιν. 

Ἔτι τοίνυν τάξις καὶ ἠρεμία τοῖς θεοῖς προσήκει, τοῖς 
δὲ τῶν ἀρχαγγέλων δραστήριον τὸ τῆς τάξεως καὶ ἠρε- 
μίας ὑπάρχει, τοῖς δὲ ἀγγέλοις οὐκ ἀπηλλαγμένον ἤδη 
κινήσεως τὸ διακεκοσμημένον καὶ ἡσυχαῖον πάρεστι, τα- 
ραχὴ δὲ καὶ ἀταξία τοῖς δαιμονίοις φάσμασι συνακο- 
λουθεῖ, toîg δὲ τῶν ἀρχόντων κατὰ δόξαν ἑκατέραν ὧν 
προείπομεν ὁμολογούμενα συνέπεται τὰ ὁράματα, θο- 
ρυβώδη μὲν φερόμενα τὰ ἔνυλα, τὰ δ᾽ ἡγεμονικὰ μο- 
νίμως ἑστῶτα ἐν αὐτοῖς, τὰ δὲ τῶν ἡρώων ἠπειγμένα 
τῇ κινήσει καὶ μεταβολῆς οὐκ ἄμοιρα, τὰ δὲ τῶν ψυχῶν 
προσεοικότα μέν τι τοῖς ἡρωϊκοῖς, ἐλάττονα δ᾽ ὅμως 
ὄντα καὶ τούτων. 

Πρὸς δὴ τούτοις τοῖς ἰδιώμασι τὰ μὲν θεῖα κάλλος 
οἷον ἀμήχανον ἀπαστράπτει, θαύματι μὲν κατέχον τοὺς 
ὁρῶντας, θεσπεσίαν δ᾽ εὐφροσύνην παρεχόμενον, ἀρ- 
ρήτῳ δὲ τῇ συμμετρίᾳ ἀναφαινόμενον, ἐξηρημένον δ᾽ 
ἀπὸ τῶν ἄλλων εἰδῶν τῆς εὐπρεπείας. Τὰ δὲ τῶν ἀρχαγ- 
γέλων μακάρια θεάματα μέγιστον μὲν ἔχει καὶ αὐτὰ τὸ 
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tranquille di quelle dei demoni: quelle degli arconti -- se 
essi esercitano la loro autorità sul cosmo, spaventano —, se 
essi ineriscono nella materia, sono ruinose e tristi per chi 
le vede: quelle delle anime rassomigliano un poco a quelle 
degli eroi, salvo che sono ad esse inferiori. 

Ancora: le apparizioni degli dèi sono completamente 
immutabili | per grandezza, per forma, per figura, per tutti 
i loro modi di essere: quelle degli arcangeli, pur accostan- 
dosi alle apparizioni degli dèi, mancano della loro identità: 
quelle degli angeli sono inferiori anche a queste, ma immu- 
tabili: quelle dei demoni appaiono alla vista ora in una for- 
ma ora in un’altra, le stesse apparizioni mostrandosi e gran- 
di e piccole. Inoltre: quanto alle apparizioni degli arconti, 
se questi sono egemoni, esse sono inalterabili, ma quelle 
degli arconti inerenti nella materia si mutano con aspetto 
vario: quelle degli eroi rassomigliano a quelle dei demoni: 
quelle delle anime cedono in misura non piccola alla mu- 
tabilità dei demoni. 

Inoltre, conviene agli dèi ordine e quiete: per le ap- 
parizioni degli arcangeli lordine e la quiete sono caratte- 
rizzati da attività: negli angeli c’è l’ordine e la tranquillità, 
ma questi ormai non sono più immuni da movimento: con- 
fusione e disordine accompagnano le apparizioni dei de- 
moni: alle apparizioni degli arconti seguono visioni che 
s’accordano con le due opinioni che abbiamo precedente- 
mente dette: in movimento tumultuoso, | quelle degli ar- 
conti inerenti la materia; immutabilmente stabili in se stes- 
se, quelle degli arconti egemoni: le apparizioni degli eroi 
si accalcano nel loro movimento e non sono senza muta- 
mento: quelle delle anime assomigliano un poco a quelle 
degli eroi, sono però inferiori a queste. 

Oltre a queste proprietà, gli esseri divini irraggiano 
una bellezza immensa, che lascia stupito chi la vede, infonde 
gioia sovrumana, splende ineffabilmente proporzionata a 
chi la contempla, si distingue da tutte le altre forme di bel- 
lezza. Le visioni beate degli arcangeli hanno anch’esse una 
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κάλλος, où μὴν ἔτι γ᾽ ὁμοίως ἄρρητον καὶ θαυμαστὸν 
ὥσπερ τὸ θεῖον’ τὰ δὲ τῶν ἀγγέλων μεριστῶς ἤδη διαι- 
ρεῖ τὸ καλὸν ὅπερ ἀπὸ τῶν ἀρχαγγέλων παραδέχεται. 
Τὰ δαιμόνια δὲ καὶ τὰ ἡρωϊκὰ αὐτοπτικὰ πνεύματα ἐν 
εἴδεσι μὲν ὡρισμένοις ἔχει τὸ κάλλος ἀμφότερα, οὐ 
μὴν ἀλλὰ τὸ μὲν ἐν λόγοις τοῖς τὴν οὐσίαν ἀφορίζουσι 
διακοσμηθέν ἐστι δαιμόνιον, τὸ δ᾽ ἐπιδεικνύμενον τὴν 
ἀνδρίαν ἡρωϊκόν. Τὰ δὲ τῶν ἀρχόντων διχῆ διῃρήσθω: 
τὰ μὲν γὰρ ἡγεμονικὸν κάλλος καὶ αὐτοφυὲς ἐπιδείκ- 
VUOI, τὰ δ᾽ εὐμορφίαν πεπλασμένην καὶ ἐπισκευαστὴν 
ἐμφαίνει. Τὰ δὲ τῶν ψυχῶν ἐν λόγοις μὲν καὶ αὐτὰ δια- 
κεκόσμηται πεπερασμένοις, διῃρημένοις δὲ μᾶλλον τῶν 
ἐν τοῖς ἥρωσι καὶ περιειλημμένοις μεριστῶς καὶ κρα- 
τουμένοις ὑφ᾽ ἑνὸς εἴδους. Εἰ δὲ δεῖ κατὰ πάντων κοι- 
vos ἀφορίσασθαι, φημὶ τῶν ὅλων ὥσπερ ἕκαστα δια- 
τέτακται καὶ ὡς ἔχει τῆς οἰκείας φύσεως, οὕτω καὶ τοῦ 
κάλλους αὐτὰ κατὰ τὴν ὑπάρχουσαν διακλήρωσιν μετ- 
ειληχέναι. 


4. Ἐπ᾿ ἄλλα τοίνυν ἰδιώματα αὐτῶν μετιόντες λέγω- 
μεν ὡς ὀξύτης ἐν ταῖς ἐνεργείαις παρὰ μὲν τοῖς θεοῖς 
καὶ αὐτοῦ τοῦ νοῦ ταχυτέρα διαλάμπει, καίτοι ἀκίνη- 
τοί τε ἐν αὐτοῖς καὶ σταθεραί εἰσιν αὗται᾽ παρὰ δὲ 
τοῖς ἀρχαγγέλοις σύμμικτοί πώς εἰσιν αἱ ταχυτῆτες 
αὐτῶν δραστηρίοις ἐνεργείαις αἱ δὲ τῶν ἀγγέλων 
ἐφάπτονταί τινος ἤδη κινήσεως, καὶ τὸ ἅμα τῷ λέγειν 
ἀποτελεστικὸν οὐκέτι ὁμοίως προσειλήφασι᾽' παρὰ δὲ 
τοῖς δαίμοσι φαντασία πλείων ἐστὶ τῆς ἀληθείας τοῦ 
τάχους τῶν ἔργων. Ev δὲ τοῖς ἡρωϊκοὶς μεγαλοπρέ- 
neta μέν τις ἐν ταῖς κινήσεσι διαφαίνεται, τὸ δ᾽ ἀπο- 
τελεστικὸν ὧν ἐφίενται ἐνεργεῖν οὐχ οὕτω ταχέως ὥσ- 
περ τοῖς δαίμοσι πάρεστιν. Ἐν δὲ τοῖς τῶν ἀρχόντων 
ἀξιόλογα μὲν τὰ πρῶτα καὶ ἐξουσιαστικὰ ἐνεργήματα 
καταφαίνεται, τὰ δεύτερα δὲ ἔμφασιν μὲν ἔχει πλείονα, 
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bellezza grandissima, non tuttavia così ineffabile e stupen- 
da come la divina: quelle degli angeli dividono già in parti 
la bellezza che ricevono dagli arcangeli. I pneumi dei de- 
moni e degli eroi che appaiono nell’epoptìa hanno tutti e 
due la bellezza in forme delimitate: tuttavia è dei demoni 
quella che è distribuita in proporzioni che definiscono la 
loro essenza, è degli eroi quella che mostra il loro coraggio. 
Le visioni degli arconti devono dividersi in due categorie: 
le une mostrano una bellezza sovrana | e naturale, le altre 
lasciano apparire una bellezza di forme studiata e artificiale. 
Lo spettacolo delle anime è anch’esso distribuito in nozioni 
determinate, ma più divise di quelle degli eroi, circoscritte 
partitamente, ordinate, sottomesse ad un’unica forma. E se 
bisogna dare una definizione comune per tutti i generi, dico 
che ciascuno degli esseri universali, come è stato messo al 
suo proprio posto e come sta secondo la sua propria natu- 
ra, così partecipa anche della bellezza, secondo la sorte che 
gli è toccata. 


2. [Rapidità. Grandezza. Chiarezza. Luce. Fuoco.] 


[4] Passando ora ad altre loro proprietà, diciamo pure 
che presso gli dèi la prontezza nelle attività splende più 
rapida anche dell’intelletto stesso, per quanto in essi que- 
ste attività siano immobili e stabili: presso gli arcangeli, 
le loro rapidità sono in certo modo mescolate con attività 
efficienti: quelle degli angeli hanno già qualche relazione 
con il movimento e non hanno più allo stesso modo la ca- 
pacità di realizzazione contemporanea alla parola: presso 
i demoni, l’apparenza | della rapidità delle loro azioni è più 
grande di quanto non lo sia nella realtà. Quanto agli eroi, 
nei loro movimenti appar chiara una certa magnificenza, 
ma non c’è in essi, così rapida come nei demoni, la realiz- 
zazione di ciò che desiderano compiere. Se si tratta degli 
arconti, le attività della prima categoria appaiono conside- 
revoli e autorevoli, quelle della seconda categoria sono in 
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τοῦ δ᾽ ἐπὶ τῶν πράξεων τέλους ἀπολείπεται᾽ τὰ δ᾽ ἐπὶ 
τῶν ψυχῶν κεκινημένα μᾶλλον, ἀσθενέστερα δὲ τῶν 
ἡροωϊκῶν ὁρᾶται. 

Πρὸς δὲ τούτοις τὸ μέγεθος τῶν ἐπιφανειῶν παρὰ 
μὲν τοῖς θεοῖς τοσοῦτον ἐπιδείκνυται ὡς καὶ τὸν οὐρα- 
γὸν ὅλον ἐνίοτε ἀποκρύπτειν καὶ τὸν ἥλιον καὶ τὴν 
σελήνην, τήν τε γῆν μηκέτι δύνασθαι ἑστάναι αὐτῶν 
κατιόντων ἀρχαγγέλων δ᾽ ἐκφαινομένων μοῖραι μέν 
τινες συγκινοῦνται τοῦ κόσμου καὶ πρόδρομον φῶς 
προηγεῖται διῃρημένον, αὐτοὶ δὲ κατὰ μεγέθη τῆς ἣγε- 
μονίας σύμμετρον ἐπιδεικνύουσι καὶ τὸ τῆς αὐγῆς μέ- 
γεθος. Τούτου δ᾽ ἔλαττόν ἐστι τὸ ἀγγελικὸν μικρότητί 
τε καὶ τῷ κατ᾽ ἀριθμὸν διῃρῆσθαι, ἐπὶ δ᾽ αὖ τῶν δαι- 
μόνων διῃρημένον τε ἔτι μᾶλλον καὶ οὐκ ἴσον ἀεὶ ab- 
τῶν θεωρεῖται τὸ μέγεθος. Τὸ δ᾽ ἡρωϊκὸν τούτου φαι- 
νόμενον ἔλαττον μεγαλοφροσύνην τῆς καταστάσεως 
ἐμφαίνει πλείονα. Τῶν δ᾽ ἀρχόντων ὅσα μὲν εἴδη περι- 
κόσμια προηγεῖται, μεγάλα καὶ ὑπέρογκα φαίνεται, τὰ 
δὲ περὶ τὴν ὕλην μεριζόμενα τύφῳ καὶ ἀλαζονείᾳ 
πλείονι χρῆται. Τὰ δὲ τῶν ψυχῶν οὐκ ἴσα μὲν ὁρᾶται 
πάντα, σμικρότερα δ᾽ ἢ τὰ τῶν ἡρώων διαφαίνεται. 
Ὅλως δὲ κατὰ τὰ μεγέθη τῶν ἐν ἑκάστοις τοῖς γένεσι 
δυνάμεων καὶ κατὰ τὸ πλῆθος τῆς ἀρχῆς δι᾽ ἧς διατεί- 
νουσι καὶ 7 ἐνεξουσιάζουσιν, ἀνὰ τὸν αὐτὸν λόγον καὶ 
τὰ μεγέθη τῶν ἐπιφανειῶν οἰκείως ἐν ἑκάστοις πάρ- 
ἐστιν. 

Μετὰ δὴ τούτων καὶ τὴν ἐνάργειαν τῶν αὐτοφανῶν 
ἀγαλμάτων ἀφορισώμεθα. Οὐκοῦν ἐν μὲν ταῖς τῶν θεῶν 
αὐτοψίαις ἐναργέστερα καὶ αὐτῆς τῆς ἀληθείας ὁρᾶται 
τὰ θεάματα, ἀκριβῶς τε διαλάμπει καὶ διηρθρωμένα 
λαμπρῶς Ekdalvetar τὰ δὲ τῶν ἀρχαγγέλων ἀληθινὰ 
καὶ τέλεια θεωρεῖται᾽ τὰ δὲ τῶν ἀγγέλων διασώζει μὲν 
τὸ αὐτὸ εἶδος, πλὴν ὑφίησί τι τῆς γνωριστικῆς ἀποπλη- 
ρώσεως. ᾿Αμυδρὰ δὲ τὰ τῶν δαιμόνων καὶ τούτων ὑπο- 
δεέστερα τὰ τῶν ἡρώων φαίνεται. Τὰ δὲ τῶν ἀρχόντων 
τὰ μὲν κοσμικὰ ἐναργῆ. τὰ δ᾽ ὑλικὰ ἀμυδρά, ἐξουσιασ- 
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apparenza più numerose, ma vengono meno alla compiu- 
tezza delle azioni. Le attività delle anime si vedono più vive 
nel movimento, ma più deboli di quelle degli eroi. 

Inoltre, negli dèi la grandezza delle apparizioni si mo- 
stra tanta che a volte nasconde tutto quanto l’universo e 
il sole e la luna e la terra non può più stare ferma, quando 
essi scendono: quando appaiono gli arcangeli, alcune parti 
del cosmo si muovono insieme e li precede, correndo da- 
vanti a loro, una luce divisa, mentre essi mostrano proport- 
zionata alla grandezza del loro dominio anche la grandezza 
della luce: inferiore a questa è la grandezza degli angeli, 
perché piccola e divisa secondo il numero: | nei demoni, la 
loro grandezza si vede ancora più divisa e non sempre egua- 
le. La grandezza degli eroi, che appare inferiore a questa 
dei demoni, mostra una magnificenza superiore alla sua con- 
dizione. Quanto agli arconti, tutte le specie che hanno la 
direzione in quanto cosmiche appaiono grandi e senza mi- 
sura, mentre quelle che si dividono intorno alla materia mo- 
strano più grande alterigia e arroganza. Le specie delle ani- 
me non si vedono tutte eguali, ma appaiono più piccole di 
quelle degli eroi. Insomma, secondo la grandezza delle po- 
tenze di ciascun genere e secondo l’estensione del dominio 
con cui si estendono e spiegano la loro autorità, nella stessa 
proporzione, anche la grandezza delle apparizioni è pro- 
priamente in ciascuno di essi. 

Insieme con questo, definiamo anche la chiarezza delle 
immagini che appaiono da se stesse. Orbene, nelle epoptìe * 
degli dèi le visioni appaiono più chiare della stessa veri- 
tà, | risplendono distintamente e si mostrano luminosamen- 
te articolate: quelle degli arcangeli si contemplano vere e 
perfette: quelle degli angeli conservano lo stesso aspetto, 
salvo che sono ad esse leggermente inferiori nella pienezza 
del riconoscimento: non chiaramente visibili appaiono quel- 
le dei demoni e più imperfette di queste quelle degli eroi: 
quanto a quelle degli arconti, le cosmiche si vedono chiare, 


[102] 85 


10 


76 


77 


86 ΠῚ 4,52-85] GIAMBLICO 


DD 


60 


65 


70 


75 


80 


85 


τικὰ δ᾽ ἀμφότερα ópðtav τὰ δὲ τῶν ψυχῶν σκιοειδῆ 
καταφαίνεται. 

Ὡσαύτως τοίνυν καὶ ἐπὶ τοῦ φωτός. Τὰ μὲν τῶν θεῶν 
ἀγάλματα φωτὸς πλέον ἀστράπτει: φωτὸς δ᾽ ὑπερ- 
φυοῦς ἐστι πλήρη τὰ τῶν ἀρχαγγέλων, φωτεινὰ δὲ τῶν 
ἀγγέλων. Δαίμονες δὲ θολῶδες διαφαίνουσι τὸ πῦρ, 
ἥρωες δὲ σύμμικτον ἀπὸ πλειόνων, ἄρχοντες δ᾽ οἱ μὲν 
κοσμικοὶ καὶ καθαρώτερον, οἱ δὲ τῆς ὕλης ἐξ ἀνομοίων 
καὶ ἐναντίων αὐτὸ συμμιγνύμενον ἐπιδεικνύουσιν᾽ αἱ 
ψυχαὶ δ᾽ ἀπὸ πολλῶν τῶν ἐν τῇ γενέσει συγκράσεων 
ἀναπεπλησμένον αὐτὸ μεριστῶς ἔκδηλον ἀπεργάζονται. 

Κατὰ τὰ αὐτὰ δὲ τοῖς εἰρημένοις τὸ μὲν τῶν θεῶν 
πῦρ ἄτομον ἄφθεγκτον ἐκλάμπει, καὶ πληροῖ τὰ ὅλα 
βάθη τοῦ κόσμου πυρίως ἀλλ᾽ οὐ περικοσμίως. Τὸ δὲ 
τῶν ἀρχαγγέλων ἀμέριστον μέν, ἔχον δὲ περὶ ἑαυτὸ ἢ 
πρὸ ἑαυτοῦ προπομπεῦον ἢ μεθ᾽ ἑαυτὸ συνεπόμενον 
πολὺ πλῆθος θεωρεῖται. Τὸ δὲ τῶν ἀγγέλων διῃρημέ- 
νον πῦρ πλὴν ἐν ταῖς γε τελειοτάταις ἰδέαις διαφαί- 
νεται. Τὸ δὲ τῶν δαιμόνων μερισμοῦ τε ἔτι ἐπὶ βραχύ- 
τερον περιγράφεται, καὶ λόγῳ ῥητὸν ὑπάρχει. καὶ τῆς 
ὄψεως τῶν τὰ κρείττονα ὁρώντων οὐχ ὑπερέχει. Τὸ δὲ 
τῶν ἡρώων ἔχει μὲν τὰ αὐτὰ τρόπον γέ τινα, ἀπολεί- 
πεται δ᾽ ὅμως αὐτῶν τῆς ἄκρας ὁμοιώσεως. Καὶ μὴν τό 
γε τῶν ἀρχόντων ὅσον μὲν ὑψηλότερον αὐτοῦ διαφα- 
γνέστερον θεωρεῖται, τὸ δ᾽ ἔνυλον σκοτωδέστερον᾽ τὸ 
δ᾽ αὖ τῶν ψυχῶν πολυμερὲς μὲν καὶ πολυειδὲς ἐπιδείκ- 
νυται, σύμμικτον δ᾽ ἀπὸ πολλῶν τῶν περὶ τὸν κόσμον 
φύσεων. Καὶ μὴν τό γε τῶν θεῶν πάντῃ σταθερόν ἐστιν 
ἰδεῖν: τὸ δὲ τῶν ἀρχαγγέλων μέτοχον ἠρεμίας, τὸ δ᾽ 
αὖ τῶν ἀγγέλων μονίμως κινούμενον: ἄστατόν γε μὴν 
τὸ τῶν δαιμόνων. καὶ τὸ τῶν ἡρώων ἐπὶ πλέον ὀξύρρο- 
nov: τοῖς δ᾽ ἄρχουσιν ἠρεμαῖον μὲν τοῖς πρώτοις, TA- 
ραχῶδες δὲ τοῖς ὑστάτοις σύνεστι ψυχαῖς δ᾽ ἐν κινή- 
σεσι πολλαῖς μεταβαλλόμενον. 
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le materiali indistinte, ma ambedue potenti: le anime ap- 
paiono pari ad ombre. 

Allo stesso modo anche per quanto riguarda la luce. 
Le immagini degli dèi splendono più della luce: quelle de- 
gli arcangeli sono piene di una luce soprannaturale: quelle 
degli angeli sono lucenti: i demoni fanno trasparire un 
fuoco torbido: gli eroi lo fanno trasparire composto di più 
elementi: gli arconti, quelli cosmici diffondono un fuoco 
anche più puro, quelli della materia lo mostrano composto 
di elementi differenti e contrari: le anime emettono una 
luce parzialmente visibile, sudicia delle molte mescolanze 
del divenire. 

Conformemente a quel che è stato detto, il fuoco degli 
dèi | riluce indivisibile, inesprimibile ed empie tutte intere 
le profondità del cosmo alla maniera del fuoco intelligibile, 
non cosmico: quello degli arcangeli si contempla indiviso, 
ma una grande moltitudine gli è intorno o lo precede o lo 
segue in corteo: il fuoco degli angeli traspare diviso, ma 
soltanto nelle forme più perfette: quello dei demoni è cir- 
coscritto in partizioni ancora più limitate ed è esprimibile 
con la parola e non soverchia la vista di coloro i quali ve- 
dono gli esseri superiori: quello degli eroi ha in un certo 
modo le stesse caratteristiche, non giunge tuttavia alla so- 
miglianza perfetta di esse: inoltre, il fuoco degli arconti, 
quello più in alto si contempla più limpido, quello mate- 
riale più oscuro: quello delle anime si mostra a sua volta 
diviso in molte parti e di molte specie e composto di molti 
elementi cosmici. Ancora: la luce degli dèi è a contemplarsi 
completamente statica, | quella degli arcangeli è partecipe 
di tranquillità, quella degli angeli si muove con movimento 
costante, instabile è quella dei demoni, ancora più muta- 
bile quella degli eroi: con gli arconti, con i primi è una luce 
tranquilla, con gli ultimi agitata: con le anime, la luce in 
movimenti molteplici muta. 
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5. Καὶ μὴν τό γε ἀποκαθαρτικὸν τῶν ψυχῶν τέλεον 
μέν ἐστιν ἐν τοῖς θεοῖς, ἐν δὲ τοῖς ἀρχαγγέλοις ἀναγω- 
yóv: ἄγγελοι δὲ λύουσι μόνον τῶν δεσμῶν τῆς ὕλης, 
δαίμονες δ᾽ εἰς τὴν φύσιν καθέλκουσιν᾽ ἥρωες δὲ Kat- 
dyovorv εἰς τὴν ἐπιμέλειαν τῶν αἰσθητῶν Epyov' ἄρ- 
χοντες δ᾽ ἤτοι τὴν προστασίαν τῶν περικοσμίων ἢ τὴν 
τῶν ἐνύλων ἐπιστασίαν ἐγχειρίζουσι, ψυχαὶ δ᾽ ἐπιφαι- 
νόμεναι κατατείνουσί πως ἐπὶ τὴν γένεσιν. 

Καὶ μὴν καὶ τόδε σκόπει, τὸ καθαρὸν καὶ ἑδραῖον τῆς 
φαινομένης εἰκόνος, ὃ πᾶν μὲν ἀποδίδου τοῖς κρείτ- 
τοσι γένεσιν, ἤδη δὲ τὸ μὲν ὑπέρλαμπρον αὐτοῦ καὶ 
ἐν αὑτῷ μονίμως ἱδρυμένον ἀπόνεμε τοῖς θεοῖς, τὸ δὲ 
λαμπρὸν ἑστηκός τε ὡς ἐν ἑτέρῳ δίδου τοῖς ἀρχαγγέ- 
λοις, τὸ δ᾽ ἐν ἑτέρῳ μένον τοῖς ἀγγέλοις. Ἐπὶ θάτερα 
τοίνυν ἀντιδιαίρει τὸ φερόμενον καὶ ἀνίδρυτον καὶ ἀνα- 
πεπλησμένον ἀλλοτρίων φύσεων, ὃ πᾶν ταῖς καταδεεσ- 
τέραις ἐναρμόζει τάξεσιν. 

"AM ἤδη κατὰ τὴν διαφορὰν τῆς συμμίξεως διαι- 
ρείσθω καὶ τοῦτο. Τοῖς μὲν γὰρ δαίμοσιν ἀτμοὶ περι- 
κόσμιοι συμμίγνυνται καὶ φέρονται παρὰ τὴν τοῦ κόσ- 
μου κίνησιν ἀστάτως. Ἥρωσι δὲ γενεσιουργοὶ πνευ- 
μάτων συστάσεις ἀνακεράννυνται, περὶ ἃς καὶ αὐτοὶ 
συγκινοῦνται' ἄρχοντες δ᾽ οἱ μὲν τοῦ κόσμου μένου- 
σιν ὡσαύτως τὸ κοσμικὸν ὅπερ εἶχον ἐμφαίνοντες. οἱ 
δὲ τῆς ὕλης ὑλικῶν ἰχώρων εἰσὶν ἀνάμεστοι᾽ ψυχαὶ δὲ 
περισσῶν μολυσμῶν καὶ ἀλλοτρίων πνευμάτων ἀνα- 
πίμπλανται, μεθ᾽ ὧν καὶ ἐν ταῖς ἐπιφανείαις ἕκαστον 
τούτων τῶν γενῶν ἑαυτὸ ἐπιδείκνυσιν. 

Δεῖγμα δ᾽ ἔστω σοι οὐ μικρὸν καὶ τὸ δαπανητικὸν 
τῆς ὕλης ἀθρόως ἐπὶ θεῶν’ ἐπὶ δὲ τῶν ἀρχαγγέλων τὸ 
κατὰ βραχὺ αὐτῆς ἀναλωτικόν, ἐπὶ δὲ τῶν ἀγγέλων 
τὸ λυτικὸν ἀπ᾿ αὐτῆς καὶ ἀπαγωγόν᾽ ἐπὶ δὲ τῶν δαι- 
μόνων τὸ διακοσμοῦν αὐτὴν ἐμμελῶς: ἐπὶ δ᾽ αὖ τῶν 
ἡρώων τὸ συναρμοζόμενον πρὸς αὐτὴν ἐν μέτροις τοῖς 


I MISTERI EGIZIANI, Π 79,7 - 81,2 


3. [Potere catartico. Purezza e stabilità. Consunzione 
della materia. ] 


[5] Inoltre, il potere di purificare le anime è perfetto 
negli dèi, negli arcangeli anagogico; gli angeli liberano sol- 
tanto dai vincoli della materia, i demoni tirano giù verso 
la natura, gli eroi conducono alla cura delle azioni sensibili; 
gli arconti danno o il dominio sul cosmo o la signoria del 
materiale; le anime, apparendo, tirano in qualche modo giù 
verso il divenire. 

Considera inoltre anche questo, la purezza e la stabi- 
lità dell'immagine quando appare: rendile tutte ai generi 
superiori, e in particolare assegna agli dèi tutto ciò che in 
esse è splendidissimo e risiede stabilmente in se stesso, 
da’ agli arcangeli ciò che è splendido e sta come in altra 
cosa, agli angeli ciò che rimane in altra cosa. Distingui ora 
nel senso opposto | ciò che si muove, è instabile, è conta- 
minato da elementi estranei: tutto ciò conviene alle classi 
inferiori. 

Ma stabiliamo anche questa distinzione secondo la dif- 
ferenza della mescolanza. Infatti, ai demoni sono mescolati 
vapori cosmici, che si muovono senza mai fermarsi, asse- 
condando il movimento del cosmo. Agli eroi si mescolano 
composizioni generatrici di pneumi, intorno e insieme alle 
quali anch’essi si muovono; gli arconti, quelli del cosmo 
persistono allo stesso modo, mostrando l’elemento cosmico 
che avevano: quelli della materia sono riempiti di umori 
materiali. Le anime sono piene di abbondanti contamina- 
zioni e di pneumi estranei, con i quali si mostra anche cia- 
scuno di questi generi nelle sue apparizioni. 

Ti sia indizio di non poca importanza anche il fatto 
che istantaneamente la materia si consuma nel caso degli 
dèi: in presenza degli arcangeli, essa si consuma in breve 
tempo: | degli angeli, svanisce e s’allontana: dei demoni, è 
distribuita con armonia: degli eroi, è composta nelle pro- 
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προσήκουσι καὶ ἐπιδεξίως αὐτῆς ἐπιμελούμενον. ”Ap- 
χοντες δ᾽ οἱ μὲν τῶν κόσμων ἡγεμόνες παρίστανται 
αὐτῆς ὑπερέχοντες καὶ οὕτως ἑαυτοὺς ἐκφαίνουσιν, οἱ 
δ᾽ ἔνυλοι παντελῶς ἀναπεπλησμένους ἑαυτοὺς ἀπὸ τῆς 
ὕλης ἐπιδεικνύουσι' καὶ τῶν ψυχῶν αἱ μὲν καθαραὶ 
τῆς ὕλης ἐκτός, αἱ δ᾽ ἐναντίαι περιεχόμεναι ὑπ᾽ αὐτῆς 
ἐπιφαίνονται. 


6. Καὶ μὴν τά γε ἀπὸ τῶν ἐπιφανειῶν δῶρα οὔτε 
ἴσα ἐστὶ πάντα οὔτε καρποὺς ἔχει τοὺς αὐτούς ἀλλ᾽ 
ἡ μὲν τῶν θεῶν παρουσία δίδωσιν ἡμῖν ὑγείαν σώμα- 
τος, ψυχῆς ἀρετήν, νοῦ καθαρότητα καὶ πάντων, ὡς 
ἁπλῶς εἰπεῖν, τῶν ἐν ἡμῖν ἐπὶ τὰς οἰκείας ἀρχὰς ἀνα- 
γωγήν. Καὶ τὸ μὲν ψυχρὸν ἐν ἡμῖν καὶ φθοροποιὸν 
ἀφανίζει, τὸ δὲ θερμὸν αὔξει καὶ δυνατώτερον καὶ ἐπι- 
κρατέστερον ἀπεργάζεται, ποιεῖ τε πάντα ἀναμετρεῖν 
τῇ ψυχῇ καὶ τῷ νῷ, νοητῇ τε ἁρμονίᾳ τὸ φῶς ἐλλάμ- 
TEL, καὶ τὸ μὴ ὃν σῶμα ὡς σῶμα τοῖς τῆς ψυχῆς 
ὀφθαλμοῖς διὰ τῶν τοῦ σώματος ἐπιδείκνυσιν ἡ δὲ 
τῶν ἀρχαγγέλων τὰ αὐτὰ μὲν καὶ αὕτη παρέχει, πλὴν 
οὔτε ἀεὶ οὔτε ἐπὶ πάντων οὔτε διαρκῆ οὔτε τέλεια οὔτε 
ἀναφαίρετα τὰ ἀγαθὰ δίδωσι, τρόπῳ τε παρισωμένῳ 
τῆς ἐπιφανείας ἐπιλάμπει: ἡ δὲ τῶν ἀγγέλων ἔτι με- 
ριστὰ μᾶλλον τὰ ἀγαθὰ δωρεῖται διῃρημένως, καὶ τὴν 
ἐνέργειαν δι᾽ ἧς ἐπιφαίνεται πολὺ λειπομένην ἔχει τοῦ 
συνειληφότος αὐτὴν ἐν ἑαυτῷ τελείου φωτός: ἡ δὲ τῶν 
δαιμόνων βαρεῖ μὲν τὸ σῶμα καὶ νόσοις κολάζει, καθ- 
έλκει δὲ καὶ τὴν ψυχὴν ἐπὶ τὴν φύσιν, σωμάτων δὲ 
καὶ τῆς συγγενοῦς tois σώμασιν αἰσθήσεως οὐκ ἀφίσ- 
τησι, τοὺς δ᾽ ἐπὶ τὸ πῦρ σπεύδοντας κατέχει περὶ τὸν 
τῇδε τόπον, τῶν δὲ τῆς εἱμαρμένης δεσμῶν οὐκ ἀπο- 
λύει: ἡ δὲ τῶν ἡρώων παραπλήσια μὲν ἔχει τὰ ἄλλα 
πρὸς τὴν τῶν δαιμόνων, ἰδιάζει δ᾽ ἐν τῷ καὶ πρὸς ἔργα 
τινὰ γενναῖα καὶ μεγάλα ἀνεγείρειν' ἡ δὲ τῶν ἀρχόν- 
τῶν αὐτοπτικὴ δεῖξις περικόσμια μὲν ἀγαθὰ τῶν περι- 
κοσμίων δίδωσι καὶ τὰ τοῦ βίου πάντα πράγματα, ὑλικὰ 
δὲ ἡ τῶν ὑλικῶν ὀρέγει καὶ ὅσα χθόνιά ἐστιν ἔργα᾽ 
ἀλλὰ μὴν ἥ γε τῶν ψυχῶν θέα τῶν μὲν ἀχράντων καὶ 
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porzioni convenienti e trattata abilmente. Gli arconti, i si- 
gnori dei mondi vengono al di sopra di essa e si manifesta- 
no così: i materiali si mostrano interamente contaminati 
dalla materia; delle anime, le pure appaiono in disparte dal- 
la materia, le impure avvolte da essa. 


4. [Doni] 


[6] Inoltre, i doni che vengono dalle apparizioni non 
sono tutti eguali, né recano gli stessi frutti. Ma la presenza 
degli dèi dà a noi sanità di corpo, virtù dell’anima, purezza 
dell’intelletto, ascesa, per dirla in breve, di tutto ciò che 
è in noi verso i suoi principî propri. Essa fa sparire il fred- 
do e ciò che di distruttivo è in noi, accresce il caldo e lo 
rende più forte e più potente, fa sì che tutto sia proporzio- 
nato allanima e all’intelletto, fa risplendere la luce in un’ar- 
monia intelligibile, fa apparire agli occhi dell’anima con la 
mediazione degli occhi del corpo, come corpo ciò che non è 
corpo. | La presenza degli arcangeli produce gli stessi effetti 
della presenza degli dèi, tranne che non dona i beni né sem- 
pre né in ogni circostanza né sufficienti né perfetti né irre- 
vocabili, e splende in modo eguale alla loro apparizione. La 
venuta degli angeli dona separatamente beni ancora più 
particolari, e l’attività con cui appare è di gran lunga infe- 
riore alla luce perfetta che la comprende in sé. Quella dei 
demoni grava il corpo e lo castiga con malattie, tira giù 
l’anima verso la natura, non allontana dai corpi e dalla sen- 
sazione congenere ai corpi, tiene quaggiù sulla terra coloro 
i quali si affrettano verso il fuoco, non libera dai vincoli 
della fatalità. La presenza degli eroi ha in tutte le altre cose 
effetti simili a quella dei demoni, ma è suo carattere parti- 
colare incitare ad alcune azioni generose e grandi. L’appa- 
rizione degli arconti nelle epoptìe, quella degli arconti co- 
smici dona beni cosmici e tutte le cose della vita: quella 
degli arconti materiali | concede beni materiali e tutte quel- 
le opere che sono terrestri. La visione delle anime pure e 
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ἐν ἀγγέλων τάξει ἱδρυμένων ἀναγωγός ἐστι καὶ ψυχῆς 
σωτήριος. ἐπ᾽ ἐλπίδι τε ἱερᾷ ἐκφαίνεται. καὶ ὧν ἡ ἐλπὶς 
ἡ ἱερὰ ἀντιποιεῖται ἀγαθῶν τούτων παρέχει τὴν δόσιν᾽ 
ἡ δὲ τῶν ἑτέρων καταγωγὸς ἐπὶ τὴν γένεσιν ὑπάρχει. 
φθείρει τε τοὺς τῆς ἐλπίδος καρποὺς καὶ παθῶν πληροῖ 
προσηλούντων τοὺς θεωροῦντας τοῖς σώμασιν. 


7. Καὶ μὴν τῆς γε τάξεως, ἣν οἱ ὁρώμενοι ἔχουσι. 
γίγνεται ἐν ταῖς αὐτοψίαις ἐπίδειξις, τῶν μὲν θεῶν θεοὺς 
ἢ ἀγγέλους ἐχόντων περὶ ἑαυτούς. τῶν δ᾽ ἀρχαγγέλων 
προπομποὺς ἀγγέλους ἢ σὺν gavtoîg συντεταγμένους 
ἢ κατόπιν ἑπομένους ἢ ἄλλην τινὰ δορυφορίαν πολλὴν 
ἀγγέλων περὶ ἑαυτοὺς παραβαλλομένων. ἀγγέλων δὲ 
τὰ οἰκεῖα ἔργα τῆς τάξεως ἐφ᾽ ἧς ἐπιβεβήκασι συνεπι- 
δεικνύντων. τῶν δ᾽ ἀγαθῶν δαιμόνων τὰ σφέτερα ðn- 
μιουργήματα καὶ ἀγαθά. ἃ δωροῦνται. συνθεωρεῖσθαι 
παρεχόντων, τῶν δὲ τιμωρῶν δαιμόνων τὰ εἴδη τῶν 
τιμωριῶν ἐμφαινόντων. τῶν δ᾽ ἄλλων ὁπωσοῦν rovn- 
ρῶν θηρία τινὰ βλαβερὰ καὶ αἱμοβόρα καὶ ἄγρια περι- 
κειμένων, ἀρχόντων δὲ μοίρας τινὰς κοσμικὰς μεθ᾽ ἑαυ- 
τῶν ἐπιδεικνυόντων, τῶν δ᾽ ἄλλων ἀρχόντων τὴν ἀτα- 
ξίαν καὶ πλημμέλειαν τῆς ὕλης ἐφελκομένων: ψυχῆς 
δὲ τῆς μὲν ὅλης καὶ ἐν οὐδενὶ τῶν κατὰ μέρος εἴδει 
κατεχομένης. πῦρ ὁρᾶται ἀνείδεον περὶ ὅλον τὸν κόσ- 
μον ἐνδεικνύμενον τὴν ὅλην καὶ μίαν καὶ ἄτομον καὶ 
ἀνείδεον τοῦ παντὸς ψυχήν: τῆς δ᾽ ἀποκεκαθαρμένης 
πύριος ὁ τύπος βλέπεται καὶ ἄχραντον καὶ ἀμιγὲς τὸ 
πῦρ. τό τε ἐγκραδιαῖον αὐτῆς φῶς καὶ τὸ εἶδος καθα- 
ρὸν καὶ ἑδραῖον ὁρᾶται, καὶ μετὰ τοῦ ἀναγωγοῦ ἦγε- 
μόνος ἀκολουθεῖ τῇ ἀγαθῇ θελήσει χαίρουσα. καὶ αὐτὴ 
τὴν οἰκείαν ἑαυτῇ τάξιν ἐπὶ τῶν ἔργων ἐκφαίνουσα᾽ ἡ 
δὲ κάτω νεύουσα δεσμῶν καὶ κολάσεων ἐπισύρεται on- 
ueta, ὑλικῶν τε πνευμάτων βρίθει συστάσεσι. καὶ ta- 
ραχαῖς ὕλης ἀνωμάλοις κατέχεται, δαιμόνων τε γενε- 
σιουργῶν ἐπιστασίας ὁρᾶται προστησαμένη πρὸ ἑαυτῆς. 

Καὶ συλλήβδην φάναι. πάντα τὰ γένη ταῦτα τὰς 
οἰκείας τάξεις ἐπιδείκνυσιν ἅμα μεθ᾽ ἑαυτῶν: ἤδη τοίνυν 
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poste nella classe degli angeli fa ascendere l’anima e la li- 
bera, essa si manifesta in una speranza sacra e concede quei 
beni cui la sacra speranza aspira: ma quella delle anime 
impure porta giù verso la genesi, distrugge i frutti della 
sacra speranza e riempie quelli che le vedono di passioni, 
che inchiodano ai corpi. 


5. [Corteggio. Fuoco (cfr. cap. 2). Cause. Regioni. ] 


[7] Ancora: nelle epoptìe si vede l'ordine che hanno 
gli esseri contemplati: gli dèi hanno intorno a sé dèi o an- 
geli: gli arcangeli presentano angeli precursori o schierati 
insieme con loro o disposti dietro di loro o altra numerosa 
scorta di angeli intorno a loro: gli angeli lasciano al tempo 
stesso vedere le opere proprie della classe in cui stanno: i 
demoni buoni offrono a contemplarsi insieme con loro quel 
che producono e i beni che donano: | i demoni vendicatori 
mostrano le specie delle punizioni, gli altri come che sia 
malvagi sono circondati da bestie malefiche, sanguinarie e 
feroci: gli arconti cosmici fanno apparire insieme con loro 
certe parti cosmiche, quelli materiali si trascinano dietro il 
disordine e l’imperfezione della materia: l’anima universa, 
che non è contenuta in nessuna specie particolare, lascia 
vedere un fuoco informe, che mostra tutt'intorno al cosmo 
l’anima universa, unica, indivisa e informe del tutto: del- 
l’anima purificata la figura si vede ignea e il fuoco puro e 
non mescolato, la sua luce interiore e la sua forma appaiono 
pure e stabili, godendo della sua buona volontà, essa segue 
la sua guida che la porta verso l’alto, mostra nelle sue opere 
l’ordine che le è proprio: l’anima che inclina verso il basso 
si trascina dietro i segni dei vincoli e delle punizioni, è gra- 
vata da composizioni di pneumi materiali, è raffrenata dai 
turbamenti irregolari della materia e la si vede mettere da- 
vanti a sé la signoria dei demoni della generazione. | 

A farla breve, tutti questi generi mostrano insieme 
con loro stessi le proprie falangi; fanno quindi vedere le re- 
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καὶ τὰς χώρας ἃς εἰλήχασι καὶ τὰς λήξεις ἐν αἷς vot- 
κοῦσι παραδεικνύουσιν, ἀέριον μὲν πῦρ οἱ ἀέριοι, χθό- 
viov δὲ καὶ μελάντερον οἱ χθόνιοι, λαμπρότερον δ᾽ οἱ 
οὐράνιοι ἐπιδεικνύοντες᾽ ἐν αὐτοῖς δὲ τούτοις τοῖς τρι- 
σὶν ὅροις τριπλᾶς τάξεις, ἀρχῆς καὶ μεσότητος καὶ τέ- 
λους, ὅλα τὰ γένη κατενείματο, τὰ μὲν τῶν θεῶν τὰ 
ἀκρότατα καὶ καθαρώτατα αἴτια τῆς τριπλῆς τάξεως 
ταύτης ἐπιδεικνύοντα, τὰ δὲ τῶν ἀρχαγγέλων <..., τὰ δὲ 
τῶν ἀγγέλων» ὡς ἐκδιδόμενα ἀπὸ τῶν ἀρχαγγέλων, 
ὑπηρετικὰ δὲ τούτοις τὰ τῶν δαιμόνων ἐπιφαινόμενα 
καὶ τὰ τῶν ἡρώων διακονικὰ ὡσαύτως, οὐ μέντοι κατὰ 
τὰς αὐτὰς ὑπηρεσίας τοῖς δαίμοσιν, ἀλλὰ καθ᾽ ἑτέρας 
αὐτῶν καὶ διαφερούσας" τὰ δὲ τῶν ἀρχόντων ὡς ἔχουσι 
τὴν ἐπιβάλλουσαν ἑαυτοῖς ἢ περὶ τὸν κόσμον ἢ τὴν 
ὕλην ἐπιστασίαν’ τὰ δὲ τῶν ψυχῶν ὡς πάντα ἔσχατα 
τῶν κρειττόνων: ὅθεν δὴ καὶ τόπους μεθ᾽ ἑαυτῶν 
συμφαίνει τὰ πρῶτα τοὺς πρώτους καὶ τὰ δεύτερα τοὺς 
δευτέρους ἐν ἑκάστῳ τῶν τριῶν τούτων, καὶ τὰ ἄλλα 
ὡς ἕκαστα διατέτακται. 


8. Καὶ μὴν τήν γε λεπτότητα τοῦ φωτὸς οἱ μὲν θεοὶ 
τοσαύτην ἐπιλάμπουσιν ὡς μὴ δύνασθαι χωρεῖν αὐτὴν 
τοὺς τοῦ σώματος ὀφθαλμούς, ἀλλὰ καὶ ταὐτὸ πάσχειν 
τῶν ἰχθύων τοῖς ἀπὸ θολερᾶς καὶ παχείας ὑγρότητος 
εἰς ἀέρα λεπτὸν καὶ διαφανῆ ἀνασπωμένοις. Καὶ γὰρ οἱ 
ἄνθρωποι οἱ θεωροὶ τοῦ θείου πυρός, οὐ δυνάμενοι τὴν 
λεπτότητα τοῦ θείου πυρὸς ἀναπνεῖν, ὀλιγοδρανοῦσιν, 
ὡς ἰδεῖν φαίνονται, καὶ τοῦ συμφύτου πνεύματος ἀπο- 
κλείονται. ᾿Αρχάγγελοι δ᾽ οὐκ ἀνεκτὴν μὲν εἰς τὸ ἀνα- 
πνεῖν οὐδ᾽ αὐτοὶ τὴν καθαρότητα ἀποστίλβουσιν, οὐ μὴν 
ὁμοίως γε ἀφόρητον τοῖς κρείττοσιν. Αἱ δὲ τῶν ἀγγέ- 
λῶν παρουσίαι φορητὴν τοῦ ἀέρος τὴν κρᾶσιν ἐπιτε- 
λοῦσιν, ὥστε δύνασθαι αὐτὴν καὶ τοῖς θεουργοῖς συν- 
ἅπτεσθαι. Ἐπὶ δὲ τῶν δαιμόνων οὐδὲν ὁ ὅλος ἀὴρ 
συμπάσχει, οὐδ᾽ ὁ περὶ αὐτοὺς περικείμενος γίγνεται 
λεπτότερος, οὐδὲ φῶς προτρέχει εἰς ὅπερ προλαβὸν 
καὶ προκατασχὸν τὸν ἀέρα τὸ ἑαυτῶν εἶδος ἐκφαίνου- 
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gioni che hanno avuto in sorte e le parti in cui abitano: gli 
esseri aerei mostrando un fuoco aereo, i terrestri un fuoco 
terrestre e più scuro, i celesti un fuoco più splendente; poi 
entro questi stessi tre limiti tutti i generi si sono divisi tre 
sezioni, del principio, del centro e della fine: gli dèi mo- 
strano le cause più elevate e più pure di questo triplice 
ordine: gli arcangeli [...]: <gli angeli>, le cause affidate 
loro dagli arcangeli: i demoni, cause a questi sottoposte: 
gli eroi, cause egualmente subordinate, non però con gli 
stessi uffici dei demoni, ma con altre e differenti mansioni: 
gli arconti, a seconda che hanno la direzione, ad essi spet- 
tante, o del cosmo o della materia: le anime appaiono come 
le estremità più lontane delle classi superiori. Perciò, gli 
esseri superiori mostrano insieme con loro anche le regio- 
ni: |i primi, le prime: i secondi, le seconde, nell’àmbito di 
ciascuno di questi tre limiti: e gli altri le regioni così come 
ciascuno è stato disposto. 


6. [Luce (cfr. cap. 2).] 


[8] Inoltre, gli dèi irraggiano una luce così sottile che 
gli occhi del corpo non sono in grado di sostenerla, e accade 
loro la stessa sofferenza di quei pesci, che dall’acqua fangosa 
e densa sono tratti fuori nell’aria limpida e trasparente. Ed 
infatti gli uomini che contemplano il fuoco divino, incapaci 
di aspirarne la sottigliezza, si spossano, appena par loro 
vederlo, ed è loro impedito il soffio connaturale. Gli arcan- 
geli fanno anch’essi splendere una purezza non sopporta- 
bile ad aspirarsi: essa tuttavia non è intollerabile egual- 
mente a quella degli esseri superiori. L’apparizione degli an- 
geli rende sopportabile la mescolanza dell’aria, sicché que- 
sta può unirsi ai teurgi. Nelle apparizioni dei demoni, l’aria 
universale non avverte simpatia, né l’aria che è intorno ad 
essi diventa più sottile, né li precede una luce | che, preve- 
nendo e occupando in precedenza l’aria, consente loro di far 
apparire in essa la loro forma; e neppure un raggio illumina 
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otv: οὐδὲ περὶ αὐτοὺς αὐγή τις περιλάμπει τὰ παντα- 
χόθεν. Ἐπὶ δὲ τῶν ἡρώων γῆς μὲν μέρη τινὰ συγκι- 
νεῖται καὶ ψόφοι περιηχοῦσιν᾽ ὁ δ᾽ ὅλος ἀὴρ οὐ γίγνε- 
ται λεπτότερος οὐδὲ ἀσύμμετρος τοῖς θεουργοῖς, ὥστε 
δύνασθαι αὐτὸν χωρεῖν. Eni δὲ τῶν ἀρχόντων περι- 
βολὴ μὲν πλειόνων φασμάτων περιθεῖ δυσανάσχετος, 
ἤτοι κοσμικὴ ἢ περίγειος, οὐ μὴν ὑπερκόσμιός γε λεπ- 
τότης οὐδ᾽ ἡ τῶν ἄκρων στοιχείων παραγίγνεται. Ταῖς 
δὲ ψυχικαῖς ἐπιφανείαις συγγενὴς μᾶλλόν ἐστιν ὁ φαι- 
νόμενος ἀήρ, καὶ δέχεται αὐτῶν τὴν περιγραφὴν ἐν 
ἑαυτῷ συνηρτημένος πρὸς αὐτάς. 


9, Τελευταῖον τοίνυν αἱ τῶν καλούντων τῆς ψυχῆς 
διαθέσεις ἐπὶ μὲν τῆς ἐπιφανείας τῶν θεῶν παθῶν ἐξηλ- 
λαγμένην καὶ ὑπερέχουσαν παραδέχονται τὴν τελειότητα 
ἐνέργειάν τε κρείττονα παντελῶς, καὶ θεῖον ἔρωτα καὶ 
εὐφροσύνην ἀμήχανον ὅσην μεταλαγχάνουσιν᾽ ἐπὶ δὲ 
τῶν ἀρχαγγέλων ἄχραντον κατάστασιν νοεράν τε 
θεωρίαν καὶ δύναμιν ἄτρεπτον παραλαμβάνουσιν: ἐπὶ 
δὲ τῶν ἀγγέλων τὴν κατὰ λόγον σοφίαν καὶ ἀλήθειαν 
ἀρετήν τε καθαρὰν καὶ βεβαίαν γνῶσιν καὶ τάξιν σύμ- 
μετρον μεταλαγχάνουσιν’ ὅταν δὲ τοὺς δαίμονας θεω- 
ρῶσιν, ὄρεξιν τῆς γενέσεως καὶ τῆς φύσεως ἐπιθυμίαν 
τῶν τε καθ᾽ εἱμαρμένην ἔργων ἀποπλήρωσιν, δύναμίν 
τε. ἀποτελεστικὴν τῶν τοιούτων πράξεων παραδέχον- 
ται ἐὰν δὲ τοὺς ἥρωας, ἄλλα τε τοιαῦτα ἤθη ἀποφέ- 
ρονται, καὶ τῶν διατεινόντων εἰς τὴν κοινωνίαν ψυχῶν 
πολλὰ σπουδάσματα μεταλαμβάνουσιν ἡνίκα δ᾽ ἂν 
τοῖς ἄρχουσιν ἐνάπτωνται, κοσμικὰς κινήσεις ἢ ἐνύ- 
λους τῇ ψυχῇ συγκινοῦνται. Μετὰ δὲ τῆς θέας τῶν 
ψυχῶν γενεσιουργοὺς ἐφέσεις καὶ συμφυεῖς ἐπιστασίας 
κομίζονται ἕνεκα τῆς τῶν σωμάτων ἐπιμελείας, ἄλλα 
TE ὅσα τούτων ἐστὶν ἐχόμενα. 

Σὺν δὴ τούτοις ἡ μὲν τῶν θεῶν ἐπιφάνεια ἀλήθειαν 
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i luoghi tutt'intorno ad essi. Nel caso degli eroi, certe re- 
gioni della terra sono scosse contemporaneamente al loro 
apparire e rumori echeggiano all’intorno: ma l’aria intera 
non diventa più sottile né sproporzionata ai teurgi, sicché 
essi possono sostenerla. All’arrivo degli arconti, gli corre 
intorno, difficile a sopportarsi, un assembramento di nu- 
merose apparizioni, o cosmico o terrestre, non interviene 
tuttavia una sottigliezza sopracosmica, neppure quella degli 
elementi più elevati. Alle apparizioni delle anime l’aria che 
si vede è più connaturale e, attaccandosi ad esse, ne riceve 
i contorni. i 


7. [Disposizione dell’anima dei contemplanti. Doni (cfr. 
cap. 4).] 


[9] Infine, le disposizioni dell’anima di quelli che in- 
vocano gli esseri superiori: nell’epifania degli dèi ricevono 
una perfezione sottratta alle passioni e trascendente l’uma- 
no, un’attività assolutamente migliore e partecipano del- 
l’amore divino e di una letizia infinita; nelle apparizioni 
degli arcangeli, | prendono uno stato immacolato, una con- 
templazione intellettuale, una potenza immutabile; in quel- 
le degli angeli, partecipano della sapienza razionale, della 
verità, di una virtù pura, di una conoscenza sicura, di un 
ordine commisurato a questo genere; quando contemplano 
i demoni, ricevono appetizione del mondo creato, desiderio 
della natura, soddisfazione delle opere della fatalità, poten- 
za per compiere azioni siffatte; se vedono gli eroi, traggono 
altri stati d’animo simili, e hanno parte a molti impegni 
che tendono alla comunione dell’anima con il corpo; quan- 
do si uniscono con gli arconti, si muovono insieme con 
l’anima con movimenti cosmici o materiali; in seguito alla 
visione delle anime, derivano il desiderio della generazione 
e connaturale attenzione alla cura del corpo, e tutto ciò che 
attiene a questo. 

Al tempo stesso, l’epifania degli dèi concede la verità 
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παρέχει καὶ δύναμιν, ἔργων τε κατορθώσεις καὶ δόσεις 
ἀγαθῶν τῶν μεγίστων, ἡ δὲ τῶν ἄλλων τὰ σύμμετρα 
ἐπὶ τῆς ἑκάστων τάξεως οἰκείως ἕκαστα χορηγεῖ" οἷον 
ἡ τῶν ἀρχαγγέλων ἀλήθειαν, οὐχ ἁπλῶς περὶ πάντων 
ἀλλὰ διωρισμένως ἐπί τινων, καὶ ταύτην οὐκ ἀεὶ ἀλλὰ 
ποτέ, οὐδ᾽ ἀδιορίστως πρὸς ἅπαντας ἢ πανταχοῦ ἀλλὰ 
διωρισμένως ὠδὶ ἢ πρὸς τόδε τι δίδωσι, δύναμίν τε 
ὡσαύτως οὐ συλλήβδην πάντων οὐδ᾽ ἀδιακρίτως ἀεὶ 
οὐδὲ πανταχοῦ, ἀλλὰ ποτὲ καὶ ποὺ συλλαμβάνει. Ἡ 
δὲ τῶν ἀγγέλων τούτων ἔτι μᾶλλον ἀπομερίζει τὰς ἀεὶ 
ἐπὶ τὸ ἔλαττον ἀφοριζομένας περιγραφὰς ἐν τῇ τῶν 
ἀγαθῶν δόσει. ‘H δὲ τῶν δαιμόνων οὐκέτι τὰ τῆς ψυχῆς 
ἀγαθὰ δωρεῖται, ἀλλ᾽ ἤτοι τὰ τοῦ σώματος ἢ τῶν τῷ 
σώματι προσηκόντων, καὶ ταῦτα ὁπόταν ἡ τοῦ κόσμου 
τάξις ἐπιτρέπῃ. Κατὰ τὰ αὐτὰ δὲ καὶ ἡ τῶν ἡρώων 
παρέχει τὰ δεύτερα καὶ τρίτα ἀγαθά, στοχαζομένη καὶ 
τῆς τῶν ψυχῶν περιγείου καὶ περικοσμίου πολιτείας 
ὅλης. Ἢ δὲ τῶν ἀρχόντων κοσμικὰ μὲν ἡ ἑτέρα καὶ τὰ 
τοῦ βίου πάντα δωρεῖται, ἡ δ᾽ ἑτέρα καὶ ὑποδεεστέρα 
τῶν ἐνύλων οὐκ ὀλίγα παρέχει πλεονεκτήματα. ψυχαὶ 
δ᾽ ἐπιφαινόμεναι τὰ πρὸς τὸν ἀνθρώπινον βίον συμ- 
βαλλόμενα τοῖς θεωροῖς προξενοῦσιν. Καὶ οὕτως ἡμῖν 
κατὰ τὴν οἰκείαν ἑκάστων τάξιν καὶ ἡ ἀπ᾽ αὐτῶν δόσις 
οἰκείως διακέκριται, συγγενῆ τε εἴληφε τὴν ὅλην ἀπό- 
κρισιν περὶ ὧν ἐν ταῖς ἐπιφανείαις αὐτῶν ἐπεζήτησας. 
Τοσαῦτα δὴ οὖν ἡμῖν καὶ περὶ τούτων εἰρήσθω. 


10. “A δ᾽ αὐτὸς ἡμῖν συνεισφέρεις εἰς τὴν περὶ tov- 
τῶν διάγνωσιν, εἴτε ὡς οἰκείαν γνώμην ἀποφαινόμενος 
εἴτε ὡς παρ᾽ ἄλλων ἀκούσας, οὐκ ἔστιν ἀληθῆ οὐδ᾽ 
ὀρθῶς λεγόμενα. Λέγεις μὲν γὰρ τὸ περιαυτολογεῖν 
καὶ τὸ ποιὸν φάντασμα φαντάζειν κοινὸν εἶναι θεοῖς 
καὶ δαίμοσι καὶ τοῖς κρείττοσι γένεσιν ἅπασιν. Τὸ δ᾽ 
οὐκ ἔστι τοιοῦτον ὁποῖον ὑπολαμβάνεις διδαχῇ μὲν 
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e la potenza, il successo nelle azioni, il dono dei beni più 
grandi; quella degli altri, conferisce i beni che sono pro- 
priamente proporzionati al rango di ciascuno di essi: | così 
l’epifania degli arcangeli dona la verità, non in generale su 
tutto, ma particolarmente su cose determinate, e inoltre non 
sempre ma talvolta, non indifferentemente a tutti o do- 
vunque ma in maniera determinata su questo o su quello, 
convoglia allo stesso modo la potenza non tutt’insieme per 
tutto né indistintamente sempre né dovunque ma qualche 
volta e in luoghi determinati. L’epifania degli angeli spar- 
tisce ancora più degli arcangeli i confini nella distribuzione 
dei beni, circoscrivendoli con limiti sempre più piccoli. 
Quella dei demoni non largisce più i beni dell'anima ma 
quelli del corpo o di ciò che concerne il corpo, e per di più 
quando l’ordine del cosmo lo consente. Allo stesso modo 
anche l’epifania degli eroi procura beni di secondo e ter- 
z’ordine, avendo di mira tutt’intero il governo delle anime, 
quello terreno e quello cosmico. Quella degli arconti, Puna 
dona i beni cosmici e tutti i beni della vita, l’altra, meno 
perfetta, offre non pochi vantaggi materiali. Le anime, ap- 
parendo, | forniscono ai contemplanti i beni che giovano 
alla vita umana. E così, secondo l’ordine proprio di ciascun 
genere superiore, si distinguono appropriatamente anche i 
doni che ne vengono e noi abbiamo dato esauriente rispo- 
sta alle domande che hai poste circa le loro epifanie. E 
questa è la nostra conclusione su questi argomenti. 


8. [Le apparizioni vanagloriose e menzognere. Gli errori 
dell’arte teurgica. I fantasmi. ] 


[10] Ciò che adduci come tuo contributo per una va- 
lutazione di questi problemi, o che l’esprima come opinione 
personale, o che l’abbia sentito dire da altri, non è vero 
né detto esattamente. Tu dici, infatti, che menar millanteria 
e far vedere certe immagini è comune agli dèi, ai demoni 


e a tutti i generi superiori. Ma la cosa non è tale quale tu 
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γὰρ τῆς οἰκείας οὐσίας θεὸς καὶ ἄγγελος καὶ δαίμων 
ἀγαθὸς χρῆται πρὸς ἄνθρωπον προσθήκῃ δὲ μείζονι 
ἐν τοῖς λόγοις τῆς ὑπαρχούσης δυνάμεως ἢ τῶν οἰκείων 
ἀγαθῶν οὐδαμῶς χρῆται i τε γὰρ ἀλήθεια συνυπάρ- 
χει toic θεοῖς, ὥσπερ καὶ ἡλίῳ τὸ φῶς κατ᾽ οὐσίαν 
συνυφέστηκεν᾽' καὶ ἅμα οὐδενὸς ἐνδεᾶ τὸν θεόν φα- 
μεν εἶναι κάλλους οὐδέ τινος ἀρετῆς ἣν οἷόν T ἐστὶ 
διὰ λόγων αὐτῷ προσθεῖναι. Καὶ μὴν οἵ γε ἄγγελοι 
καὶ δαίμονες ἀπὸ θεῶν ἀεὶ παραλαμβάνουσι τὴν ἀλή- 
θειαν' ὥστε οὐδὲν οὐδέποτε παρὰ ταύτην λέγουσι, TÉ- 
λειοί τε ὄντες κατὰ τὴν αὐτὴν οὐσίαν ἑκάτεροι οὐδὲν 
αὐτῇ προσθεῖναι πλεῖον εἰς δοξολογίαν δύνανται. 

Πότε οὖν συμβαίνει τὸ λεγόμενον ὑπὸ σοῦ ἀπατηλόν. 
τὸ τῆς περιαυτολογίας; ἡνίκα ἂν ἁμάρτημά τι OVL- 
βαίνῃ περὶ τὴν θεουργικὴν τέχνην. καὶ μὴ οἷα δεῖ τὰ 
αὐτοπτικὰ ἀγάλματα ἀλλ᾽ ἕτερα ἀνθ᾽ ἑτέρων ἀπαν- 
mon: τότε γὰρ ὑποδυόμενα τὰ καταδεέστερα τὸ τῶν 
σεμνοτέρων τάξεων σχῆμα, προσποιεῖται ἐκεῖνο εἶναι 
ὅπερ ὑποδέδυκε, καὶ ἐνταῦθα ἀλαζόνας προΐεται λό- 
γους καὶ μείζονας τῆς παρούσης αὐτοῖς δυνάμεως. “Ate 
γὰρ οἶμαι τῆς πρώτης ἀρχῆς κιβδήλου παραφυο- 
μένης πολὺ τὸ ψεῦδος ἐκ τῆς παρατροπῆς ἐπιρρεῖ, ὃ 
δεῖ δὴ τοὺς ἱερέας καταμανθάνειν ἀπὸ τῆς ὅλης τά- 
ἕξεως ἐν τοῖς φάσμασιν, ἣν οὐ τηροῦντα διελέγχεται, 
καὶ ἀποδοκιμάζειν αὐτῶν τὴν πεπλασμένην προσποίη- 
σιν, ὡς οὐδαμῶς ὑπάρχουσαν ἀληθινῶν καὶ ἀγαθῶν 
πνευμάτων. Οὐδὲ dei τὰ ἁμαρτήματα παραφέρειν ἐν τῇ 
ἀληθινῇ κρίσει τῶν ὄντων: οὐδὲ γὰρ ἐπὶ τῶν ἄλλων 
ἐπιστημῶν ἢ τεχνῶν ἀφ᾽ ὧν διασφάλλονται τὰ ἐν 
αὐτοῖς ἔργα δοκιμάζομεν. 

Μὴ τοίνυν μηδ᾽ ἐνταῦθα τὰ μόλις καὶ διὰ μυρίων ἀγώ- 
νῶν κατορθούμενα ἀπὸ τῶν ἐξ ἐπιδρομῆς ἀμαθῶς ἐπι- 
πηδώντων τῇ θεαγωγίᾳ χαρακτήριζε᾽ πλέον δὲ θάτερον 
ἀποφαίνου περὶ αὐτῶν. Εἰ γὰρ τὰ ἀποπίπτοντα ἔργα 
τῆς αὐτοφανοῦς δείξεως τοιαῦτά ἐστιν οἷα σὺ λέγεις 
ἀλαζονικὰ καὶ ψευδῇ, τὰ τῶν ἀληθινῶν ἀθλητῶν περὶ 
τὸ πῦρ γνήσιά τέ ἐστι καὶ ἀληθινά. “Qonep γὰρ ἐπὶ 
τῶν ἄλλων ἁπάντων τὰ ἀρχικὰ πρώτως ἀφ᾽ ἑαυτῶν 
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la supponi: perché il dio, l'angelo, il demone buono istrui- 
sce l’uomo sulla sua propria essenza, e non si serve punto 
nei suoi discorsi di aggiunte più grandi della sua reale po- 
tenza e dei suoi propri beni, ché la verità coesiste con gli 
dèi, come la luce essenzialmente esiste insieme con il so- 
le; |e al tempo stesso noi diciamo che il dio non è man- 
cante di nessuna bellezza né di alcuna virtù, che è possibile 
aggiungergli con le parole. Inoltre, gli angeli e i demoni rice- 
vono sempre dagli dèi la verità, sicché niente dicono mai 
che sia contrario alla verità ed essendo gli uni e gli altri 
perfetti secondo la stessa essenza, non possono a questa ag- 
giungere niente di più che torni a loro glorificazione. 
Quando, dunque, si verifica ciò che tu dici inganne- 
vole nel caso della millanteria? Quando interviene un et- 
rore nell’arte teurgica, e le immagini nell’epoptìa non si 
presentano quali dovrebbero, ma le une in vece delle altre: 
allora, le specie meno perfette, prendendo l’aspetto delle 
classi più elevate, si danno l’aria di essere ciò di cui hanno 
preso l’aspetto e qui lasciano andare parole di millanteria e 
più grandi della potenza che hanno. Poiché (io penso) il 
primo inizio nasce falso, da questo errore affluisce menzo- 
gna notevole e i sacerdoti devono venirne a conoscenza 
sulla base dell’intero ordine delle apparizioni (il quale, se 
essi non l’osservano, risulta falsato) ”, | e respingerne la pre- 
sunzione simulata, in quanto che non appartiene per nulla 
a spiriti veri e buoni. Non bisogna far intervenire errori 
nel giudizio vero della realtà: ché neppure nelle altre scien- 
ze o arti giudichiamo le loro opere dagli errori che si fanno. 
Perciò, non stigmatizzare qui i successi che si otten- 
gono a fatica e con affanno infinito sulla base degli errori 
che improvvisamente investono per ignoranza la teagogia: 
da’ piuttosto di essi un giudizio diverso. Infatti, se le azioni 
che vengono giù dalla apparizione spontanea sono tali quali 
tu le dici, millantatrici e menzognere, quelle dei veri atleti 
del fuoco sono schiette e veridiche. Perché, come in tutte 
le altre cose, le principali prendono il principio primo da 


91 


10 


92 


102 [I 10,46-82] GIAMBLICO 


50 


55 


60 


65 


70 


75 


80 


ἄρχεται, καὶ ἑαυτοῖς παρέχει ὅπερ τοῖς ἄλλοις või- 
δῶσιν, οἷον ἐν οὐσίᾳ ἐν ζωῇ ἐν κινήσει, οὕτω καὶ τὰ 
τὴν ἀλήθειαν χορηγοῦντα πᾶσι τοῖς οὖσι περὶ ἑαυτῶν 
πρώτως ἀληθεύει, καὶ τὴν ἑαυτῶν οὐσίαν προηγουμέ- 
vos ἀναφαίνει τοῖς θεωροῦσι᾽ διόπερ δὴ καὶ τὸ aù- 
τοπτικὸν πῦρ τοῖς θεουργοῖς ἐπιδείκνυσιν. Οὐ γὰρ θερ- 
μότητος ἔργον ψύχειν, οὐδὲ φωτὸς τὸ ἐπισκοτεῖν i àno- 
κρύπτειν τι τῶν ὄντων, οὐδ᾽ ἄλλου οὐδενὸς τῶν κατ᾽ 
οὐσίαν ὁτιοῦν διαπραττομένων πάρεστιν ἅμα καὶ ἡ τοῦ 
ἐναντίου ἔργου δύναμις: ἀλλὰ τὰ μὴ φύσιν ἔχοντα 
καὶ τὰ ἐναντία τοῖς κατ᾽ οὐσίαν ὑπάρχουσι, ταῦτα ἐπι- 
δέχεσθαι τὰ ἐναντία δύναται ἢ τῷ κακῷ περιπίπτειν 
πέφυκεν. 

Ταὐτὰ τοίνυν καὶ περὶ τῶν φαντασμάτων ἐροῦμεν. 
Εἰ γὰρ ταῦτα αὐτὰ μὲν οὐκ ἔστι τἀληθῆ, τοιαῦτα δ᾽ 
ἕτερα οἱάπερ ὑπάρχει τὰ ὄντα, οὐκ ἔστι δήπου ἐν τοῖς 
αὐτοφανέσι πνεύμασι, φαντάζεται δ᾽ εἶναι τοιαῦτα οἷά- 
περ αὐτὰ ἀληθῆ: μετέχει δὲ καὶ ταῦτα τοῦ ψεύδους 
καὶ τῆς ἀπάτης, ὥσπερ τὰ ἐν τοῖς εἰδώλοις φαινόμενα 
εἴδη τοιαῦτά ἐστι καὶ οὕτω διακένως ἕλκει τὴν διά- 
vorav περὶ ἃ οὐδ᾽ ὁτιοῦν τῶν κρειττόνων ἔσται γενῶν, 
ἐν δὲ ταῖς ἀπατηλαῖς ἔσται καὶ αὐτὰ παρατροπαῖς: 
τὸ γὰρ μίμημα τοῦ ὄντος καὶ τὸ ἀμυδρῶς εἰκαζόμενον 
καὶ τὸ ἀπάτης αἴτιον γιγνόμενον οὐδενὶ τῶν ἀληθινῶν 
καὶ ἐναργῶς ὄντων γενῶν προσήκει ἀλλ᾽ αὐτὰς μὲν 
οἱ θεοὶ καὶ οἱ τοῖς θεοῖς ἑπόμενοι τὰς ἀληθινὰς ἑαυτῶν 
εἰκόνας ἀποκαλύπτουσιν, φαντάσματα δ᾽ αὐτῶν οἷα τὰ 
ἐν ὕδασιν ἢ ἐν κατόπτροις μεμηχανημένα οὐδαμῶς προ- 
τείνουσιν. Τίνος γὰρ ἂν καὶ ἕνεκα ταῦτα ἐπιδείξειαν; 
πότερον ἔνδειγμα φέροντα τῆς ἑαυτῶν οὐσίας καὶ δυνά- 
μεως; ἀλλὰ ταῦτά γε τοῦ παντὸς ἐνδεῖ, πλάνης γὰρ 
καὶ ἀπάτης αἴτια γίγνεται τοῖς πιστεύουσι καὶ ἀπὸ τῆς 
ἀληθινῆς γνώσεως τῶν θεῶν ἀποσπᾶν τοὺς θεωροῦντας. 
"AM ἵνα τι χρήσιμον παράσχῃ τοῖς ἐποπτεύουσιν 
αὐτά; καὶ τί ἄν ποτε γένοιτο ἀπὸ τοῦ ψεύδους ὠφέλι- 
μον; ἀλλ᾽ εἰ μὴ τοῦτο, φύσιν ἔχει τὸ θεῖον φαντάσματα 
προτείνειν ἀφ᾽ ἑαυτοῦ; καὶ πότε ἂν τὸ μόνιμον καὶ ἱδρυ- 
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se stesse e procurano a sé ciò che danno alle altre, ad esem- 
pio nell’essenza, nella vita, nel movimento: così anche le 
specie superiori che conferiscono a tutti gli esseri la verità, 
dicono da principio la verità a se stesse e rivelano in primo 
luogo ai contemplanti la loro essenza: | appunto perciò esse 
mostrano ai teurgi il fuoco dell’epoptìa. Infatti, non è azio- 
ne del calore raffreddare o della luce oscurare oppure na- 
scondere qualcuno degli esseri, e null’altro di ciò che per 
essenza realizza qualcosa ha al tempo stesso anche la facoltà 
dell’azione contraria; ma gli esseri che non hanno natura e 
che sono contrari a ciò che è secondo l’essenza, essi pos- 
sono accogliere i contrari oppure sono per natura capaci di 
cadere nel male. 

Anche dei fantasmi diremo perciò la stessa cosa. Ché, 
se questi non sono la verità stessa, ma diversi, somiglianti 
alla realtà, essi non sono certamente negli spiriti che ap- 
paiono da se stessi, ma paiono essere veri tali quali sono 
questi; anch’essi partecipano della menzogna e dell’ingan- 
no, come le forme che si vedono negli specchi; e così inutil- 
mente attirano il pensiero su ciò che non sarà nessuno dei 
generi superiori, ma saranno essi pure fallaci alterazioni: 
ché a nessuno dei generi veri e chiaramente esistenti con- 
viene l’imitazione della realtà, la debole somiglianza e ciò 
che può divenire causa di inganno, | gli dèi e gli esseri che 
seguono gli dèi svelano le stesse loro immagini vere e non 
ne mettono avanti in nessun modo fantasmi, quali le figure 
prodotte nelle acque o negli specchi. Infatti, per quale ra- 
gione dovrebbero essi mostrarli? Perché diano forse un 
segno della loro essenza e della loro potenza? Ma questi 
fantasmi ne sono assolutamente inadeguati, ché divengono 
causa di errore e di inganno per i credenti e allontanano i 
contemplanti dalla vera conoscenza degli dèi. Per procurare 
qualche vantaggio agli epopti? E quale vantaggio potrebbe 
derivare dalla menzogna? E se la ragione non è questa, è 
nella natura del divino produrre fantasmi? Ma quando il 
genere fisso, stabile in se stesso, la causa dell’essenza e della 
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μένον ἐν ἑαυτῷ γένος καὶ tò τῆς οὐσίας καὶ ἀληθείας 
αἴτιον εἰς ἀλλοτρίαν ἕδραν μίμημα ἄν τι ἀφ᾽ ἑαυτοῦ 
ἀπατηλὸν ἐμποιήσειεν; οὐδαμῶς ἄρα θεὸς οὔτε αὐτὸς 
ἑαυτὸν μεταβάλλει εἰς τὰ φαντάσματα, οὔτε ἀφ᾽ av- 
τοῦ ταῦτα ἐν ἄλλοις προτείνει, τὰ δ᾽ ἀληθῆ ἐν τοῖς 
ἀληθέσιν ἤθεσι τῶν ψυχῶν ἐλλάμπει’ κατὰ τὰ αὐτὰ δὲ 
καὶ οἱ τῶν θεῶν συνοπαδοὶ ζηλωταὶ τῆς τῶν θεῶν εἰσιν 
αὐτοπτικῆς ἀληθείας. 

Ὃ δὲ νῦν λέγεις, ὡς κοινόν ἐστι «τὸ» τῆς εἰδωλοποιίας 
καὶ τῆς περιαυτολογίας θεῶν καὶ δαιμόνων καὶ τῶν ἄλ- 
MOV, συμφύρει πάντα τὰ τῶν κρειττόνων γένη ἐν ἀλλή- 
λοις, καὶ οὐδ᾽ ἡντινοῦν αὐτῶν ἀπολείπει διαφορὰν πρὸς 
ἄλληλα: ἔσται γὰρ αὐτοῖς οὕτω κοινὰ πάντα, καὶ οὐδὲν 
τοῖς ὑπερέχουσιν ἀποδοθήσεται ἐξαίρετον. Ἔνεστι δ᾽ 
οὖν καὶ δικαιότερον πρὸς σὲ ἀντιλέγειν᾽ τί δὴ οὖν čo- 
ται κρεῖττον τὸ τῶν θεῶν γένος παρὰ τὸ τῶν δαιμόνων; 
ἀλλ᾽ οὔτ᾽ ἔχει κοινότητα ταῦτα τὰ γένη. οὔτε φαντασ- 
τική ἐστιν αὕτη, οὔτε ἀπὸ τῶν τελευταίων καὶ ἐν τοῖς 
ἐσχάτοις πταισμάτων τὰ πρῶτα καὶ ἐν τοῖς πρώτοις 
ἀληθῆ ἀποτυπώματα ἀναλογίζεσθαι προσήκει. Οὕτως 
ἄν τις καὶ περὶ τούτων δοξάζων τυγχάνοι τοῦ προσ- 
ήκοντος καὶ τοῖς θείοις κεχαρισμένου. 


11. Τὰ δ᾽ ἐφεξῆς ἐν οἷς τὴν περὶ τούτων ἄγνοιαν 
καὶ ἀπάτην, ἀνοσιουργίαν καὶ ἀκαθαρσίαν νενόμικας, 
προτρέπεις τε ἡμᾶς ἐπὶ τὴν ἀληθῆ περὶ αὐτῶν παρά- 
δοσιν, ἔχει μὲν οὐδεμίαν ἀμφισβήτησιν, ἀλλ᾽ ὁμολο- 
γεῖται παρὰ πᾶσιν ὡσαύτως. Τίς γὰρ οὐκ ἂν συγχω- 
ρήσειεν ἐπιστήμην τυγχάνουσαν τοῦ ὄντος οἰκειοτάτην 
εἶναι [τῆς θείας αἰτίας] θεοῖς, τὴν δ᾽ ἄγνοιαν τὴν ὑπο- 
φερομένην εἰς τὸ μὴ ὃν πορρωτάτω τῆς θείας αἰτίας 
τῶν ἀληθῶν εἰδῶν ἀποπίπτειν; AAN ἐπεὶ οὐχ ἱκανῶς 
εἴρηται, προσθήσω τὸ ἐλλεῖπον καὶ διότι φιλοσόφως 
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verità potrebbe creare in un luogo diverso un’imitazione 
fraudolenta di sé? 

Dio, dunque, non si muta in fantasmi né lui stesso né 
da sé li suscita in altri esseri, ma irraggia la sua forma vera 
nelle anime abituate alla verità: allo stesso modo anche gli 
esseri che s’accompagnano agli dèi™ sono emuli della ve- 
rità epoptica degli dèi. | 

Quel che tu dici ora, cioè che sono comuni agli dèi, 
ai demoni e agli altri la produzione delle immagini e il vanto 
millantatore, confonde tra di loro tutti i generi degli esseri 
superiori e non lascia nessuna differenza fra l’uno e l’altro: 
in questo modo, tutto sarà ad essi comune, e niente di se- 
gnalato sarà assegnato ai più eccellenti. È, perciò, lecito far- 
ti un’obiezione ancora più giusta: in che cosa allora il ge- 
nere degli dèi sarà superiore a quello dei demoni? Ma fra 
questi due generi non c’è comunanza alcuna, né questa con- 
siste nel far apparire fantasmi e non conviene partendo 
dalle ultime classi e dallo scadimento che si verifica nelle 
propaggini estreme congetturare per analogia le prime clas- 
si e le copie vere che sono nei primi ordini. Giudicando così 
a questo riguardo, si potrebbe ottenere ciò che è convenien- 
te e gradito agli esseri divini. 


9. [Filosofia teoretica e teurgia. I simboli uniscono il 
teurgo al dio.] 


[11] Le questioni successive, in cui hai ritenuto em- 
pietà e impurità l’ignoranza e l’inganno su questi argomen- 
ti, e ci esorti alla vera dottrina su di essi, | non pongono 
nessuna controversia, ma sono concordate allo stesso modo 
da parte di tutti. Chi, infatti, non ammetterebbe che la 
scienza che indaga l’essere è la più propria agli dèi, mentre 
l’ignoranza, che precipita nel non-essere, cade lontanissima 
dalla divina causalità delle specie vere? Ma poiché ciò non 
è stato detto sufficientemente, aggiungerò quel che rima- 
ne; e perché la difesa è fatta piuttosto con argomenti filo- 
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μᾶλλον καὶ λογικῶς ἀλλ᾽ οὐχὶ κατὰ τὴν ἐνεργὸν τῶν 
ἱερέων τέχνην τὸν ἀπολογισμὸν ποιεῖται, διὰ τοῦτο 
οἶμαι δεῖν θεουργικώτερον εἰπεῖν τι περὶ αὐτῶν. 

Ἔστω μὲν γὰρ ἡ ἄγνοια καὶ ἀπάτη πλημμέλεια καὶ 
ἀσέβεια, οὐ μὴν διὰ τοῦτο ψευδῆ roii καὶ τὰ οἰκείως 
τοῖς θεοῖς προσφερόμενα καὶ τὰ θεῖα ἔργα, οὐδὲ γὰρ 
ἡ ἔννοια συνάπτει τοῖς θεοῖς τοὺς θεουργούς᾽ ἐπεὶ τί 
ἐκώλυε τοὺς θεωρητικῶς φιλοσοφοῦντας ἔχειν τὴν 
θεουργικὴν ἕνωσιν πρὸς τοὺς θεούς; νῦν δ᾽ οὐκ ἔχει τό 
γε ἀληθὲς οὕτως: ἀλλ᾽ ἡ τῶν ἔργων τῶν ἀρρήτων καὶ 
ὑπὲρ πᾶσαν νόησιν θεοπρεπῶς ἐνεργουμένων τελε- 
σιουργία Ñ τε τῶν νοουμένων τοῖς θεοῖς μόνον ovu- 
βόλων ἀφθέγκτων δύναμις ἐντίθησι τὴν θεουργικὴν 
ἕνωσιν. Διόπερ οὐδὲ τῷ νοεῖν αὐτὰ ἐνεργοῦμεν᾽ ἔσται 
γὰρ οὕτω νοερὰ αὐτῶν ἡ ἐνέργεια καὶ ἀφ᾽ ἡμῶν ἐνδι- 
δομένη᾽ τὸ δ᾽ οὐδέτερόν ἐστιν ἀληθές. Καὶ γὰρ μὴ 
νοούντων ἡμῶν αὐτὰ τὰ συνθήματα ἀφ᾽ ἑαυτῶν δρᾷ τὸ 
οἰκεῖον ἔργον, καὶ ἡ τῶν θεῶν, πρὸς oùs ἀνήκει ταῦτα, 
ἄρρητος δύναμις αὐτὴ ἀφ᾽ ἑαυτῆς ἐπιγιγνώσκει τὰς 
οἰκείας εἰκόνας, ἀλλ᾽ οὐ τῷ διεγείρεσθαι ὑπὸ τῆς ἡμε- 
τέρας νοήσεως οὐδὲ γὰρ ἔχει φύσιν τὰ περιέχοντα 
ὑπὸ τῶν περιεχομένων οὐδὲ τὰ τέλεια ὑπὸ τῶν ἀτελῶν 
οὐδ᾽ ὑπὸ τῶν μερῶν τὰ ὅλα ἀνακινεῖσθαι. Ὅθεν δὴ οὐδ᾽ 
ὑπὸ τῶν ἡμετέρων νοήσεων προηγουμένως τὰ θεῖα αἴτια 
προκαλεῖται εἰς ἐνέργειαν' ἀλλὰ ταῦτας μὲν καὶ τὰς 
ὅλας τῆς ψυχῆς ἀρίστας διαθέσεις καὶ τὴν περὶ ἡμᾶς 
καθαρότητα ὡς συναίτια ἄττα προὐποκεῖσθαι χρή. τὰ 
δ᾽ ὡς κυρίως ἐγείροντα τὴν θείαν βούλησιν αὐτὰ τὰ θεῖά 
ἐστι συνθέματα' καὶ οὕτω τὰ τῶν θεῶν αὐτὰ ὑφ᾽ ἑαυ- 
τῶν ἀνακινεῖται, ὑπ᾽ οὐδενὸς τῶν ὑποδεεστέρων ἐνδε- 
χόμενά τινα εἰς ἑαυτὰ ἀρχὴν τῆς οἰκείας ἐνεργείας. 

Ταῦτα δὴ τοῦδε ἕνεκα ἀπεμήκυνα, ὅπως μὴ νομίζῃς 
ἀφ᾽ ἡμῶν εἶναι τὸ πᾶν κῦρος τῆς ἐν ταῖς θεουργίαις 
ἐνεργείας, μηδ᾽ ἐν ταῖς ἐννοίαις ταῖς ἡμετέραις ἀλη- 
θῶς διακειμέναις ὑπολάβῃς καὶ τὸ ἀληθὲς αὐτῶν ἔργον 
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sofici e logici e non secondo l’arte operante dei sacerdoti, 
credo che occorra parlare di questi problemi con una pro- 
spettiva più teurgica. 

Infatti, ammesso che l’ignoranza e l'inganno siano col- 
pa ed empietà, essi tuttavia non rendono per questa sola 
ragione falso ciò che si offre agli dèi nel modo che gli è 
proprio e le divine cerimonie e non l’atto del pensiero uni- 
sce agli dèi i teurgi; poiché, che cosa in questo caso impe- 
direbbe a coloro i quali praticano la filosofia teoretica di 
ottenere l’unione teurgica con gli dèi? Ma la verità non è 
questa: piuttosto l'adempimento” delle azioni ineffabili e 
compiute in maniera degna degli dèi e al di sopra di ogni 
intellezione, e la potenza dei simboli senza voce, compren- 
sibili agli dèi soltanto, | operano l’unione teurgica. Perciò, 
noi non compiamo questi atti con il pensiero: perché così 
la loro efficacia sarà intellettuale e causata da noi: e né 
l’una cosa né l’altra è vera. Infatti, senza che noi interve- 
niamo con il nostro pensiero, i simboli stessi compiono da 
se stessi la loro opera propria e la potenza ineffabile degli 
dèi, cui questi simboli appartengono, riconosce le sue pro- 
prie immagini essa stessa da se stessa, non con l'incentivo 
del nostro pensiero: perché ciò che contiene non è per na- 
tura posto in movimento da ciò che è contenuto, né il per- 
fetto dall’imperfetto, né l’universale dalle parti. Perciò, le 
cause divine non sono stimolate in precedenza dai nostri 
pensieri ad agire, ma questi così come tutte le disposizioni 
migliori dell’anima e la nostra purezza occorre siano pree- 
sistenti come concause, mentre quelli che principalmente 
agiscono sulla volontà divina sono gli stessi simboli divini; 
e così il divino è posto in movimento da se stesso e non 
accoglie in sé da nessuno degli esseri inferiori un principio 
qualunque della sua propria azione. | 

Questi problemi ho trattati diffusamente perché tu 
non creda che tutta l’efficacia dell’azione teurgica dipenda 
da noi, e non supponga che la vera opera teurgica trovi il 
suo successo nelle nostre concezioni volte alla verità o che 
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κατορθοῦσθαι, μηδ᾽ ἐν τῇ ἀπάτῃ διαψεύδεσθαι. Οὐδὲ 
γὰρ ἐὰν γνῶμεν τὰ ἑκάστῳ γένει παρακολουθοῦντα ἴδια, 
ἤδη καὶ τετυχήκαμεν αὐτῶν τῆς ἐπὶ τῶν ἔργων dàn- 
θείας. AAN οὐκ ἄνευ μὲν τοῦ γνῶναι παραγίγνεταί 
ποτε ἡ δραστικὴ ἕνωσις, οὐ μὴν ἔχει γε πρὸς αὐτὴν 
ταὐτότητα ὥστε οὐδ᾽ ἡ καθαρότης ἡ θεία διὰ τῆς 
ὀρθῆς γνώσεως, ὥσπερ ἡ τοῦ σώματος διὰ τῆς ἁγνείας, 
ἀλλὰ καὶ τοῦ γιγνώσκειν μᾶλλον ὑπερήνωται αὕτη καὶ 
ἀποκεκάθαρται. Οὐδ᾽ ἄλλο τοίνυν οὐδὲν τῶν ἐν ἡμῖν 
τοιοῦτον ὑπάρχον, ὁποῖα τὰ ἀνθρώπινα, συνεργεῖ τι 
πρὸς τὸ τέλος τῶν θείων πράξεων. 

Δέχου δὴ καὶ τοῦτο ἐν παρέργῳ μὲν εἰρημένον, πρὸς 
ὅλην δὲ τὴν ἐπίνοιαν τὴν σὴν περὶ τῆς θεουργικῆς 
τέχνης ἱκανῶς ἐνιστάμενον. Τῆς δ᾽ αὐτῆς ἔχεται τού- 
τοις δυνάμεως κἀκεῖνα ἐν οἷς ὅσιον καὶ ὠφέλιμον εἶναι 
νενόμικας τὴν περὶ θεῶν ἐπιστήμην. καὶ τὸ μὲν τῆς 
ἀγνοίας τῆς περὶ τῶν τιμίων καὶ καλῶν σκότος καλεῖς, 
φῶς δὲ τὸ τῆς γνώσεως: καὶ τὸ μὲν ἐμπλῆσαι τίθεσαι 
πάντων κακῶν τοὺς ἀνθρώπους δι᾽ ἀμαθίαν καὶ τόλμαν. 
τὸ δ᾽ αἴτιον ἡγῇ πάντων ἀγαθῶν. Καὶ γὰρ πάντα πρὸς 
ταὐτὸ τείνει τοῖς ἔμπροσθεν εἰρημένοις, τετύχηκέ τε 
λόγου τοῦ προσήκοντος μετ᾽ ἐκείνων. Δεῖ τοίνυν ταῦτα 
μὲν παραλιπεῖν, ἐπὶ δὲ τὰς περὶ τῆς μαντικῆς ζητήσεις 
μετελθεῖν, καὶ ταύτας διαλῦσαι συντόμως. 
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nel nostro inganno essa fallisca. E quand’anche conosciamo 
le caratteristiche particolari che accompagnano ciascun ge- 
nere, non per questo abbiamo già colto anche la verità delle 
loro opere. E se l’unione attiva non può avvenire mai senza 
la conoscenza, essa tuttavia non è certamente identica a 
questa, sicché la purezza divina realizza la piena unione con 
l’Uno e la sua purificazione completa non con una conoscen- 
za esatta, come la purezza del corpo con la castità, ma in 
un modo che supera la conoscenza. Perciò, nient'altro di 
ciò che è in noi tale quali sono le cose umane concorre al 
compimento delle operazioni divine. 

Accetta, dunque, ciò come detto per incidens, per 
quanto contesti validamente tutta la tua concezione dell’arte 
teurgica. Lo stesso valore hanno | anche quelle tue afferma- 
zioni in cui hai ritenuto sia cosa sacra ed utile la scienza de- 
gli dèi, e chiami oscurità l'ignoranza delle cose venerande e 
belle, luce la loro conoscenza: luna tu poni per principio 
che riempie gli uomini di tutti i mali a causa della loro man- 
canza di cultura e della loro temerarietà, l’altra la giudichi 
causa di tutti i beni. E in verità tutto ciò mira allo stesso 
scopo di quel che è stato detto precedentemente e ha avuto 
insieme con esso la risposta conveniente. Bisogna quindi la- 
sciare questi argomenti e passare alle tue domande sulla 
divinazione e risolverle concisamente. 
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1. Πρῶτον τοίνυν ἀπαιτεῖς διαρθρωθῆναί σοι τί τὸ 
γιγνόμενόν ἐστιν ἐν τῇ τοῦ μέλλοντος προγνώσει. Εὐ- 
θὺς οὖν ὃ ἐπιχειρεῖς μαθεῖν ἐστιν ἀδύνατον. Οἴει γὰρ 
δὴ εἶναι κατὰ τὸν νοῦν τῆς ἐρωτήσεως τοιοῦτόν τι τὸ 
τῆς προγνώσεως οἷον γίγνεσθαι, καί τι ἐκ τῶν ἐν τῇ 
φύσει κειμένων ὑπάρχειν. Τὸ δ᾽ οὐκ ἔστιν ἕν τῶν ἐν 
τῷ γίγνεσθαι, οὐδ᾽ οἷον φυσική τις ἀπεργάζεται μετα- 
βολή. οὐδέ τι τέχνασμα ἐξεύρηται τοῦτο ὡς εἰς τὴν τοῦ 
βίου κατασκευὴν χρήσιμον μεμηχανημένον, οὐδ᾽ ὅλως 
ἀνθρωπικόν ἐστι τὸ ἔργον, θεῖον δὲ καὶ ὑπερφυὲς ἄνω- 
θέν τε ἀπὸ τοῦ οὐρανοῦ καταπεμπόμενον, ἀγέννητόν 
τε. καὶ ἀΐδιον αὐτοφυῶς προηγεῖται. 

Μέγιστον δὴ οὖν ἀλεξιφάρμακον πρὸς ἅπαντα τὰ 
τοιαῦτα ἀπορήματα ἐκεῖνό ἐστι, γνῶναι τὴν ἀρχὴν τῆς 
μαντικῆς, ὡς οὔτε ἀπὸ σωμάτων ἐστὶν ὁρμωμένη οὔτε 
ἀπὸ τῶν περὶ τοῖς σώμασι παθημάτων, οὔτε ἀπὸ φύ- 
σεώς τινος καὶ τῶν περὶ τὴν φύσιν δυνάμεων, οὔτε ἀπὸ 
τῆς ἀνθρωπίνης παρασκευῆς ἢ τῶν περὶ αὐτὴν ἕξεων, 
ἀλλ᾽ οὐδ᾽ ἀπὸ τέχνης τινὸς ἔξωθεν ἐπικτήτου περί τι 
μέρος τῶν ἐν τῷ βίῳ διαπραγματευομένης᾽ τὸ δὲ πᾶν 
κῦρος αὐτῆς ἀνήκει εἰς τοὺς θεοὺς καὶ ἀπὸ τῶν θεῶν 
ἐνδίδοται, θείοις τε ἔργοις ἢ σημείοις ἐπιτελεῖται, θεά- 
ματά τε ἔχει θεῖα καὶ θεωρήματα ἐπιστημονικά. Τὰ δ᾽ 
ἄλλα πάντα ὡς ὄργανα ὑπόκειται τῇ ἐκ θεῶν καταπεμ- 
πομένῃ τῆς προγνώσεως δόσει, ὅσα τε περὶ τὴν ψυχὴν 
ἡμῶν ἐστι καὶ τὸ σῶμα καὶ ὅσα ἐν τῇ φύσει τοῦ παντὸς 
ἢ ταῖς ἰδίαις ἑκάστων φύσεσιν ἐνυπάρχει: ἔνια δὲ ὡς 


LIBRO ΠῚ 


1. [Divinazione. Principio generale e causa divini. ] 


Ora, tu chiedi in primo luogo che ti sia spiegato ciò 
che avviene nella prescienza del futuro. Diciamo subito: 
ciò che tenti di apprendere è impossibile. | Perché, stando 
al significato della domanda, tu credi che la prescienza sia 
tale da venire nell esistenza e che sia uno degli elementi 
della natura. Ma essa non è una di quelle cose che sono nel 
divenire, né opera come un mutamento fisico, né è un arti- 
fizio escogitato come un mezzo utile alla costituzione della 
vita, non è, insomma, opera umana, ma divina, sopranna- 
turale, inviata dall’alto, dal cielo: non-generata ed eterna, 
essa per sua natura originaria è preminente. 

Orbene, il rimedio più efficace contro tutti i problemi 
di tal genere è questo: conoscere l’origine della divinazione, 
in che modo essa non trae l’avvio dai corpi né dalle pas- 
sioni corporee, né da alcuna natura e dalle potenze natu- 
rali, né dalla condizione umana o dalle sue abitudini, e 
neppure da qualche arte acquisita dall’esterno, che si occu- 
pa di qualche lato della vita umana; tutto il suo potere 
risale agli dèi ed è data dagli dèi, è compiuta con opere o 
segni divini, | consta di visioni divine e di teorie scientifi- 
che. Tutte le altre cose — quelle che appartengono alla no- 
stra anima e al nostro corpo, quelle che sono nella natura 
universale o nelle individuali nature particolari — sono su- 
bordinate, come strumenti, al dono della prescienza inviato 
dagli dèi; alcune componenti, infine, — quelle relative a luo- 
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ἐν ὕλης τάξει προὐπόκειται, ὅσα τόπων ἢ ἄλλων τινῶν 
ἔχεται τοιούτων. 

Εἰ δή τις ἀφέμενος τῶν πρωτουργῶν αἰτίων ἐπὶ τὰς 
δευτερουργοὺς ὑπουργίας ἀποφέροι τὸ τῆς μαντικῆς. 
οἷον κινήσεις σωμάτων ἢ παθῶν μεταβολὰς ἢ γενέσεις 
τινὰς ἑτέρας ἢ ζωῆς ἀνθρωπίνης ἐνεργείας ἢ λόγους 
ἐμψύχους ἢ φυσικοὺς τιθέμενος, νομίζοι τι σαφὲς λέ- 
yew, ἢ συμμετρίας τούτων πρὸς ἄλληλα ὡς αἰτίας ἀπο- 
λογιζόμενος ὑπολαμβάνοι τὴν ἀκρίβειαν ἀποδιδόναι περὶ 
αὐτῆς, τοῦ παντὸς διημάρτηκεν. ᾿Αλλ᾽ εἷς ὅρος ὀρθὸς καὶ 
μία ἀρχὴ περὶ πάντων τοιούτων, μηδαμῶς ἀναιτίως παρ- 
ἄγειν τὴν τοῦ μέλλοντος μαντείαν ἀπὸ τῶν μηδεμίαν 
ἐχόντων πρόγνωσιν ἐν ἑαυτοῖς, ἀπὸ δὲ τῶν θεῶν τῶν 
συνεχόντων ἐν αὑτοῖς τὰ πέρατα τῆς ὅλης εἰδήσεως 
τῶν ὄντων, ἀπὸ τούτων θεωρεῖν μεριζομένην τὴν μαν- 
τικὴν περὶ πάντα τὸν κόσμον καὶ περὶ πάσας τὰς ἐν 
αὐτῷ διῃρημένας φύσεις. Ἡ γὰρ τοιάδε ἀρχηγική τέ 
ἐστιν αἰτία καὶ διαφερόντως κοινοτάτη. ἔχουσά τε ἐν 
ἑαυτῇ πρώτως ἃ δίδωσι τοῖς μετέχουσιν ἑαυτῆς. καὶ 
μάλιστα ἀλήθειαν παρεχομένη ἧς δεῖ τῇ μαντικῇ, οὐ- 
GIOV τε καὶ αἰτίαν τῶν γιγνομένων προειληφυῖα, dò’ 
ὧν ἐξ ἀνάγκης ἐφήκει τὸ τυγχάνειν τῆς προγνώσεως 
ἀψεύστως. ᾿Αρχὴ μὲν οὖν ἡμῖν ἔστω ἡ τοιαύτη κοινῶς 
περὶ πάσης τῆς μαντικῆς, ἀφ᾽ ἧς ἔνεστι καὶ τὰ εἴδη 
πάντα αὐτῆς ἐπιστημονικῶς ἐξευρεῖν ἤδη δ᾽ αὐτῶν 
ἀντιλαμβανώμεθα ἑπόμενοι τοῖς ὑπὸ σοῦ προτεινομέ- 
νοις ἐρωτήμασιν. 


2. Περὶ δὴ τῆς καθ᾽ ὕπνον μαντικῆς λέγει ταῦτα᾽ ὅτι 
δὴ καθεύδοντες δι᾿ ὀνείρων τοῖς μέλλουσι πολλάκις 
ἐπιβάλλομεν οὐκ ἐν ἐκστάσει μὲν γιγνόμενοι TOÙVKI- 
νήτῳ (ἥσυχον γὰρ κεῖται τὸ σῶμα). αὐτοῖς μέντοι γε 
ὡς ὕπαρ οὐκέτι παρακολουθοῦντες. Ταῦτα τοίνυν ἃ 
λέγεις συμβαίνειν εἴωθεν ἐπὶ τῶν ἀνθρωπίνων ὀνείρων 
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ghi o ad alcune altre cose simili — costituiscono, pet così 
dire, la base materiale. 

Se, perciò, messe da parte le cause primarie, si ripor- 
tasse la natura della divinazione a coefficienti secondari, se, 
ad esempio, ponendo come principî movimenti del corpo 
o mutamenti di passioni o certi altri fenomeni o attività 
della vita umana o ragioni psichiche oppure fisiche, si rite- 
nesse di dire qualcosa di certo, oppure se, giustificando co- 
me cause della divinazione le concordanze di questi ele- 
menti fra di loro, si supponesse di darne la nozione esatta, 
si sbaglierebbe completamente. Una sola è la definizione 
corretta e uno solo il principio di tutto ciò: non dedurre 
per niente affatto senza ragione la divinazione del futuro 
da ciò che non ha in sé alcuna prescienza, ma considerare la 
divinazione distribuita sul cosmo intero e su tutte le nature 
in esso ripartite, partendo dagli dèi, i quali contengono in 
sé | i limiti di tutta la scienza degli esseri. Tale è infatti la 
causa primaria e sopra ogni cosa comune a tutto: essa con- 
tiene in sé primieramente ciò che dà a quelli che parteci- 
pano di sé, procura soprattutto la verità di cui la divina- 
zione ha bisogno, ha in precedenza ricevuto l’essenza e la 
causa di ciò che diviene, da cui deriva necessariamente la 
possibilità di ottenere senza errore la prescienza. Questo, 
dunque, sia per noi il principio generale di tutta la mantica, 
partendo dal quale è possibile indagare scientificamente 
anche tutte le specie di essa; e intanto occupiamocene, se- 
guendo le domande da te proposte. 


2. [La divinazione nel sonno. Sogni umani e sogni di- 
vini.] 

Riguardo alla divinazione nel sonno, si dice questo: 
mentre dormiamo, abbiamo spesso, in sogno, la conoscenza 
del futuro, non in un’estasi agitata | (ché il corpo sta tran- 
quillo), ma senza avere più coscienza dei fatti come in stato 
di veglia. Ciò che tu dici è solito avvenire nei sogni umani 
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καὶ τῶν ἀπὸ ψυχῆς, ἢ τῶν ἐν ἡμῖν ἐννοιῶν ἢ λόγων 
ἀνακινουμένων, ἢ ὅσα ἀπὸ φαντασιῶν ἐγείρεται ἤ τι- 
væv μεθημερινῶν φροντίδων’ ἃ τότε μέν ἐστιν ἀληθῆ 
τότε δὲ ψευδῆ, καὶ ἐπί τινων μὲν τυγχάνει τοῦ ὄντος, 
ἐπὶ δὲ τῶν πολλῶν ἀποτυγχάνει. Οὐ μὴν οἵ γε θεό- 
πεμπτοι καλούμενοι ὄνειροι τοῦτον γίγνονται τὸν τρόπον 
ὅνπερ σὺ λέγεις: ἀλλ᾽ ἤτοι τοῦ ὕπνου ἀπολιπόντος, 
ἀρχομένων ἄρτι ἐγρηγορέναι, ἀκούειν πάρεστί τινος 
φωνῆς συντόμου περὶ τῶν πρακτέων ὑφηγουμένης, ἢ 
μεταξὺ τοῦ ἐγρηγορέναι καὶ καθεύδειν ὄντων ἢ καὶ 
παντελῶς ἐγρηγορότων αἱ φωναὶ ἀκούονται. Καὶ ποτὲ 
μὲν ἀναφὲς καὶ ἀσώματον πνεῦμα περιέχει κύκλῳ τοὺς 
κατακειμένους, ὡς ὅρασιν μὲν αὐτοῦ μὴ παρεῖναι, τὴν 
δ᾽ ἄλλην συναίσθησιν καὶ παρακολούθησιν ὑπάρχειν, 
ῥοιζομένου τε ἐν τῷ εἰσιέναι καὶ περικεχυμένου παν- 
ταχόθεν ἄνευ τινὸς ἐπαφῆς, θαυμαστά τε ἔργα ἀπερ- 
γαζομένου πρὸς ἀπαλλαγὴν παθῶν ψυχῆς τε καὶ σώ- 
ματος. ἼΑλλοτε δὲ φωτὸς ἐπιλάμψαντος λαμπροῦ καὶ 
ἠρεμαίου κατέχεται μὲν ἡ τῶν ὀφθαλμῶν ὄψις καὶ OVL- 
μύει te, ἀναπεπταμένη οὖσα πρότερον᾽ αἱ δ᾽ ἄλλαι 
αἰσθήσεις διεγηγερμέναι τυγχάνουσι, καὶ συναισθάνον- 
ται πῶς εἰς τὸ φῶς οἱ θεοὶ ἐκφαίνονται, ὅσα τε λέγου- 
σιν ἀκούουσι καὶ ὅσα δρῶσιν ἴσασι παρακολουθοῦσαι. 
Τελειότερον δ᾽ ἔτι τοῦδε θεωρεῖται, ἡνίκα ἂν καὶ ἡ 
ὄψις βλέπῃ καὶ ὁ νοῦς ἐρρωμένος ἐπακολουθῇ τοῖς 
δρωμένοις, κίνησίς τε τῶν θεωρούντων συνυπάρχῃ. 
Ταῦτα δὴ οὖν τοσαῦτα ὄντα καὶ οὕτω διάφορα οὐδενὶ 
τῶν ἀνθρωπίνων προσέοικεν' ἀλλ᾽ ὅ τε ὕπνος καὶ ἡ 
κατοχὴ τῶν ὀμμάτων καὶ ἡ κάρῳ προσεμφερὴς κατά- 
ληψις καὶ ἡ μεταξὺ τοῦ ὕπνου τε καὶ τῆς ἐγρηγόρσεως 
κατάστασις καὶ ἡ ἄρτι ἀνεγειρομένη ἢ ἡ παντελὴς ἐγρή- 
γορσις πάντα θεῖά ἐστι καὶ πρὸς ὑποδοχὴν τῶν θεῶν 
ἐπιτήδεια, ἀπ᾿ αὐτῶν τε ἐπιπέμπεται τῶν θεῶν, μέρος 
τε τῆς θείας ἐπιφανείας καὶ τὰ τοιαῦτα προηγεῖται. 
“Avele οὖν ἐκ τῶν θείων ὀνείρων, ἐν οἷς δὴ καὶ μά- 
λιστά ἐστι τὸ μαντικόν. τὸ καθεύδειν ὁπωσοῦν καὶ τὸ μὴ 
παρακολουθεῖν ὡς ὕπαρ τοῖς ἐπιφαινομένοις. Οὐδὲ γὰρ 
οὐδὲ οἷον τέ ἐστι τὴν ἐναργῆ παρουσίαν τῶν θεῶν τῆς 
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e in quelli che provengono dall’anima, quando in noi si agi- 
tano pensieri o parole, oppure nei sogni stimolati da fan- 
tasia o preoccupazioni del giorno: questi talvolta sono veri, 
talvolta falsi, e in certi casi colgono la realtà, nella maggior 
parte la falliscono. Tuttavia, i sogni che si dicono mandati 
dagli dèi non avvengono nel modo che tu dici: ma o, quan- 
do il sonno cessa e nòi cominciamo appena a svegliarci, 
sentiamo una voce concisa, che ci consiglia sul da farsi, 
oppure le voci si sentono mentre noi ci troviamo fra la ve- 
glia e il sonno o siamo già completamente svegli. E talvolta 
un pneuma impalpabile e incorporeo ci circonda in cerchio 
mentre dormiamo, in modo che non è possibile vederlo, ma 
se ne ha la sensazione e la coscienza: | esso sibila nell’en- 
trare, si diffonde da ogni parte senza contatto alcuno, com- 
pie atti mirabili perché l’anima e il corpo siano liberati dalle 
passioni. Altre volte, brillando una luce splendida e tran- 
quilla, la vista è trattenuta e gli occhi si chiudono, mentre 
prima erano aperti; gli altri sensi invece sono svegli e per- 
cepiscono come gli dèi si mostrano nella luce, sentono ciò 
che essi dicono e sanno, avendone chiara coscienza, ciò che 
fanno. Più perfetta ancora è la visione quando gli occhi 
vedono, l’intelletto tiene dietro con vigore a ciò che si fa 
e c'è al tempo stesso un movimento di coloro i quali sono 
assorti nella contemplazione. 

Ordunque, tutte queste caratteristiche così notevoli e 
così diverse non somigliano a nessuno dei sogni umani, ma 
il sonno, il chiudere gli occhi, l'oppressione somigliante a 
torpore, lo stato intermedio fra il sonno e la veglia, la ve- 
glia appena iniziata o completa, tutto ciò è divino | e adatto 
a ricevere gli dèi, è inviato dagli dèi stessi, e siffatti feno- 
meni precedono in parte la divina epifania. 

Elimina dunque dai sogni divini, fra i quali c’è soprat- 
tutto il sogno mantico, il sonno di qualsiasi specie e l’impos- 
sibilità di prendere coscienza delle apparizioni come quan- 
do siamo svegli. Infatti, non è possibile che la presenza 
chiara degli dèi sia inferiore alla coscienza che si ha di essi 
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ὕπαρ ἐγγιγνομένης παρακολουθήσεως ἀπολείπεσθαι" 
ἀλλ᾽ εἰ χρὴ τἀληθὲς εἰπεῖν, καὶ σαφεστέραν αὐτὴν 
εἶναι ἀνάγκη καὶ ἀκριβεστέραν ἐκείνης καὶ σύνεσιν 
ἐμποιοῦσαν τελειοτέραν. “A δὴ μὴ γιγνώσκοντές τινες 
δείγματα τῶν ὄντων μαντικῶν ὀνείρων, κοινὸν δέ τινα 
τρόπον ἐπ᾽ αὐτῶν ἀνθρώπινον ἐπινοοῦντες, παραπίπ- 
τουσι κατὰ συντυχίαν σπανιάκις ἐπ᾽ αὐτῶν τῇ τοῦ 
μέλλοντος προγνώσει, καὶ ἐντεῦθεν εἰκότως ἀποροῦσι 
πῶς συνέχουσιν οἱ ὄνειροι τὸ ἀληθές. Ὃ δὴ καὶ σὲ 
θράττειν μοι δοκεῖ, διὰ τὸ μὴ εἰδέναι τὰ ἀληθινὰ αὐτῶν 
γνωρίσματα. ᾿Αλλὰ δεῖ στοιχεῖα ταῦτα προστησάμε- 
νόν σε τῆς ἀληθινῆς τῶν ὀνείρων ἐπιγνώσεως ἀκο- 
λουθῆσαι τοῖς ὅλοις περὶ τῆς καθ᾽ ὕπνον μαντικῆς 
λόγοις. 


3. Λέγουσι δὲ τάδε’ τῆς ψυχῆς διττὴν ἐχούσης ζωήν. 
τὴν μὲν σὺν τῷ σώματι τὴν δὲ χωριστὴν παντὸς σώμα- 
τος. περὶ μὲν τὸν ἄλλον βίον ἐγρηγορότες τὰ πολλὰ 
τῇ κοινῇ μετὰ τοῦ σώματος ζωῇ χρώμεθα, πλὴν εἴ που 
κατὰ τὸ νοεῖν καὶ διανοεῖσθαι τοῖς καθαροῖς λόγοις 
ἀφιστάμεθα ἀπ᾽ αὐτοῦ παντάπασιν ἐν δὲ δὴ τῷ καθ- 
εὐδειν ἀπολυόμεθα παντελῶς ὥσπερ ἀπό τινων παρα- 
κειμένων ἡμῖν δεσμῶν. καὶ τῇ κεχωρισμένῃ τῆς γνώ- 
σεως ζωῇ χρώμεθα. Τότε δὴ οὖν, εἴτε νοερὸν εἴτε θεῖον 
ταὐτὸν ὑπάρχον εἴτε καὶ ἕν ἑκάτερον ἰδίᾳ καθ᾽ ἑαυτὸ 
ὄν, τὸ τῆς ζωῆς εἶδος ἀνεγείρεται ἐν ἡμῖν καὶ ἐνεργεῖ ἧ 
πέφυκεν. Ἐπειδὴ οὖν ὁ μὲν νοῦς τὰ ὄντα θεωρεῖ, λό- 
γους δ᾽ ἡ ψυχὴ τῶν γιγνομένων ἐν αὑτῇ πάντων περι- 
έχει, εἰκότως δὴ κατὰ τὴν περιέχουσαν αἰτίαν τασσό- 
μενα ἐν τοῖς προηγουμένοις αὐτῶν λόγοις προγιγνώσ- 
κει τὰ μέλλοντα. Καὶ ταύτης δ᾽ ἔτι τελειοτέραν ποιεῖ- 
ται μαντείαν, ἡνίκα ἂν τοῖς ὅλοις, ἀφ᾽ ὧν ἀπεμε- 
ρίσθη, συνάπτῃ τὰς μοίρας τῆς ζωῆς καὶ τῆς νοερᾶς 
ἐνεργείας: πληροῦται γὰρ ἀπὸ τῶν ὅλων τότε τῆς πά- 


I MISTERI EGIZIANI, M 105,9 - 107,3 [118] 117 


in stato di veglia: ma, a dire il vero, è necessariamente an- 
cora più chiara, più precisa di questa e ingenera un’intel- 
ligenza più perfetta. Non conoscendo questi indizi dei sogni 
effettivamente divinatori, e giudicando di essi allo stesso 
modo in cui giudicano dei sogni umani, alcuni raramente 
giungono per caso alla prescienza del futuro quando si ma- 
nifestano e perciò a giusta ragione dubitano come i sogni 
possano contenere la verità. E proprio questo mi sembra 
che turbi anche te, perché non conosci le caratteristiche 
vere di essi. Ma occorre che tu, posti questi fatti come ele- 
menti della vera conoscenza dei sogni, | segua tutti i ragio- 
namenti sulla divinazione nel sonno. 


3. [La divinazione divina nel sonno è opera dell'anima. 
I sogni di Alessandro e di Lisandro.] 


Dicono questo: poiché l’anima ha una duplice vita, 
Puna con il corpo, l’altra separabile da tutto il corpo, du- 
rante il resto della nostra esistenza stando svegli ci servia- 
mo il più delle volte della vita comune con il corpo, tranne 
quando, nel pensare e nel riflettere, per la purezza delle 
nostre nozioni, ci allontaniamo completamente da esso; nel 
sonno, invece, noi ci liberiamo interamente dal corpo come 
da legami che ci avvincono, e ci serviamo della vita sepa- 
rata dal divenire“; allora, dunque, questa specie di vita o 
che sia intellettuale o divina (può essa essere la stessa op- 
pure ciascuna può esistere per conto suo individualmente) 
si risveglia in noi e agisce secondo la sua natura. Perciò, 
siccome l’intelletto contempla ciò che è e l’anima contiene 
in sé i principî razionali di tutto quel che diviene, è natu- 
rale che essa preconosca nei loro preesistenti principî le 
cose avvenire ordinate secondo la causa che le contiene. E 
una divinazione ancora più perfetta di questa l’anima ope- 
ra | quando unisce ai principî universali, da cui fu separata, 
le parti della sua vita e della sua attività intellettuale; al- 
lora infatti essa è riempita dai principî universali di tutta 
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σης εἰδήσεως, ὡς ἐπὶ τὸ πλεῖστον ἐξικνεῖσθαι ταῖς èv- 
νοίαις τῶν περὶ τὸν κόσμον ἐπιτελουμένων. Οὐ μὴν 
ἀλλ᾽ ὁπόταν γε καὶ τοῖς θεοῖς ἑνωθῇ κατὰ τὴν τοιαύ- 
τὴν ἀπόλυτον ἐνέργειαν, αὐτὰ τὰ ἀληθέστατα δέχεται 
τηνικαῦτα πληρώματα τῶν νοήσεων, ἀφ᾽ ὧν ἀληθῆ 
μαντείαν προβάλλει’ «καὶ» τῶν θείων ὀνείρων ἐντεῦ- 
θεν τὰς γνησιωτάτας ἀρχὰς καταβάλλεται. AAN ἐὰν 
μὲν τὸ νοερὸν ἑαυτῆς ἡ ψυχὴ καὶ τὸ θεῖον συν- 
υφαίνῃ τοῖς κρείττοσι. τότε καὶ τὰ φαντάσματα av- 
τῆς ἔσται καθαρώτερα, ἤτοι περὶ θεῶν ἢ τῶν καθ᾽ 
ἑαυτὰς ἀσωμάτων οὐσιῶν, ἢ ὡς ἁπλῶς εἰπεῖν περὶ 
τῶν εἰς ἀλήθειαν συμβαλλομένων τὴν περὶ τῶν von- 
τῶν. Ἐὰν δὲ τοὺς λόγους τῶν γιγνομένων ἀνάγῃ 
πρὸς τοὺς αἰτίους αὐτῶν θεούς, δύναμιν ἀπ᾿ αὐτῶν 
προσλαμβάνει καὶ γνῶσιν ἀναλογιζομένην ὅσα τε ἦν 
καὶ ὅσα ἔσται, θεωρίαν τε παντὸς χρόνου ποιεῖται καὶ 
τῶν ἐν τῷ χρόνῳ συμβαινόντων ἐπισκοπεῖ τὰ ἔργα, 
τάξιν τε αὐτῶν καὶ ἐπιμέλειαν καὶ ἐπανόρθωσιν τὴν 
προσήκουσαν μεταλαγχάνει: καὶ τὰ μὲν κεκμηκότα 
σώματα θεραπεύει, τὰ δὲ πλημμελῶς καὶ ἀτάκτως 
ἔχοντα παρ᾽ ἀνθρώποις εὖ διατίθησι, τεχνῶν τε εὑρέσεις 
πολλάκις καὶ διανομὰς τῶν δικαίων καὶ τῶν νομίμων 
θέσεις παραδίδωσιν. 

Οὕτως ἐν ᾿Ασκληπιοῦ μὲν τὰ νοσήματα τοῖς θείοις 
ὀνείροις παύεται διὰ δὲ τὴν τάξιν τῶν νύκτωρ ἐπιφα- 
νειῶν ἡ ἰατρικὴ τέχνη συνέστη ἀπὸ τῶν ἱερῶν ὀνειρά- 
τῶν. Τὸ δ᾽ ᾿Αλεξάνδρου στρατόπεδον πᾶν ἐσώθη. μέλλον 
ἄρδην νυκτὸς ἀπόλλυσθαι, Διονύσου κατ᾽ ὄναρ ἐπιφα- 
νέντος καὶ τὴν λύσιν τῶν ἀνηκέστων παθημάτων on- 
μήναντος. ἼΑφουτις δὲ ὑπὸ Λυσάνδρου τοῦ βασιλέως ro- 
λιορκουμένη κατὰ τοὺς ἀπὸ τοῦ ”Auuovoc πεμφθέντας 
ὀνείρους ἐσώθη, τὴν ταχίστην αὐτοῦ τὸν στρατὸν ἀνα- 
στήσαντος ἐκεῖθεν καὶ λύσαντος εὐθέως τὴν πολιορκίαν. 
Καὶ τί δεῖ καθ᾽ ἕκαστον ἐπεξιόντι μηνύειν, τῶν καθ᾽ 
ἡμέραν ἀεὶ συμπιπτόντων κρείττονα τοῦ λόγου τὴν 
ἐνάργειαν παρεχομένων; 
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la scienza, sicché con i suoi pensieri giunge alla maggior 
parte di quelle cose che si compiono nel mondo. Ciò nono- 
stante, quando, in seguito a questa attività staccata dal 
corpo, si è unita con gli dèi, è allora che essa riceve la pie- 
nezza più vera delle intellezioni, in seguito alla quale pro- 
duce una vera divinazione: e da quel momento pone le fon- 
damenta dei principî più veri dei sogni divini. Ma se l’ani- 
ma contesse con le specie superiori la sua parte intellet- 
tuale e divina, allora le sue visioni saranno più pure, o che 
riguardino gli dèi o le essenze incorporee in sé o, per dirla 
in generale, ciò che contribuisce alla verità riguardo agli 
intelligibili. Se poi essa riconduce agli dèi che ne sono la 
causa i discorsi degli esseri in divenire, da essi prende una 
capacità di conoscere per analogia quanto fu e quanto sarà, 
acquista l'osservazione di tutta la durata, considera le ope- 
re di ciò che succede nel tempo, | prende parte all’ordine 
degli dèi, alla loro provvidenza, al successo conveniente: e 
cura i corpi malati, ciò che presso gli uomini è in condizioni 
di sregolatezza e di disordine lo dispone in buone condi- 
zioni, trasmette spesso invenzioni di arti, distribuzione di 
diritti, istituzioni di leggi. 

Così, nel tempio di Asclepio con i sogni divini le ma- 
lattie cessano: grazie all’ordine delle apparizioni notturne, 
dai sogni sacri risultò l’arte medica. L'esercito di Alessan- 
dro fu salvato tutto, mentre nella notte stava per ruinare 
interamente, apparso nel sonno Dioniso e mostrata la libe- 
razione dai mali irreparabili. Aphutis assediata da Lisandro 
re fu salvata per i sogni inviati da Ammone: al più presto 
egli fece levare di là il campo e tolse subito l’assedio. | E 
a quale scopo esporre ciò e dichiararlo caso per caso, quan- 
do i fatti che accadono continuamente giorno per giorno 
hanno una forza © superiore a quella della parola? ® 
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4. Ταῦτα μὲν οὖν ἐξαρκεῖ εἰρῆσθαι περὶ τῆς καθ᾽ 
ὕπνον θείας μαντικῆς, τίς τέ ἐστι καὶ πῶς γίγνεται καὶ 
ὅσον παρέχεται τοῖς ἀνθρώποις τὸ ὄφελος" φὴς δὲ δὴ 
ὡς ἐπιβάλλουσι καὶ δι᾽ ἐνθουσιασμοῦ καὶ θεοφορίας 
πολλοὶ τῷ μέλλοντι, ἐγρηγορότες μέν, ὡς ἐνεργεῖν καὶ 
κατ᾽ αἴσθησιν, αὑτοῖς δὲ πάλιν οὐ παρακολουθοῦντες 
ἢ οὔτι γε ὡς πρότερον παρακολουθοῦντες ἑαυτοῖς. Βού- 
λομαι δὴ καὶ ἐν τούτοις τὰ τεκμήρια τῶν ὀρθῶς κατ- 
ἐχομένων ὑπὸ τῶν θεῶν παραδεῖξαι" εἰ γὰρ τὴν ἑαυτῶν 
ζωὴν ὑποτεθείκασιν ὅλην ὡς ὄχημα ἢ ὄργανον τοῖς 
ἐπιπνέουσι θεοῖς, ἢ μεταλλάττουσιν ἀντὶ τῆς ἀνθρω- 
πίνης ζωῆς τὴν θείαν, ἢ καὶ ἐνεργοῦσι τὴν οἰκείαν ζωὴν 
πρὸς τὸν θεόν, οὔτε κατ᾽ αἴσθησιν ἐνεργοῦσιν οὔτε 
ἐγρηγόρασιν οὕτως ὡς οἱ διεγηγερμένας ἔχοντες τὰς 
αἰσθήσεις, οὔτ᾽ ἐπιβάλλουσιν αὐτοὶ τῷ μέλλοντι, οὔτε 
κινοῦνται ὡς οἱ καθ᾽ ὁρμὴν ἐνεργοῦντες ἀλλ᾽ οὐδὲ 
παρακολουθοῦσιν ἑασυτοῖς οὔτε ὡς πρότερον οὔτε 
ἄλλως ὁπωσοῦν, οὐδ᾽ ὅλως ἐπιστρέφουσιν εἰς ἑαυτοὺς 
τὴν οἰκείαν σύνεσιν, οὐδ᾽ ἔστιν ἥντινα ἰδίαν γνῶσιν 
προβάλλουσιν. 

Τεκμήριον δὲ μέγιστον᾽ πολλοὶ γὰρ καὶ πυρὸς προσ- 
φερομένου οὐ καίονται, οὐχ ἁπτομένου τοῦ πυρὸς aù- 
τῶν διὰ τὴν θείαν ἐπίπνοιαν᾽ πολλοὶ δὲ καιόμενοι οὐκ 
ἀντιλαμβάνονται, διότι οὐ τὴν τοῦ ζώου ζωὴν ζῶσι τη- 
νικαῦτα. Καὶ οἱ μὲν διαπείραντες ὀβελοὺς οὐκ ἐπαισ- 
θάνονται, οἱ δὲ πελέκεις προσαράσαντες τοῖς νώτοις᾽ 
οἱ δὲ καὶ ξιφιδίοις τὰς ὠλένας κατατέμνοντες οὐδαμῶς 
παρακολουθοῦσιν. Αἵ τε ἐνέργειαι αὐτῶν οὐδαμῶς εἰσιν 
ἀνθρώπιναι τά τε γὰρ ἄβατα βατὰ γίγνεται θεοφορού- 
μενα, καὶ εἰς πῦρ φέρονται καὶ πῦρ διαπορεύονται καὶ 
ποταμοὺς διαπερῶσιν, ὥσπερ ἡ ἐν Κασταβάλλοις 
ἱέρεια. ᾿Απὸ δὲ τούτων δείκνυται ὡς οὐ παρακολου- 
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4. [La divinazione mediante enthusiasmo e teoforia. Le 
azioni dei posseduti dagli dèi non sono umane. La sa- 
cerdotessa di Castabala.] 


È sufficiente, dunque, aver detto ciò della mantica di- 
vina nel sonno: qual è, come avviene, quanto vantaggio 
offre agli uomini. Tu dici inoltre che molti vedono l’avve- 
nire mediante entbusiasmo e teoforia*, stando svegli, sì da 
agire anche secondo i sensi, ma di nuovo senza aver coscien- 
za di se stessi o per lo meno non avendo la stessa coscienza 
di prima. Voglio, perciò, anche a questo riguardo, esporre 
le caratteristiche di coloro i quali sono veramente posse- 
duti dagli dèi: infatti, se essi hanno subordinato agli dèi 
che li ispirano tutta la loro vita come veicolo oppure come 
strumento, o se mutano la loro vita umana con la vita di- 
vina, o se attivano la vita propria in conformità del dio, 
essi non agiscono secondo i loro sensi, né sono svegli come 
quelli che hanno svegli i sensi, né sono essi a conoscere il 
futuro, né si muovono come coloro i quali agiscono assecon- 
dando un impulso, ma non hanno coscienza di se stessi né 
come prima | né in alcun altro modo, né volgono affatto la 
propria intelligenza verso se stessi, né propongono una qual- 
siasi conoscenza particolare. 

Eccone qui la dimostrazione più concreta: molti, se 
si avvicina loro il fuoco, non si bruciano, perché il fuoco 
non li tocca a causa dell’ispirazione divina; molti, anche se 
si bruciano, non reagiscono, perché in quel momento essi 
non vivono la vita animale. E certuni, conficcando spiedi, 
non ne risentono, né altri, lanciando scuri sul dorso: altri, 
tagliando le braccia con pugnali, non ne hanno coscienza 
alcuna. Le azioni loro non sono per niente affatto umane, 
ché per l’effetto della teoforia l’inaccessibile diventa acces- 
sibile, ed essi si gettano nel fuoco, camminano attraverso 
il fuoco, traversano fiumi, come la sacerdotessa di Casta- 
bala. Da ciò risulta chiaro che essi in stato di enthusiasmo 
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θοῦσιν ἑαυτοῖς ἐνθουσιῶντες, καὶ ὅτι οὔτε τὴν ἀνθρωπί- 
νην οὔτε τὴν τοῦ ζώου ζωὴν ζῶσι, κατ᾽ αἴσθησιν ἢ 
ὁρμήν, ἄλλην δέ τινα θειοτέραν ζωὴν ἀνταλλάσσον- 
ται, ἀφ᾽ ἧς ἐπιπνέονται καὶ ἀφ᾽ ἧς τελέως κατέχονται. 


5. Ἔστι δὴ οὖν πολλὰ τῆς θείας κατοκωχῆς εἴδη 
καὶ πολλαχῶς ἡ θεία ἐπίπνοια ἀνακινεῖται, ὅθεν δὴ καὶ 
πολλὰ τὰ σημεῖα αὐτῆς ἐστι καὶ διαφέροντα. Τοῦτο 
μὲν γὰρ οἱ θεοὶ διαφέροντες, ἀφ᾽ ὧν ἐπιπνεόμεθα. καὶ 
τὴν ἐπίπνοιαν ποιοῦσιν ἑτέραν, τοῦτο καὶ ὁ τρόπος 
τῶν ἐνθουσιασμῶν παραλλάττων ποιεῖ καὶ τὴν θεοφο- 
ρίαν ἑτέραν. Ἢ γὰρ ὁ θεὸς ἡμᾶς ἔχει. ἢ ἡμεῖς ὅλοι τοῦ 
θεοῦ γιγνόμεθα, ἢ κοινὴν ποιούμεθα πρὸς αὐτὸν τὴν 
ἐνέργειαν᾽ καὶ ποτὲ μὲν τῆς ἐσχάτης δυνάμεως τοῦ 
θεοῦ μετέχομεν, ποτὲ δ᾽ αὖ τῆς μέσης, ἐνίοτε δὲ τῆς 
πρώτης: καὶ ποτὲ μὲν μετουσία ψιλὴ γίγνεται, ποτὲ 
δὲ καὶ κοινωνία, ἐνίοτε δὲ καὶ ἕνωσις τούτων τῶν ἐνθου- 
σιάσεων' ἢ μόνη ἡ ψυχὴ ἀπολαύει, ἢ καὶ τῷ σώματι 
συμμετέχει. ἢ καὶ τὸ κοινὸν ζῷον. 

Ἔκ δὴ τούτων καὶ τὰ σημεῖα τῶν ἐπιπνεομένων γί- 
γνονται πολυειδῆ, κίνησίς τε τοῦ σώματος καὶ μορίων 
τινῶν. παντελεῖς τε αὐτοῦ ἠρεμίαι, τάξεις τε ἐναρμόνιοι 
καὶ χορεῖαι καὶ φωναὶ ἐμμελεῖς ἢ τἀναντία τούτων᾽ 
καὶ ἤτοι τὸ σῶμα ἐπαιρόμενον ὁρᾶται ἢ διογκούμενον 
ἢ μετέωρον ἐν τῷ ἀέρι φερόμενον ἢ τἀναντία τούτων 
περὶ αὐτὸ φαίνεται γιγνόμενα᾽ φωνῆς τε ὁμαλότης 
κατὰ μέγεθος ἢ τὰ μεταξὺ διαλαμβανόμενα τῇ σιωπῇ 
διαστήματα πολλὴ θεωρεῖται, καὶ ἀνωμαλία αὖθις, 
ἐνίοτε μὲν μουσικῶς ἐπιτεινομένων καὶ ἀνιεμένων τῶν 
ἤχων, ἐνίοτε δ᾽ ἄλλον τρόπον. 


6. Τὸ δὲ μέγιστον ὁρᾶται τῷ θεαγωγοῦντι τὸ κατιὸν 
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non hanno coscienza di se stessi e che non vivono né la vita 
umana né la vita animale, nel senso o nella volontà, ma 
prendono in cambio un’altra vita più divina, | da cui sono 
ispirati e da cui sono completamente posseduti. 


5. [Le specie diverse dell’enthusiasmo e le caratteristiche 
diverse dei posseduti (i fenomeni della lievitazione, 


ecc).] 


Molte dunque sono le specie del possesso divino e in 
molti modi l'ispirazione divina è messa in movimento, per 
cui molti e differenti sono i segni di essa. Perché, da un 
lato, gli dèi, dai quali siamo ispirati, essendo differenti, 
rendono diversa anche l’ispirazione: dall’altro lato, il modo 
dell’enthusiasmo rende diversa anche la teoforia. O, infatti, 
il dio possiede noi o noi diventiamo tutti interi del dio o 
compiamo le nostre azioni in comune con il dio: e ora par- 
tecipiamo della potenza ultima del dio, ora di quella che sta 
in mezzo, a volte della prima; e ora c’è semplice partecipa- 
zione, ora comunione, a volte unione di questi enthusiasmi; 
o l’anima soltanto gode, o partecipa insieme con il corpo, 
o gode il composto. 

Da ciò deriva che molteplici sono anche le caratteri- 
stiche degli ispirati: movimenti del corpo e di certe par- 
ti, | tranquillità assoluta del corpo, linee armoniose, danze 
corali, voci armoniche o il contrario di questo; inoltre, il 
corpo è visto o sollevarsi o allungarsi o portato in alto nel- 
l’aria o si vedono accadere ad esso fenomeni contrari a que- 
sti; si nota, infine, una grande uniformità di voce per l’al- 
tezza del tono o per gli intervalli divisi dal silenzio, a volte 
i suoni crescendo e abbassandosi musicalmente, a volte in 
altro modo. 


6. [Il medium riceve il pneuma divino.] 


Ma ecco il caso più importante: il teurgo vede scen- 
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πνεῦμα καὶ εἰσκρινόμενον, ὅσον τέ ἐστι καὶ ὁποῖον᾽ 
μυστικῶς τε πείθεται καὶ διακυβερνᾶται. Ὁρᾶται δὲ καὶ 
τῷ δεχομένῳ τὸ τοῦ πυρὸς εἶδος πρὸ τοῦ δέχεσθαι: 
ἐνίοτε δὲ καὶ τοῖς θεωροῦσι πᾶσιν ἔκδηλον γίγνεται, 
ἤτοι κατιόντος ἢ ἀναχωροῦντος τοῦ θεοῦ ἀφ᾽ οὗ δὴ 
καὶ τὸ ἀληθέστατον αὐτοῦ καὶ δυνατώτατον καὶ μά- 
λιστα τεταγμένον περὶ τίνων τε πέφυκεν ἀληθεύειν καὶ 
τίνα δύναμιν παρέχειν ἢ ἐπιτελεῖν τοῖς ἐπιστήμοσι γνώ- 
ριμον γίγνεται. Οἱ δ᾽ ἄνευ τῶν μακαρίων τούτων θεα- 
μάτων ἀφανῶς ποιούμενοι τὰς ἀγωγὰς τῶν πνευμάτων 
ὥσπερ ἐν σκότῳ ἀφάσσουσι καὶ οὐδὲν ἴσασιν ὧν 
ποιοῦσι, πλὴν πάνυ σμικρῶν τῶν διὰ τοῦ σώματος φαι- 
νομένων σημείων τοῦ ἐνθουσιῶντος καὶ τῶν ἄλλων τῶν 
ἐναργῶς ὁρωμένων, τὰ ὅλα τῆς θείας ἐπιπνοίας ἐν 
ἀφανεῖ κεκρυμμένα ἀγνοοῦντες. ᾿Αλλ᾽ ἐκεῖσε πάλιν 
ἐπάνειμι. Εἰ γὰρ παρουσία τοῦ τῶν θεῶν πυρὸς καὶ 
φωτός τι εἶδος ἄρρητον ἔξωθεν ἐπιβαίνει τῷ κατεχο- 
μένω. πληροῖ τε αὐτὸν ὅλον ἐπὶ κράτει, κύκλῳ τε παν- 
ταχόθεν ἐν ἑαυτῷ συνείληφεν, ὡς μηδεμίαν οἰκείαν 
ἐνέργειαν δύνασθαι διαπράττεσθαι, τίς ἂν αἴσθησις ἢ 
παρακολούθησις ἢ ἐπιβολὴ οἰκεία παραγένοιτο τῷ κα- 
ταδεχομένῳ τὸ θεῖον πῦρ; ἢ τί ἂν τότε ἀνθρώπινον 
κίνημα παρεμπέσοι, ἢ ποία καταδοχὴ γένοιτ᾽ ἂν ἀν- 
θρωπίνη πάθους ἢ ἐκστάσεως ἢ παρατροπῆς φαντα- 
σιῶν ἢ ἄλλου τινὸς τοιούτου, ὁποῖον ὑπολαμβάνουσιν 
οἱ πολλοί; τοιαῦτα δὴ οὖν ἔστω καὶ τὰ θεῖα τεκμήρια 
τῆς ἀληθινῆς ἐνθουσιάσεως, οἷς ἄν τις προσέχων οὐκ 
ἂν διαμάρτοι τῆς ὀρθῆς περὶ αὐτὴν ἐπιγνώσεως. 


7. Οὐ μὴν ἐξαρκεῖ γε ταῦτα μόνα μαθεῖν, οὐδ᾽ ἄν τις 
γένοιτο τέλειος εἰς τὴν θείαν ἐπιστήμην ταῦτα μόνα 
εἰδώς. ᾿Αλλὰ χρὴ γνῶναι καὶ τίς ὁ ἐνθουσιασμός ἐστι 
καὶ ὅπως γίγνεται. Φορὰ μὲν οὖν τῆς διανοίας μετὰ 
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dere il pneuma ed entrare nel medium, in tutta la sua gran- 
dezza e nella sua qualità: misteriosamente gli ubbidisce e 
si lascia guidare da esso. Il medium lo vede anche sotto la 
figura del fuoco prima di riceverlo; a volte, è chiaramente 
visibile anche a tutti gli spettatori, o che il dio discenda o 
che si allontani: e perciò agli esperti diventa intelligibile 
quel che in lui vi è di più vero, di più potente, di più ordi- 
nato, intorno a quali cose può dire il vero e quale potenza 
può procurare o mettere in atto. | 

Invece, coloro che senza queste beatifiche visioni in- 
troducono oscuramente gli spiriti brancolano come nelle te- 
nebre e non sanno niente di ciò che fanno, tranne segni 
molto trascurabili che appaiono sul corpo dell’enthusiasta 
e gli altri segni che si vedono chiaramente: la totalità del- 
l'ispirazione divina, la quale è nascosta nell’oscurità, essi 
non la conoscono. Ma torno di nuovo al mio argomento. 
Se, infatti, la venuta del fuoco degli dèi e una specie inef- 
fabile di luce scendono dall’esterno su chi è posseduto, lo 
riempiono tutto intero in forza, lo stringono tutt'intorno 
da ogni parte in se stesso, sicché egli non può compiere 
nessuna azione propria, quale sensazione o coscienza o in- 
tuizione propria potrebbe essere in chi riceve il fuoco di- 
vino? O quale movimento umano potrebbe allora interve- 
nire o quale ricezione umana di passione o di estasi o di 
immaginazioni stravolte o di qualche altro fenomeno sif- 
fatto, come i più suppongono? Tali, dunque, siano anche 
i segni divini del vero enthusiasmo: | ai quali se si fa at- 
tenzione, non si sbaglierà nel giusto riconoscimento di esso. 


7. |[L'enthusiasmo è transfert verso gli dèi, perché il suo 
principio causale è divino.] 


Tuttavia non basta riconoscere questi soltanto, e non 
si diventerebbe perfetti nella scienza divina, se si sapessero 
soltanto questi: occorre conoscere anche che cosa è Pen- 
thusiasmo e in che modo avviene. Ora, lo si crede — ma 
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δαιμονίας ἐπιπνοίας ψευδῶς δοξάζεται. Οὔτε γὰρ ἡ tá- 
νοια ἡ ἀνθρωπίνη φέρεται, εἴ γε ὄντως κατέχεται, οὔτε 
δαιμόνων, θεῶν δὲ γίγνεται ἐπίπνοια. AAN οὐδ᾽ ἔκστα- 
σις ἁπλῶς οὕτως ἐστίν, ἀλλ᾽ ἐπὶ τὸ κρεῖττον ἀναγωγὴ 
καὶ μετάστασις, ἡ δὲ παραφορὰ καὶ ἔκστασις ἐμφαίνει 
καὶ τὴν ἐπὶ τὸ χεῖρον ἀνατροπήν. “Eti τοίνυν ὁ τοῦτο 
ἀποφαινόμενος λέγει μέν τι περὶ τῶν συμβεβηκότων 
περὶ τοὺς ἐνθουσιῶντας, οὐ μέντοι τὸ προηγούμενον 
ἀναδιδάσκει. Ἔστι δὲ τοῦτο τὸ κατέχεσθαι ὅλους að- 
τοὺς ὑπὸ τοῦ θείου, ᾧ ἐπακολουθεῖ ὕστερον καὶ τὸ ἐξίοσ- 
τασθαι. Ψυχῆς μὲν οὖν καί τινος τῶν ἐν αὐτῇ δυνά- 
UEOV, ἢ νοῦ καί τινος τῶν ἐν αὐτῷ δυνάμεων ἢ ἐνερ- 
γειῶν, ἢ σωματικῆς ἀσθενείας ἢ ἄνευ ταύτης οὐκ ἄν 
τις ὑπολάβοι δικαίως τὸν ἐνθουσιασμὸν εἶναι, οὐδ᾽ ἂν 
οὕτω γίγνεσθαι εἰκότως ἂν ὑπόθοιτο' οὔτε γὰρ ἀνθρώ- 
πινόν ἐστι τὸ τῆς θεοφορίας ἔργον, οὔτε ἀνθρωπίνοις 
μορίοις ἢ ἐνεργήμασι τὸ πᾶν ἔχει κῦρος: ἀλλὰ ταῦτα 
μὲν ἄλλως ὑπόκειται, καὶ χρῆται αὐτοῖς ὁ θεὸς ὡς òp- 
γάνοις᾽ τὸ δὲ πᾶν ἔργον τῆς μαντείας δι᾽ αὑτοῦ TÀN- 
ροῖ, καὶ ἀμιγῶς ἀπὸ τῶν ἄλλων ἀφειμένος οὔτε ψυχῆς 
κινουμένης οὐδ᾽ ὁτιοῦν οὔτε σώματος ἐνεργεῖ καθ᾽ ab- 
τόν. Ὅθεν δὴ καὶ ἀψευδῶς γίγνονται τὰ μαντεῖα τὰ 
οὕτως ὡς λέγω κατορθούμενα. Ἐπειδὰν δ᾽ ἡ ψυχὴ προ- 
κατάρχῃ ἢ μεταξὺ κινῆται, ἢ τὸ σῶμά τι παρεμπίπτῃ 
καὶ τὴν θείαν ἁρμονίαν ἐπιταράττῃ, θορυβώδη γίγνον- 
ται καὶ ψευδῆ τὰ μαντεῖα, καὶ ὁ ἐνθουσιασμὸς οὐκέτι 
ἀληθὴς ὑπάρχει οὐδὲ γνησίως θεῖος. 


8. Εἰ μὲν οὖν ἀπόλυσις τοῦ θείου ἀπὸ τῆς ἄλλης 
ψυχῆς ἢ χωρισμὸς τοῦ νοῦ ἤ τις ἐπίτευξις ἦν ἡ ἀληθὴς 
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senza alcun fondamento — un movimento del pensiero sotto 
l’ispirazione demonica. Infatti, non il pensiero umano si 
muove, se realmente è posseduto, né l’ispirazione viene dai 
demoni, ma dagli dèi. E non è semplicemente un’estasi, ma 
un’elevazione e un transfert verso il genere superiore, men- 
tre il delirio e l’estasi mostrano anche uno stravolgimento 
verso l’inferiore. Inoltre, chi sostiene quest’opinione dice 
qualcosa di ciò che avviene agli enthusiasti, non spiega il 
principio causale dell’enthusiasmo. E questo è che gli en- 
thusiasti sono completamente posseduti dalla divinità, e 
soltanto come fenomeno secondario segue a ciò anche l’esta- 
si. Non giustamente si supporrebbe che l’ispirazione sia 
propria dell’anima e di qualcuna delle sue potenze, o del- 
l’intelletto e di qualcuna delle sue potenze o attività, op- 
pure di una debolezza fisica, | o che l’ispirazione si produca 
in mancanza di questa, e non ragionevolmente si pensereb- 
be a un’origine siffatta: perché la teoforia non è opera uma- 
na, e non trae per niente la sua forza da parti o da azioni 
dell’uomo; questi non sono nient’altro che presupposti ®, 
e il dio se ne serve come di strumenti: egli compie tutta 
l’opera della divinazione di per se stesso, e di per se stesso 
agisce, senza mescolarsi, distinto dal resto, senza che l’ani- 
ma o il corpo si muovano neppure un poco. Ed è per que- 
sta ragione che gli oracoli, i quali si effettuano così come 
dico io, sono infallibili. Ma quando l’anima all’inizio o du- 
rante l’apparizione si muove, oppure quando interviene il 
corpo in qualche modo“ e turba l’armonia divina, gli ora- 
coli divengono confusi e falsi, e l’enthusiasmo non è più 
vero né veramente divino. 


8. [Causa dell’estasi enthusiastica non è né il corpo né 
il composto anima-corpo, ma il dio che possiede il 
medium.] 


Se dunque la vera divinazione fosse affrancamento del 
divino dagli altri elementi dell’anima o separazione dell’in- 
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μαντεία, ἢ σφοδρότης καὶ ἐπίτασις ἐνεργείας ἢ πάθους 
ἢ ὀξύτης καὶ φορὰ τῆς διανοίας ἢ τὸ διαθερμαίνεσθαι 
τὸν νοῦν, πάντα ἂν τὰ τοιαῦτα, ἀπὸ τῆς ἡμετέρας ψυ- 
χῆς ἀνακινούμενα, ψυχῆς ἄν τις τὸν ἐνθουσιασμὸν εἶναι 
εὐλόγως ὑπετίθετο. Εἰ δὲ τὸ σῶμα κατὰ τὰς ποιὰς κρά- 
σεις ἤτοι μελαγχολικὰς ἢ ὁποιασοῦν, ἢ καὶ ἰδίως ἔτι 
μᾶλλον κατὰ τὸ θερμὸν καὶ ψυχρὸν καὶ ὑγρὸν ἢ τὸ 
ποιόν τι τούτων εἶδος, ἢ τὴν ἐν λόγῳ τούτων μῖξιν ἢ 
κρᾶσιν ἢ τὸ πνεῦμα ἢ τὸ μᾶλλον ἢ τὸ ἧττον τούτων, 
αἴτιον καθίσταται τῆς ἐνθουσιαστικῆς ἐκστάσεως, OW- 
ματικὸν ἂν εἴη τὸ τῆς παρατροπῆς πάθος καὶ ἀπὸ τῶν 
φυσικῶν κινήσεων ἐγειρόμενον᾽ εἰ δ᾽ ἐξ ἀμφοῖν ἡ ἀρχὴ 
σώματός τε καὶ ψυχῆς ἀνεγείρεται, καθὸ συμπέπηκται 
ταῦτα ἀλλήλοις, κοινὸν ἔσται τοῦ ζῴου τὸ τοιόνδε κί- 
vnuo' ἀλλ᾽ οὔτε σώματος οὔτε ψυχῆς οὔτε τοῦ συναμ- 
φοτέρου τὸ ἐνθουσιᾶν ἐστιν ἔργον᾽ οὐδὲ γὰρ ἔχει τινὰ 
ταῦτα ἐν ἑαυτοῖς αἰτίαν τῆς θείας παραλλάξεως, οὐδὲ 
πέφυκεν ἀπὸ τῶν χειρόνων τὰ κρείττονα ἀπογεννᾶσθαι. 

᾿Αλλὰ δεῖ ζητεῖν τὰ τῆς θείας μανίας αἴτια ταῦτα 
δ᾽ ἐστὶ τὰ καθήκοντα ἀπὸ τῶν θεῶν φῶτα καὶ τὰ ἐνδι- 
δόμενα πνεύματα ἀπ᾽ αὐτῶν καὶ ἡ ἀπ᾽ αὐτῶν παροῦσα 
παντελὴς ἐπικράτεια, περιέχουσα μὲν πάντα τὰ ἐν 
ἡμῖν, ἐξορίζουσα δὲ πάντῃ τὴν οἰκείαν ἡμῶν παρακο- 
λούθησιν καὶ κίνησιν, καὶ λόγους μὲν προϊεμένῃη, οὐ 
μετὰ διανοίας δὲ τῶν λεγόντων, ἀλλὰ μαινομένῳ φασὶ 
στόματι φθεγγομένων αὐτοὺς καὶ ὑπηρετούντων ὅλων 
καὶ παραχωρούντων μόνῃ τῇ τοῦ κρατοῦντος ἐνεργείᾳ. 
Τοιοῦτός τίς ἐστιν ὁ σύμπας ἐνθουσιασμὸς καὶ ἀπὸ 
τοιούτων αἰτίων ἀποτελούμενος, ὡς ἐν τύπῳ καὶ μὴ du 
ἀκριβείας περὶ αὐτοῦ εἰρῆσθαι. 
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telletto o una specie d’incontro o impetuosità e tensione 
di attività oppure di passione | o prontezza e impulso del 
pensiero o riscaldamento dell’intelletto, giustamente si sup- 
porrebbe che tutti questi fenomeni, perché sono messi in 
movimento dalla nostra anima, costituiscano l’enthusiasmo 
dell'anima. Ma se il corpo — in virtù di mescolanze quali- 
tative sia melancoliche sia di qualunque altra specie, op- 
pure, ancora più particolarmente, in virtù del caldo, del 
freddo, dell’umido o di qualche forma speciale di queste 
qualità, oppure in virtù della proporzione nella loro me- 
scolanza o fusione, oppure in virtù del soffio o del più o del 
meno di tutti questi elementi — è supposto causa dell’estasi 
enthusiastica, il pathos dell’alienazione sarebbe corporeo e 
provocato dai movimenti fisici; e se il principio della divi- 
nazione origina da tutti e due, l’anima e il corpo, in quanto 
che essi sono legati saldamente l’uno all’altra, un tale movi- 
mento apparterrà in comune a tutto l’essere. Ma né del cor- 
po né dell’anima né dell’uno e dell’altra insieme è opera l’en- 
thusiasmo: perché questi non hanno in se stessi nessuna 
causa della divina alienazione, e il più perfetto non può na- 
turalmente essere generato dal meno perfetto. | 

Ma è necessario ricercare le cause della follia divina: 
queste sono le luci che scendono dagli dèi, i soffi da essi 
prodotti, l'assoluto dominio che essi hanno di noi, il quale 
abbraccia tutto ciò che è in noi, bandisce completamente 
la nostra propria coscienza e il nostro movimento, fa dire 
parole non accompagnate dal pensiero di quelli che le di- 
cono, ma — come si dice — di quelli che le pronunziano con 
bocca delirante ‘’, che sono interamente soggiogati e cedono 
soltanto all’attività di colui che li possiede. Tale è nel suo 
insieme l’enthusiasmo e da tali cause è prodotto, per dirne 
in modo sommario e non dettagliatamente. 
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9. “A δὲ λέγεις ἐπὶ τούτοις ἐστὶ ταῦτα᾽ ὡς τῶν ἐξισ- 
ταμένων ἔνιοί τινες αὐλῶν ἀκούοντες ἢ κυμβάλων ἢ 
τυμπάνων ἤ τινος μέλους ἐνθουσιῶσιν, ὡς οἵ τε κορυ- 
βαντιζόμενοι καὶ οἱ τῷ Σαβαζίῳ κάτοχοι καὶ οἱ μητρί- 
ζοντες᾽ dei δὴ καὶ περὶ τούτων τὰς αἰτίας διελθεῖν πῶς 
τε γίγνονται, ἐπιτελούμενά τε τίνα ἔχει λόγον. 

Τὸ μὲν οὖν κινητικόν τι καὶ παθητικὸν εἶναι τὴν μου- 
σικήν, καὶ τὸ τῶν αὐλῶν ἐμποιεῖν ἢ ἰατρεύειν τὰ πάθη 
τῆς παρατροπῆς, καὶ τὸ μεθιστάναι τὰς τοῦ σώματος 
κράσεις ἢ διαθέσεις τὴν μουσικήν, καὶ τὸ ἄλλοις μὲν 
μέλεσιν ἀναβακχεύεσθαι ἄλλοις δ᾽ ἀποπαύεσθαι τῆς 
βακχείας, καὶ πῶς αἱ τούτων διαφοραὶ πρὸς τὰς τῆς 
ψυχῆς ἑκάστας διαθέσεις προσαρμόττουσι, καὶ ὅτι τὸ 
ἄστατον καὶ ἀκατάστατον μέλος πρὸς τὰς ἐκστάσεις 
οἰκεῖον, οἷα δή ἐστι τὰ Ὀλύμπου, καὶ ὅσα τοιαῦτα 
λέγεται, πάντα ἀλλοτρίως μοι δοκεῖ λέγεσθαι πρὸς τὸν 
ἐνθουσιασμόν’ φυσικά τε γάρ ἐστι καὶ ἀνθρώπινα καὶ 
τέχνης ἡμετέρας ἔργα᾽ τὸ δὲ θεῖον ἐν αὐτοῖς οὐδ᾽ 
ὁπωστιοῦν διαφαίνεται. 

Μᾶλλον οὖν ἐκεῖνα λέγομεν, ὡς ἦχοί τε καὶ μέλη 
καθιέρωνται τοῖς θεοῖς οἰκείως ἑκάστοις, συγγένειά τε 
αὐτοῖς ἀποδέδοται προσφόρως κατὰ τὰς οἰκείας ἑκάσ- 
τῶν τάξεις καὶ δυνάμεις καὶ τὰς ἐν αὐτῷ «τῷ» παντὶ κι- 
νήσεις καὶ τὰς ἀπὸ τῶν κινήσεων ῥοιζουμένας ἐναρμο- 
νίους φωνάς: κατὰ δὴ τὰς τοιαύτας τῶν μελῶν πρὸς τοὺς 
θεοὺς οἰκειότητας παρουσία τε αὐτῶν γίγνεται (οὐδὲ 
γάρ ἐστί τι τὸ διεῖργον), ὥστε μετέχειν αὐτῶν εὐθὺς τὸ 
τὴν τυχοῦσαν ἔχον πρὸς αὐτοὺς ὁμοιότητα, κατοχή 
τε συνίσταται εὐθὺς τελεία καὶ πλήρωσις τῆς κρείττονος 
οὐσίας καὶ δυνάμεως. Οὐχ ὅτι τὸ σῶμα καὶ ἡ ψυχὴ 
ἀλλήλοις ἐστὶ συμπαθῆ καὶ συμπάσχει τοῖς μέλεσιν, 
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9. [Suoni, melodie ed enthusiasmo. L’anamnesi dell’ar- 
monia divina da parte dell’anima.] 


Ecco ora quel che tu dici dopo di questo: di coloro i 
quali sono in estasi, taluni si trovano in questo stato di en- 
thusiasmo ascoltando flauti o cembali o timpani o una mu- 
sica qualunque, come quelli che sono scossi dal delirio co- 
ribantico, i posseduti da Sabazio e i servi della Madre; | bi- 
sogna perciò anche di questi fenomeni passare in rassegna 
le cause, come avvengono e, quando si verificano, quale 
fondamento hanno ®. 

Ora, che la musica incentivi il movimento e le passioni, 
che il suono dei flauti produca o guarisca lo smarrimento 
mentale, che la musica modifichi gli umori o le disposizioni 
del corpo, che ad opera di alcuni canti si sia invasi da de- 
lirio bacchico e per altri ci si liberi da questo furore, in qual 
modo questi fenomeni differenti si adattino alle disposizioni 
individuali dell’anima, che il canto instabile e agitato, come 
quelli di Olimpo ©, sia proprio alle estasi, e le altre cose 
che si dicono di questo genere, tutto ciò, io penso, è estra- 
neo all’enthusiasmo: perché sono fenomeni fisici, umani, 
prodotti dall’arte nostra, e in essi non si manifesta affatto 
il divino. 

Questo piuttosto noi diciamo, che suoni e melodie 
sono consacrati singolarmente a ciascun dio, | che ad essi è 
stata assegnata una connaturalità in maniera proporzionata 
al rango e alla potenza propri di ciascuno, ai movimenti 
dello stesso universo, ai suoni armonici che rombano da 
questi movimenti. Perciò, secondo tale intimità delle me- 
lodie con gli dèi ha luogo la loro venuta (ché non c’è niente 
che l’ostacoli), sicché ciò che ha con essi una somiglianza 
fortuita partecipa di essi immediatamente e immediatamen- 
te si determina un possesso perfetto e un riempimento del- 
l’essenza e della potenza superiore. Non perché il corpo e 
l’anima siano l’uno con l’altra simpatetici e abbiano simpa- 
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ἀλλ᾽ ἐπεὶ τῆς θείας ἁρμονίας ἡ τῶν θεῶν ἐπίπνοια οὐκ 
ἀφέστηκεν, οἰκειωθεῖσα δὲ πρὸς αὐτὴν KAT ἀρχὰς MET- 
έχεται ὑπ᾽ αὐτῆς ἐν μέτροις τοῖς TPOONKOVOLV: ἔχει 
δὲ καὶ τὸ ἀνεγείρεσθαι καὶ τὸ ἀποπαύεσθαι κατὰ τὴν 
τῶν θεῶν τάξιν ἑκάτερον. ᾿Απέρασιν δὲ καὶ ἀποκάθαρσιν 
ἰατρείαν τε οὐδαμῶς αὐτὸ κλητέον. Οὐδὲ γὰρ κατὰ 
νόσημά τι ἢ πλεονασμὸν ἢ περίττωμα πρώτως ἐν ἡμῖν 
ἐμφύεται. θεία δ᾽ αὐτοῦ συνίσταται ἡ πᾶσα ἄνωθεν 
ἀρχὴ καὶ καταβολή. 

"AM οὐδὲ τοῦτο δεὶ λέγειν, ὡς ἡ ψυχὴ πρώτως ὑφέσ- 
mnkev ἐξ ἁρμονίας καὶ ῥυθμοῦ ἔστι γὰρ οὕτω ψυχῆς 
μόνης οἰκεῖος ὁ ἐνθουσιασμός: βέλτιον οὖν καὶ τὴν 
τοιαύτην ἀπόφασιν ἐκεῖσε μετάγειν. ὅτι δὴ À ψυχή. πρὶν 
καὶ τῷ σώματι δοῦναι ἑαυτήν, τῆς θείας ἁρμονίας κατ- 
ήκουεν᾽ οὐκοῦν καὶ ἐπειδὰν εἰς σῶμα ἀφίκηται, ὅσα ἂν 
μέλη τοιαῦτα ἀκούσῃ οἷα μάλιστα διασώζει τὸ θεῖον 
ἴχνος τῆς ἁρμονίας, ἀσπάζεται ταῦτα καὶ ἀναμιμνήσ- 
ketot ἀπ᾿ αὐτῶν τῆς θείας ἁρμονίας, καὶ πρὸς αὐτὴν 
φέρεται καὶ οἰκειοῦται, μεταλαμβάνει τε αὐτῆς ὅσον 
οἷόν τε αὐτῆς μετέχειν. 


10. Κοινῶς μὲν οὖν οὕτως ἄν τις ἀποδοίη τὴν αἰτίαν 
τῆς θείας μαντείας τοὺς δ᾽ ἰδίους περὶ αὐτῆς ἀπολο- 
γισμοὺς προσάγομεν, οὐ τοῦτο λέγοντες, ὅτι ἡ φύσις 
ἕκαστον ἄγει πρὸς τὸ οἰκεῖον' οὐδὲ γάρ ἐστι φύσεως 
ἔργον τὸ ἐνθουσιᾶν: οὐδ᾽ ὅτι ἡ τοῦ ἀέρος καὶ τοῦ 
περιέχοντος κρᾶσις διάφορον ἐμποιεῖ καὶ τὴν ἐν τῷ 
σώματι κρᾶσιν τῶν ἐνθουσιώντων (οὐδὲ γὰρ σωματι- 
καῖς δυνάμεσιν ἢ κράσεσι τὰ τῶν θεῶν ἔργα τῆς èn- 
πνοίας ἐναλλάττεται) οὐδ᾽ ὅτι πρὸς τὰ πάθη καὶ τὰ 
γιγνόμενα προσφόρως καὶ τὴν τοῦ θεοῦ ἐπεφήμισαν 
ἐπίπνοιαν (ἀπαθὴς γὰρ καὶ κρείττων πάσης γενέσεως 
ἡ δόσις τῶν θεῶν εἰς ἀνθρώπους ἐστὶ τῆς οἰκείας ἐνερ- 
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tia con le melodie, ma perché l’ispirazione degli dèi non sta 
separata dall’armonia divina, e, unita intimamente con essa 
fin dall’origine, è partecipata da essa nella misura conve- 
niente: e ciascuna delle due si sveglia e si riposa secondo 
la disposizione degli dèi. Ma non bisogna assolutamente 
chiamare ciò ablazione, purificazione e cura: perché que- 
sto stato non nasce in noi primieramente per una malattia 
o un eccesso o un’escrezione, | ma divine sono tutta la sua 
origine dall’alto e la sua discesa. 

Ma non bisogna neppure dire questo. che l’anima con- 
sta da principio di armonia e ritmo, perché in questo caso 
l’enthusiasmo sarebbe proprio della sola anima. Meglio 
petciò riportare un’affermazione del genere alla teoria che 
l’anima, prima di darsi al corpo, sentì l'armonia divina; 
sicché, anche dopo che è arrivata nel corpo, tutte le melodie 
che sente e che conservano più di tutte traccia della divina 
armonia essa accoglie con affetto, da esse trae il ricordo 
dell’armonia divina, da questa è rapita, con essa si unisce, 
di essa partecipa quanto più le è possibile partecipare. 


10. [L'enthusiasmo dei Coribanti, dei sacerdoti di Saba- 
zio, delle sacerdotesse della Grande Madre, degli ispi- 
rati dalle Ninfe e da Pan. Differenze. Origine divina.] 


Così, dunque, in linea generale, si potrebbe mostrare 
la causa della divinazione divina. Volendo ora portare le 
giustificazioni particolari di essa, noi non diciamo che la 
natura spinge ciascuna cosa verso ciò che le è familiare 
— perché l’enthusiasmo non è opera della natura —, | né che 
il miscuglio dell’aria e dell’atmosfera che la contiene rende 
differente anche il miscuglio nel corpo degli enthusiasti 
— perché le opere dell’ispirazione divina non subiscono mo- 
dificazioni ad opera di potenze o miscugli corporei —, né 
che l’ispirazione del dio la denominarono in relazione alle 
passioni e ai fenomeni che a queste sono attinenti — perché 
il dono dell’attività propria che gli dèi fanno agli uomini è 
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γείας). AAN ἐπεὶ τῶν μὲν Κορυβάντων φρουρητική πώς 
ἐστιν ἡ δύναμις καὶ ἐπιτελεστική. τοῦ Σαβαζίου δ᾽ εἰς 
βακχείας καὶ ἀποκαθάρσεις ψυχῶν καὶ λύσεις παλαιῶν 
μηνιμάτων οἰκειότητα παρεσκεύασται, διὰ ταῦτα δὴ καὶ 
αἱ ἐπίπνοιαι αὐτῶν τῷ παντὶ διεστήκασιν. 

Τῆς δὲ μητρὸς τῶν θεῶν σὺ μὲν ἔοικας ἄρρενας εἶναι 
νομίζειν τοὺς κατόχους: οὕτω γὰρ αὐτοὺς καὶ προσ- 
ηγόρευσας τοὺς μητρίζοντας οὐ μὴν τό γε ἀληθὲς oŭ- 
τῶς ἔχει' γυναῖκες γάρ εἰσιν αἱ προηγουμένως μητρί- 
ζουσαι, ἀρρένων δ᾽ ὀλιγοστοὶ καὶ ὅσοι ἂν ὦσιν ἁπαλώ- 
τεροι. Δύναμιν δ᾽ ἔχει καὶ οὗτος ὁ ἐνθουσιασμὸς ζωο- 
γόνον τε καὶ ἀποπληρωματικήν, καθὸ δὴ καὶ διαφε- 
ρόντως τῆς ἄλλης μανίας πάσης διενήνοχεν. 

Οὕτω δὴ οὖν καθ᾽ ὁδὸν ἰόντες τὴν ἑξῆς τοῦ παρόντος 
λόγου καὶ τὰς τῶν Νυμφῶν ἢ Πανὸς ἐπιπνοίας καὶ τὰς 
ἄλλας αὐτῶν διαφορὰς κατὰ τὰς τῶν θεῶν δυνάμεις 
οἰκείως διακρίνοντες, διαστήσομεν κατὰ τὰς προσ- 
ηκούσας αὐτῶν ἰδιότητας ἐξηγησόμεθά τε διὰ τί ἐκπη- 
δῶσι καὶ ἐν ὄρεσι διατρίβουσι καὶ διὰ τί δεδεμένοι φαί- 
vovtai τινες καὶ διὰ τί διὰ θυσιῶν θεραπεύονται πάντα 
τε. ταῦτα τοῖς θείοις αἰτίοις ἀποδώσομεν ὡς ἔχουσιν ἐν 
ἑαυτοῖς τὸ πᾶν κῦρος" ἀλλ᾽ οὔτε σωματικά τινα ἢ τῆς 
ψυχῆς περιττώματα συναθροιζόμενα δεῖσθαι τοῦ ἀποκα- 
θαίρεσθαι ἐροῦμεν, οὔτε ὡρῶν περιόδους αἰτίας εἶναι 
τῶν τοιούτων παθημάτων, οὔτε τὴν τοῦ ὁμοίου κατα- 
δοχὴν καὶ τὴν τοῦ ἐναντίου ἀφαίρεσιν ἰατρείαν τινὰ 
φέρειν τῆς τοιαύτης ὑπερβολῆς φήσομεν' τὰ γὰρ 
τοιαῦτα πάντα σωματοειδῆ καθέστηκε, ζωῆς δὲ θείας 
καὶ νοερᾶς πάντῃ κεχώρισται. Ἕκαστον δὲ ἧ πέφυκε 
ταύτῃ συμβαίνει καὶ τὰ περὶ αὐτὸ ἐνεργήματα τελεῖ- 
σθαι’ ὥστε καὶ τὰ ἀπὸ τῶν θεῶν ἐγείροντα καὶ ἀναβακ- 
χεύοντα τοὺς ἀνθρώπους πνεύματα ἐκβέβληκεν ἄλλην 
πᾶσαν ἀνθρωπίνην καὶ φυσικὴν κίνησιν, καὶ οὐ δεῖ δὴ 
τὸν τρόπον αὐτῶν ἀφομοιοῦν ταῖς συνήθως γιγνωσκο- 
μέναις ἐνεργείαις, ἐπὶ δὲ τὰ παντελῶς παραλλάττοντα 
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impassibile ed è superiore ad ogni divenire. Ma, poiché il 
potere dei Coribanti è di custodire e di rendere perfetti, 
mentre il potere di Sabazio ha preparato disposizione ai de- 
liri, alla purificazione delle anime, alla liberazione da sdegni 
antichi, per queste ragioni anche le loro ispirazioni sono in 
tutto e per tutto differenti. 

I posseduti dalla Madre degli dèi sembra tu credi siano 
maschi: perché così tu li hai chiamati: « coloro i quali sono 
servi della Madre ». Ma la verità non è questa, ché sono so- 
prattutto donne chi è invasato dalla Madre, e degli uomini 
ce ne sono pochissimi e quanti sono effeminati.| E que- 
st’enthusiasmo ha una potenza generatrice e fecondante, 
per cui differisce soprattutto da ogni altra specie di follia”. 

Così dunque proseguendo con ordine per la via del 
nostro ragionamento e distinguendo propriamente le ispi- 
razioni delle Ninfe o di Pan e le altre loro differenze, se- 
condo le potenze degli dèi, le divideremo secondo le pro- 
prietà particolari loro attinenti e diremo per quali ragioni 
i posseduti fanno salti, passano la vita sui monti, perché 
alcuni appaiono legati e perché sono guariti mediante sa- 
crifici”. E tutto ciò noi lo attribuiremo alle cause divine, 
in quanto che contengono in se stesse tutto il potere; noi 
non diremo che certi eccessi del corpo o dell’anima, accu- 
mulati, hanno bisogno di purificazione, né che determinati 
periodi di tempo sono cause di tali stati, né affermeremo 
che la ricezione del simile e l’eliminazione del contrario re- 
chino una guarigione di tale eccesso: perché tutti questi 
fatti sono corporei | e sono completamente distinti da una 
vita divina e intellettuale. Piuttosto, a ciascun fenomeno 
come è per natura così càpita anche che siano compiute le 
sue attività, sicché le ispirazioni che, muovendo dagli dèi, 
mettono in agitazione e in delirio gli uomini hanno cacciato 
ogni altro movimento umano e fisico; e non bisogna para- 
gonare la loro indole alle attività che abitualmente ci cà- 
pita di conoscere, ma conviene riportarle alle cause degli 
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καὶ πρωτουργὰ τῶν θεῶν αἴτια αὐτὰς ἀνάγειν προσ- 
ἥκει. 


11. Ἕν μὲν δὴ οὖν τοῦτο εἶδος θεοφορίας τοιόνδε 
καὶ οὕτω γιγνόμενον ὑπάρχει ἕτερον δὲ τὸ τῶν χρησ- 
τηρίων διαβόητον καὶ ἐναργέστατόν ἐστι πολυμερὲς 
ἔνθεον μαντεῖον, περὶ οὗ τὰ τοιαῦτα ἀποφαίνει᾽ οἱ δὲ 
ὕδωρ πιόντες, καθάπερ ὁ ἐν Κολοφῶνι ἱερεὺς τοῦ Κλα- 
ρίου, οἱ δὲ στομίοις παρακαθήμενοι, ὡς αἱ ἐν Δελφοῖς 
θεσπίζουσαι, οἱ δ᾽ ἐξ ὑδάτων ἀτμιζόμενοι, καθάπερ αἱ 
ἐν Βραγχίδαις προφήτιδες. Τριῶν δὲ τουτωνὶ διωνύ- 
uov χρηστηρίων ἐμνημόνευσας, οὐχ ὅτι μόνα ἐνταῦθα, 
πολὺ γὰρ πλείονα ὑπῆρχε τὰ παραλειπόμενα᾽ ἀλλ᾽ 
ἐπεὶ προεῖχε τῶν ἄλλων ταῦτα, καὶ ἅμα οὗ ἕνεκα ἐζη- 
τεῖτο ἱκανῶς ἀνεδίδασκες, περὶ τοῦ τρόπου φημὶ τῆς 
ἐκ θεῶν ἀνθρώποις ἐπιπεμπομένης μαντείας, διὰ τοῦτο 
δὴ ἠρκέσθης τούτοις. Καὶ ἡμεῖς οὖν περὶ τῶν τριῶν 
τούτων ποιησόμεθα λόγον, τὸν περὶ τῶν πολλῶν μαν- 
τείων λόγον ὑπερβάντες. 

Τὸ δὴ ἐν Κολοφῶνι μαντεῖον ὁμολογεῖται παρὰ πᾶσι 
δι᾿ ὕδατος χρηματίζειν. Εἶναι γὰρ πηγὴν ἐν οἴκῳ Ka- 
ταγείῳ καὶ ἀπ᾽ αὐτῆς πίνειν τὸν προφήτην ἔν τισι 
τακταῖς νυξίν, ἱερουργιῶν πολλῶν γενομένων πρότερον, 
πιόντα δὲ χρησμῳδεῖν οὐκέθ᾽ ὁρώμενον τοῖς παροῦσι 
θεωροῖς. Τὸ μὲν οὖν εἶναι μαντικὸν ἐκεῖνο τὸ ὕδωρ 
αὐτόθεν πρόδηλον: τὸ δὲ πῶς ἐστι τοιοῦτον, οὐκέτ᾽ ἄν, 
κατὰ τὴν παροιμίαν, πᾶς ἀνὴρ γνοίη: δοκεῖ μὲν γὰρ 
διήκειν τι δι᾿ αὐτοῦ πνεῦμα μαντικόν' οὐ μέντοι TÓ γε 
ἀληθὲς οὕτως ἔχει. Τὸ γὰρ θεῖον οὐ διαπεφοίτηκεν 
οὕτω διαστατῶς καὶ μεριστῶς ἐν τοῖς αὐτοῦ μετέχου- 
σιν, ἀλλ᾽ ὡς παρέχον ἔξωθεν καὶ ἐπιλάμπον τὴν πηγήν, 
πληροῖ δυνάμεως αὐτὴν ἀφ᾽ ἑαυτοῦ μαντικῆς: οὐ μέν- 
τοι τοῦ γε θεοῦ πᾶσά ἐστιν ἡ ἐπίπνοια ἥντινα παρέχει 
τὸ ὕδωρ, ἀλλ᾽ αὕτη μὲν ἐπιτηδειότητα μόνον καὶ ἀπο- 
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dèi completamente diverse e primordiali. Tale è dunque 
questa specie di teoforia, e in questo modo avviene. 


11. [La divinazione oracolare. Gli oracoli di Colofone, di 
Delfi e di Branchide.] 


Un'altra specie di divinazione di più forme e ispirata, 
quella degli oracoli, è ben nota e chiarissima: intorno ad 
essa tu ti esprimi nel modo che segue: alcuni divinano dopo 
aver bevuto acqua, come il sacerdote di Apollo Clario in 
Colofone, altri stando seduti presso l’apertura di caverne, 
come le sacerdotesse che profetizzano in Delfi, altri aspi- 
rando vapori da acque, come le profetesse in Branchi- 
de. | Tu hai fatto menzione di questi tre oracoli celebri, non 
perché siano i soli di questo genere — ché molti di più erano 
quelli da te tralasciati —: ma perché questi eccellevano su- 
gli altri e al tempo stesso facevi comprendere sufficiente- 
mente ciò che si domandava, voglio dire il modo della divi- 
nazione inviata dagli dèi agli uomini, per questa ragione 
ti sei accontentato di essi. Anche noi perciò faremo parola 
di questi tre, tralasciando la più gran parte degli oracoli. 

Quanto all’oracolo di Colofone, tutti concedono che 
esso dà responsi tramite l’acqua. (ὃ infatti una fonte in 
una casa sotterranea e ad essa il profeta beve in alcune 
notti stabilite, fatte precedentemente molte cerimonie sa- 
cre: dopo di aver bevuto, egli dà responsi, senza essere più 
visto dagli spettatori presenti. Ora, è chiaro di per sé che 
quell’acqua è profetica, ma come sia tale nessun uomo, 
come dice il proverbio, potrebbe mai sapere: perché un 
soffio profetico sembra passi attraverso l’acqua: è però cer- 
to che la verità non è questa. Infatti, il divino non si pro- 
paga in questo modo così disunito e parziale | in ciò che 
partecipa di esso, ma, offrendo dall’esterno e illuminando 
la fonte, la riempie della sua potenza profetica: tuttavia 
l’ispirazione che l’acqua procura non è tutta del dio, ma 
essa produce soltanto un’attitudine e una purificazione del 
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κάθαρσιν τοῦ ἐν ἡμῖν αὐγοειδοῦς πνεύματος ἐμποιεῖ, 
δι᾿ ἣν δυνατοὶ γιγνόμεθα χωρεῖν τὸν θεόν. “AMn δ᾽ 
ἐστὶν ἡ τοῦ θεοῦ παρουσία καὶ προτέρα ταύτης καὶ 
ἄνωθεν ἐναστράπτουσα' αὕτη τοίνυν οὐδενὸς ἀφέσ- 
τηκε τῶν ἐχόντων διὰ τῆς οἰκειότητος συναφὴν πρὸς 
ἑαυτήν πάρεστι δ᾽ εὐθὺς καὶ χρῆται ὡς ὀργάνῳ τῷ 
προφήτῃ οὔτε ἑαυτοῦ ὄντι οὔτε παρακολουθοῦντι οὐδὲν 
οἷς λέγει ἢ ὅπου γῆς ἐστιν: ὥστε καὶ μετὰ τὴν χρησ- 
μῳδίαν μόγις ποτὲ ἑαυτὸν λαμβάνει: καὶ πρὸ τοῦ πίνειν 
δὲ οὕτως ἀσιτεῖ τὴν ἡμέραν ὅλην καὶ νύκτα, καὶ ἐν 
ἱεροῖς τισιν ἀβάτοις τῷ πλήθει καθ᾽ ἑαυτὸν ἀνακεχώ- 
ρηκεν ἀρχόμενος ἐνθουσιᾶν, καὶ διὰ τῆς ἀποστάσεως 
καὶ ἀπαλλαγῆς τῶν ἀνθρωπίνων πραγμάτων ἄχραντον 
ἑαυτὸν εἰς ὑποδοχὴν τοῦ θεοῦ παρασκευάζει: ἐξ ὧν δὴ 
εἰς καθαρὰν ἕδραν τῆς ἑαυτοῦ ψυχῆς ἐλλάμπουσαν 
ἔχει τὴν τοῦ θεοῦ ἐπίπνοιαν, ἀκώλυτόν τε αὐτῇ παρέχει 
τὴν κατοκωχὴν καὶ τὴν παρουσίαν τελείαν ἀνεμπόίϊδιστον. 

Ἡ δ᾽ ἐν Δελφοῖς προφῆτις, εἴτε ἀπὸ πνεύματος λεπ- 
τοῦ καὶ πυρώδους ἀναφερομένου ποθὲν ἀπὸ στομίου 
θεμιστεύει tois ἀνθρώποις. εἴτε ἐν τῷ ἀδύτῳ καθημένη 
ἐπὶ δίφρου χαλκοῦ τρεῖς πόδας ἔχοντος χρηματίζει, 
εἴτε καὶ ἐπὶ τοῦ τετράποδος δίφρου ὅς ἐστιν ἱερὸς τοῦ 
θεοῦ, πανταχῆ οὕτω δίδωσιν ἑαυτὴν τῷ θείῳ πνεύματι, 
ἀπό τε τῆς τοῦ θείου πυρὸς ἀκτῖνος καταυγάζεται. Καὶ 
ὅταν μὲν ἀθρόον καὶ πολὺ τὸ ἀναφερόμενον ἀπὸ τοῦ 
στομίου πῦρ κύκλῳ πανταχόθεν αὐτὴν περιέχῃ. TÀN- 
ροῦται ἀπ᾽ αὐτοῦ θείας αὐγῆς: ὅταν δ᾽ εἰς ἕδραν èv- 
ιδρυθῇ τοῦ θεοῦ. τῇ σταθερᾷ τοῦ θεοῦ μαντικῇ δυνάμει 
συναρμόζεται" ἐξ ἀμφοτέρων δὲ τῶν τοιούτων TAPA- 
σκευῶν ὅλη γίγνεται τοῦ θεοῦ. Καὶ τότε δὴ πάρεστιν 
αὐτῇ χωριστῶς ὁ θεὸς ἐπιλάμπων, ἕτερος ὧν καὶ τοῦ 
πυρὸς καὶ τοῦ πνεύματος καὶ τῆς ἰδίας ἕδρας καὶ 
πάσης τῆς περὶ τὸν τόπον φυσικῆς καὶ ἱερᾶς φαινομέ- 
νης κατασκενῆς. 

Καὶ μὴν ἥ γε ἐν Βραγχίδαις γυνὴ χρησμῳδός, εἴτε 
ῥάβδον ἔχουσα τὴν πρώτως ὑπὸ θεοῦ τινος παραδο- 
θεῖσαν πληροῦται τῆς θείας αὐγῆς, εἴτε ἐπὶ ἄξονος καθ- 
muévn προλέγει τὸ μέλλον, εἴτε τοὺς πόδας ἢ κράσ- 
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pneuma luminoso che è in noi, per cui diventiamo capaci 
di ricevere il dio”. Altra è la presenza del dio, anteriore a 
questa e splendente dall’alto: essa non sta lontana da nes- 
suno di quelli che per la loro affinità hanno contatto con 
essa, ma soccorre immediatamente, e si serve come di uno 
strumento del profeta, il quale non è padrone di sé né è 
cosciente di ciò che dice o del luogo in cui si trova, sicché 
anche dopo la profezia a stento si riprende. E, prima di 
bere, egli digiuna un giorno e una notte intera, si è ritirato 
per raccogliersi in sé nei santuari inaccessibili alla folla 
dando principio all’enthusiasmo e allontanandosi, segregan- 
dosi dalle faccende umane, si prepara immacolato a riceve- 
re il dio. In seguito a ciò, egli ha l’ispirazione del dio, la 
quale illumina la sede pura della sua anima, |e a questa 
il dio concede un possesso incoercibile e una presenza per- 
fetta, senza ostacolo ”. 

La profetessa in Delfi, o che dia responsi agli uomini 
in virtù di un soffio sottile, igneo, che sale da qualche parte 
della caverna, o che risponda seduta nel sacrario su un seg- 
gio di bronzo a tre piedi o anche su un seggio a quattro 
piedi sacro al dio, in tutti questi modi si dà allo spirito 
divino, ed è illuminata dal raggio del fuoco divino. E quan- 
do il fuoco, che sale denso, abbondante, dalla caverna, l’ac- 
cerchia da ogni parte, essa è da questo riempita di luce di- 
vina; quando sta sul seggio del dio, essa si accorda con la 
stabile, profetica potenza del dio; in seguito a queste due 
predisposizioni, essa diventa tutta del dio. Allora il dio 
viene a lei, illuminandola separatamente, ed è diverso dal 
fuoco, dal soffio, | dal seggio particolare, da ogni apparato 
naturale e sacro che si vede in quel luogo ”*. 

La sacerdotessa che canta oracoli a Branchide, o che 
sia riempita di luce divina tenendo fra le mani la verga che 
da principio le fu consegnata da un dio, o che predìca il 
futuro seduta su un’asse, o che riceva il dio bagnando di 
acqua i piedi o un lembo della veste, oppure aspirando 
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πεδόν τι τέγγουσα τῷ ὕδατι ἢ ἐκ τοῦ ὕδατος ἀτμιζο- 
μένη δέχεται τὸν θεόν, ἐξ ἁπάντων τούτων ἐπιτηδεία 
παρασκευαζομένη πρὸς τὴν ὑποδοχὴν ἔξωθεν αὐτοῦ 
μεταλαμβάνει. 

Δηλοῖ δὲ καὶ τὸ τῶν θυσιῶν πλῆθος καὶ ὁ θεσμὸς 
τῆς ὅλης ἁγιστείας καὶ ὅσα ἄλλα δρᾶται πρὸ τῆς 
χρησμῳδίας θεοπρεπῶς, τά τε λουτρὰ τῆς προφήτιδος 
καὶ ἡ τριῶν ὅλων ἡμερῶν ἀσιτία καὶ ἡ ἐν ἀδύτοις αὐτῆς 
διατριβὴ καὶ ἐχομένης ἤδη τῷ φωτὶ καὶ τερπομένης ἐν 
πολλῷ χρόνῳ καὶ γὰρ αὐτὰ πάντα παράκλησιν τοῦ 
θεοῦ ὥστε παραγενέσθαι καὶ παρουσίαν ἔξωθεν ἐπι- 
δείκνυσιν, ἐπίπνοιάν τε θαυμασίαν οἵαν πρὶν καὶ εἰς 
τὸν συνήθη τόπον ἀφικέσθαι, καὶ ἐν αὐτῷ τῷ πνεύματι 
τῷ ἀπὸ τῆς πηγῆς ἀναφερομένῳ ἕτερόν τινα πρεσ- 
βύτερον χωριστὸν ἀπὸ τοῦ τόπου θεὸν ἀναφαίνει, τὸν 
αἴτιον καὶ τοῦ τόπου καὶ τῆς πηγῆς αὐτῆς καὶ τῆς 
μαντικῆς ὅλης. 

12. Φαίνεται δὴ οὖν καὶ ἡ τῶν χρηστηρίων μαντεία 
συνομολογοῦσα ταῖς ὅλαις ὑποθέσεσιν ἃς προειρήκα- 
μεν περὶ τῆς μαντικῆς. ᾿Αχώριστος μὲν γὰρ οὖσα τῆς 
φύσεως τῶν τόπων καὶ τῶν ὑποκειμένων αὐτῇ σωμά- 
τῶν ἡ τοιαύτη δύναμις, ἢ προϊοῦσα κατὰ κίνησιν τὴν 
ἀφοριζομένην ἀριθμῷ. οὐ δύναται τὰ πανταχοῦ καὶ ἀεὶ 
προγιγνώσκειν ὡσαύτως: ἀφειμένη δ᾽ ἀπόλυτος τῶν 
τόπων καὶ τῶν διαμεμετρημένων τοῖς ἀριθμοῖς χρόνων 
(ἅτε δὴ κρείττων οὖσα τῶν γιγνομένων κατὰ χρόνον 
καὶ τῶν ὑπὸ τόπου κατεχομένων)τοῖς πανταχοῦ οὖσιν 
ἐξ ἴσου πάρεστι, καὶ τοῖς κατὰ χρόνον φυομένοις πάν- 
tote ἅμα σύνεστιν, ἐν ἑνί τε συνείληφε τῶν ὅλων τὴν 
ἀλήθειαν διὰ τὴν χωριστὴν ἑαυτῆς καὶ ὑπερέχουσαν 
οὐσίαν. 

Εἰ δὴ ταῦτα ὀρθῶς εἰρήκαμεν, ὑπ᾽ οὐδενὸς οὔτε TÓ- 
που οὔτε μεριστοῦ σώματος ἀνθρωπίνου οὔτε ψυχῆς 
κατεχομένης ἐν ἑνὶ εἴδει μεριστῶν περιείληπται μερισ- 
τῶς ἣ μαντικὴ τῶν θεῶν δύναμις, χωριστὴ δ᾽ οὖσα καὶ 
ἀδιαίρετος ὅλη πανταχοῦ πάρεστι τοῖς μεταλαμβάνειν 
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vapori dall’acqua, resa adatta in seguito a tutti questi pre- 
parativi a riceverlo, partecipa del dio. 

Ciò comprovano il gran numero dei sacrifici, il rito di 
tutto il sacro cerimoniale e tutto ciò che prima dell’oracolo 
si compie in maniera conveniente al dio: i bagni, cioè, della 
profetessa, il digiuno di tre giorni interi, la sua permanen- 
za nella parte interna del tempio, quando già è posseduta 
dalla luce e ne gode per lungo tempo; perché tutto ciò di- 
mostra l’invocazione al dio a presentarsi e la sua venuta dal- 
l’esterno, un’ispirazione straordinaria prima ancora di giun- 
gere nel luogo abituale, e, nel soffio stesso che sale dalla 
fonte, | ciò rivela un altro dio, più antico, estraneo al luogo, 
la causa e del luogo e della fonte e di tutta la divinazione”, 


12. [Principio divino della divinazione oracolare.] 


È chiaro dunque che la divinazione degli oracoli con- 
corda con tutti i principî fondamentali che abbiamo prece- 
dentemente illustrati riguardo alla mantica. Infatti, se tale 
potenza non è separata dalla natura dei luoghi e dai corpi 
che le fanno da soggetto, o se essa procede secondo il mo- 
vimento determinato dal numero, non può preconoscere 
ciò che è dovunque e sempre in maniera identica; se invece 
è libera, indipendente dai luoghi e dai tempi misurati dai 
numeri — in quanto che è superiore a ciò che avviene nel 
tempo ed è contenuto dal luogo —, essa è allo stesso modo 
presente a ciò che esiste dovunque ed è sempre contempo- 
raneamente insieme con ciò che si produce nel tempo e 
per la sua essenza separata ed eminente comprende nel- 
l’unità la verità delle cose universe. 

Perciò, se è esatto quel che abbiamo detto, la potenza 
divinatoria degli dèi non è circoscritta a mo’ di una parte 
da nessun luogo, | né da un corpo umano particolare, né 
da un’anima contenuta in un’unica specie di esseri parti- 
colari, ma, essendo separata e indivisibile, essa è dovunque 
presente tutta intera in quelli che possono parteciparne, 
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αὐτῆς δυναμένοις, ἔξωθέν te ἐπιλάμπει καὶ πληροῖ 
πάντα. dl ὅλων τε τῶν στοιχείων διαπεφοίτηκε, γῆν 
τε καὶ ἀέρα καὶ πῦρ καὶ ὕδωρ κατείληφεν, οὐδέν τε 
ἄμοιρον ἑαυτῆς οὔτε τῶν ζῴων οὔτε τῶν ἀπὸ φύσεως 
διοικουμένων ἀπολείπει, ἀλλὰ τοῖς μὲν μᾶλλον τοῖς δὲ 
ἧττον ἀφ᾽ ἑαυτῆς δίδωσί τινα μοῖραν προγνώσεως" 
αὐτὴ μέντοι πρὸ τῶν ὅλων προὐὔπάρχουσα αὐτῷ τῷ 
χωριστῷ ἑαυτῆς ἱκανὴ γέγονεν ἀποπληρῶσαι πάντα, 
καθ᾽ ὅσον ἕκαστα δύναται αὐτῆς μετέχειν. 


15. Ἴδωμεν τοίνυν τὸ ἐντεῦθεν ἄλλο εἶδος ἰδιωτικὸν 
καὶ οὐ δημόσιον μαντείας, περὶ οὗ λέγεις ταῦτα᾽ «οἱ 
δ᾽ ἐπὶ χαρακτήρων στάντες ὡς οἱ πληρούμενοι ἀπὸ 
εἰσκρίσεων». Τοῦτο τοίνυν διὰ τοὺς κακῶς αὐτῷ χρωμέ- 
νους οὐ ῥάδιον ἐν ἑνὶ λόγῳ περιλαβεῖν. ᾿Αλλὰ τὸ μὲν 
πρόχειρον καὶ κακῶς ἐπιπολάζον ἐν τοῖς πολλοῖς ἀν- 
θρώποις ψευδολογίᾳ τε καὶ ἀπάτῃ χρώμενον οὐκ 
ἀνεκτῇ, οὐδ᾽ ὅλως ἔχει τινὸς θεοῦ παρουσίαν, κίνησιν δέ 
τινα τῆς ψυχῆς ποιεῖται παρὰ τοὺς θεούς, καὶ ἀμυδράν 
τινα ἀπ᾿ αὐτῶν εἰδωλικὴν ἔμφασιν ἕλκει, ἥτις διὰ τὸ 
ἐξίτηλον τῆς δυνάμεως εἴωθεν ἐνίοτε ὑπὸ τῶν δαιμο- 
νίων φαύλων πνευμάτων ἐπιταράττεσθαι' ἡ δ᾽ ὄντως 
τῶν θεῶν τυγχάνουσα, τά τε ἄλλα εἰλικρινὴς καὶ κα- 
θαρὰ ἄτρεπτος ἀληθής, καὶ δὴ καὶ ὑπὸ τῶν ἐναντίων 
πνευμάτων ἄβατός ἐστι καὶ ἀνεμπόδιστος᾽ ὥσπερ γὰρ 
ἡλίου καταλάμψαντος οὐ πέφυκε τὴν αὐγὴν ὑπομένειν 
τὸ σκότος, ἐξαίφνης δὲ ἀφανὲς ἄρδην καθίσταται καὶ 
παντελῶς ἐκ μέσων ὑποχωρεῖ καὶ ἐκποδὼν ἐξίσταται. 
οὕτω καὶ τῆς πάντα ἀγαθῶν πληρούσης τῶν θεῶν δυνά- 
ews πολλαχόθεν ἐπιλαμπούσης οὐκ ἔχει χώραν ἡ τῶν 
κακῶν ταραχὴ πνευμάτων, οὐδὲ δύναταί που διαφαί- 
νεσθαι, ἀλλ᾽ ὡς τὸ μηδὲν ἢ ἐν τῷ μὴ ὄντι κεχώρισται, 
οὐδαμοῦ φύσιν ἔχουσα κινεῖσθαι τῶν κρειττόνων παρ- 
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illumina dall’esterno e riempie tutte le cose, penetra tutti 
gli elementi, occupa la terra, l’aria, il fuoco, l’acqua, non 
lascia impartecipe di sé nessun vivente, né alcuno degli es- 
seri governati dalla natura, ma a chi più, a chi meno dà 
qualche parte della sua prescienza; e, preesistendo agli es- 
seri universi, è capace, appunto perché ne è separata, di 
riempirli tutti, a seconda della possibilità che ha ciascuno 


di partecipare di essa”. 


13. [La divinazione privata mediante i « caratteri »: sua 
illegittimità. ] 

Vediamo ora un’altra specie di divinazione, non pub- 
blica, ma privata, della quale tu dici: quelli che stanno in 
piedi sui caratteri come coloro i quali sono riempiti di spi- 
riti che entrano in loro. Questa specie non è facile compren- 
derla in un solo ragionamento, perché molti sono quelli 
che ne fanno cattivo uso: ciò che è alla portata di tutti e che 
prende malamente il sopravvento nella maggior parte degli 
uomini, che usa menzogna | e inganno intollerabili, ciò non 
comporta assolutamente la presenza di un dio, produce anzi 
un movimento dell’anima contrario agli dèi, e da essi trae 
un’apparenza di immagine oscura e non reale, che per la sua 
scarsa forza è solita a volte essere turbata dai soffi dei de- 
moni cattivi. Al contrario, l'apparizione che coglie realmen- 
te gli dèi, tra l’altro chiara e pura, immutabile, vera, è inac- 
cessibile ai soffi contrari, né può da questi essere ostacolata. 
Come, infatti, diffusi il sole i suoi raggi, la tenebra non 
può soffrirne lo splendore, ma immediatamente svanisce 
e si dilegua, si ritira completamente dai luoghi che occu- 
pava dapprima e scompare, così, risplendendo da molte 
parti la potenza degli dèi, che riempie tutto di beni, il per- 
turbamento degli spiriti del male non trova posto, né può 
comparire in qualche luogo, ma, come il nulla o nel non- 
essere è annullato, non avendo alcuna possibilità di muo- 
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όντων ἢ παρενοχλεῖν αὐτοῖς δυναμένη ἡνίκα ἂν èn- 
λάμπωσιν. 

Ti not οὖν τοσοῦτον διάφορόν ἐστιν ἑκατέρου τού- 
τῶν, οὐκ ἄλλοις χρήσομαι γνωρίσμασιν εἰς τὴν διάκρι- 
σιν αὐτῶν ἢ αὐτοῖς τοῖς παρὰ σοῦ ῥηθεῖσιν: ὅταν γὰρ 
εἴπῃς «οἱ ἐπὶ χαρακτήρων στάντες», οὐδὲν ἄλλο ἔοικας 
σημαίνειν ἢ τὸ αἴτιον τῶν περὶ ταῦτα κακῶν πάντων. 
Εἰσὶ γάρ τινες οἱ τὴν ὅλην πραγματείαν τῆς τελεσιουρ- 
γοῦ θεωρίας παριδόντες περί τε τὸν καλοῦντα καὶ περὶ 
τὸν ἐπόπτην. τάξιν τε τῆς θρησκείας καὶ τὴν ὁσιωτά- 
τὴν ἐν πολλῷ χρόνῳ τῶν πόνων ἐμμονὴν ἀτιμάσαντες, 
θεσμούς τε καὶ ἐντυχίας καὶ τὰς ἄλλας ἁγιστείας παρ- 
ὠσάμενοι, ἀποχρῶσαν νομίζουσι τὴν ἐπὶ τῶν χαρακ- 
τήρων μόνην στάσιν, καὶ ταύτην ἐν μιᾷ ὥρᾳ ποιησά- 
μενοι. εἰσκρίνειν νομίζουσί τι πνεῦμα᾽ καίτοι τί ἂν yé- 
vorto ἀπὸ τούτων καλὸν ἢ τέλειον; ἢ πῶς ἔνεστι τὴν 
ἀΐδιον καὶ τῷ ὄντι τῶν θεῶν οὐσίαν ἐφημέροις ἔργοις 
συνάπτεσθαι ἐν ταῖς ἱεραῖς πράξεσι; διὰ ταῦτα δὴ οὖν 
οἱ τοιοῦτοι προπετεῖς ἄνδρες τοῦ παντὸς ἁμαρτάνου- 
σιν, οὐδ᾽ ἄξιον αὐτοὺς ἐν μάντεσι καταριθμεῖσθαι. 


14. Περὶ δ᾽ ἄλλου γένους μαντικῆς λέγεις ταῦτα᾽ 
«ἄλλοι παρακολουθοῦντες ἑαυτοῖς κατὰ τὰ ἄλλα, κατὰ 
τὸ φανταστικὸν θειάζουσιν, οἱ μὲν σκότος συνεργὸν 
λαβόντες οἱ δὲ καταπόσεις τινῶν οἱ δ᾽ ἐπῳδὰς καὶ ovo- 
toes: καὶ οἱ μὲν δι᾿ ὕδατος φαντάζονται οἱ δ᾽ ἐν 
τοίχῳ οἱ δ᾽ ἐν ὑπαίθρῳ ἀέρι οἱ δ᾽ ἐν ἡλίῳ ἢ ἄλλῳ τινὶ 
τῶν κατ᾽ οὐρανόν». Πᾶν δὴ καὶ τοῦτο ὃ λέγεις τῆς pav- 
τείας γένος πολυειδὲς ὃν μιᾷ συνείληπται δυνάμει, ἣν 
ἄν τις φωτὸς ἀγωγὴν ἐπονομάσειεν. Αὕτη δή που τὸ 
περικείμενον τῇ ψυχῇ αἰθερῶδες καὶ αὐγοειδὲς ὄχημα 
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versi, appena si presentano gli esseri superiori, oppure di 
turbarli quando essi risplendono ”. | 

Perciò, per chiarire quale sia la differenza tanto gran- 
de fra queste due specie di divinazione, non mi servirò per 
distinguerle di caratterizzazioni diverse da quelle che risul- 
tano dalle tue stesse parole: perché quando dici « coloro 
che stanno in piedi sui caratteri », mi sembra non indichi 
altro se non la causa di tutti i mali inerenti a queste divi- 
nazioni. Ci sono infatti di quelli che prescindendo da tutta 
la teoria contemplativa, normativa per chi invoca gli dèi 
e per l’epopta, tenendo a vile l’ordine della teurgia, la re- 
ligiosa e lunga presenza negli esercizi, sdegnando le leggi, 
le preghiere e altre formule del rito, ritengono sufficiente 
soltanto lo stare in piedi sui caratteri e, fatto ciò in un’ora 
sola, credono che qualche spirito entri in loro. Ma che cosa 
buona o perfetta potrebbe venire da ciò? O come è possi- 
bile che l’essenza degli dèi eterna e reale si unisca nei riti 
sacri con opere efimere? Per queste ragioni, uomini scon- 
siderati di questo genere | sbagliano del tutto e non è legit- 
timo che siano annoverati fra i profeti”. 


14. [La divinazione mediante fotagogia: la presenza e l'il- 
luminazione degli dèi.] 


Riguardo ad un’altra specie di mantica, tu dici così: 
altri, rimanendo coscienti di sé per tutto il resto, otten- 
gono ispirazione secondo la loro immaginazione, alcuni 
avendo preso per cooperanti le tenebre, altri certe droghe, 
altri formule magiche e preghiere per ottenere l'unione con 
gli dèi; e ad alcuni le visioni appaiono nell'acqua, ad altri 
su una parete, ad altri nell’aria aperta, ad altri nel sole o 
in qualsiasi altro corpo celeste. Ora, tutta questa specie di 
mantica di cui tu parli, sebbene sia molteplice nelle sue 
forme, è compresa da una sola potenza, che si potrebbe de- 
nominare fotagogia: questa illumina con luce divina il vei- 
colo etereo e splendente che avvolge l’anima, per cui di- 
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ἐπιλάμπει θείῳ φωτί, ἐξ οὗ δὴ φαντασίαι θεῖαι kata- 
λαμβάνουσι τὴν ἐν ἡμῖν φανταστικὴν δύναμιν, κινού- 
μεναι ὑπὸ τῆς βουλήσεως τῶν θεῶν. Ὅλη γὰρ ἡ ζωὴ 
τῆς ψυχῆς καὶ πᾶσαι αἱ ἐν αὐτῇ δυνάμεις ὑποκείμεναι 
τοῖς θεοῖς κινοῦνται, ὅπως ἂν <ol> ἡγεμόνες αὐτῆς ἐθέ- 
λωσιν. 

Καὶ τοῦτο διχῶς γίγνεται ἢ παρόντων τῇ ψυχῇ τῶν 
θεῶν ἢ προδραμόν τι εἰς αὐτὴν φῶς ἀφ᾽ ἑαυτῶν ἐπι- 
λαμπόντων᾽ καθ᾽ ἑκάτερον δὲ τὸν τρόπον χωριστὴ καὶ 
ἡ θεία παρουσία ἐστὶ καὶ ἡ ἔλλαμψις. Ἡ μὲν οὖν προσ- 
οχὴ καὶ διάνοια τῆς ψυχῆς παρακολουθεῖ τοῖς γιγνο- 
μένοις, ἐπειδὴ τούτων τὸ θεῖον φῶς οὐκ ἐφάπτεται" 
ἐπιθειάζει δὲ τὸ φανταστικόν, διότι οὐκ ἀφ᾽ ἑαυτοῦ, 
ἀπὸ δὲ τῶν θεῶν ἐγείρεται εἰς τρόπους φαντασιῶν. 
ἐξηλλαγμένης πάντῃ τῆς ἀνθρωπίνης συνηθείας. 

Ἐπεὶ δὲ καὶ ἢ τὸ ἐναντίον δεκτικόν ἐστι τοῦ ἐναν- 
τίου κατὰ μεταβολὴν καὶ ἔκστασιν ἀφ᾽ ἑαυτοῦ, ἢ τὸ 
συγγενὲς καὶ οἰκεῖον δι᾽ ὁμοιότητα, διὰ ταῦτα δὴ εἰκό- 
TAG τότε μὲν σκότος συνεργὸν λαμβάνουσιν οἱ φωταγω- 
γοῦντες, τότε δὲ ἡλίου φῶς ἢ σελήνης ἢ ὅλως τὴν 
ὑπαίθριον αὐγὴν συλλαμβανόμενα ἔχουσι πρὸς τὴν ἔλ- 
λαμψιν. 

Ἐνίοτε δὲ καὶ καταστάσεσί τινων χρῶνται, ὅσα οἰκεῖα 
τοῖς θεοῖς ὑπάρχει τοῖς μέλλουσιν ἐπιφέρεσθαι, ἢ καὶ 
ἐπῳδαῖς ἢ συστάσεσι, καὶ αὐταῖς οἰκείαις παρεσκευασ- 
μέναις εἴς τε τὴν παρασκευὴν τῆς ὑποδοχῆς καὶ τὴν 
παρουσίαν τῶν θεῶν καὶ ἐπιφάνειαν. Ἐνίοτε δ᾽ αὖ καὶ 
δι᾿ ὕδατος ἄγουσι τὸ φῶς, ἐπειδὴ διαφανὲς ὃν τοῦτο 
εὐφυῶς διάκειται πρὸς ὑποδοχὴν τοῦ φωτός. Ἄλλοτε 
δ᾽ εἰς τοῖχον αὐτὸ ποιοῦσιν ἐπιλάμπειν, ταῖς ἱεραῖς 
τῶν χαρακτήρων καταγραφαῖς προευτρεπίζοντες ἕδραν 
ἀρίστως εἰς τὸν τοῖχον τῷ φωτί, καὶ ἅμα ἀποστηρί- 
ζοντες αὐτὸ ἐνταῦθα ἔν τινι στερεῷ χωρίῳ, ὥστε μὴ ἐπὶ 
πολὺ διαχεῖσθαι. 

Γένοιντο δ᾽ ἂν καὶ ἄλλοι πλείονες τρόποι τῆς τοῦ 
φωτὸς ἀγωγῆς ἀλλ᾽ ὅμως εἰς ἕν ἀνάγονται πάντες, 
εἰς τὴν τῆς αὐγῆς ἔλλαμψιν, ὅπουπερ ἂν καὶ δι᾽ οἵων 
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vine immagini colgono la nostra potenza immaginativa mes- 
se in movimento dalla volontà degli dèi. Perché tutta la vi- 
ta dell’anima e tutte le sue potenze si muovono subordinate 
agli dèi, subito che lo voglia chi ne è guida. 

E ciò avviene in due modi: o quando gli dèi sono pre- 
senti nell’anima, |o quando fanno risplendere su di essa 
una luce che parte da essi e che li precede: in ambedue i 
casi e la presenza degli dèi e la loro illuminazione .sono 
trascendenti. Ora, l’attenzione dell’anima e il suo pensiero 
hanno coscienza di quel che avviene, perché la luce divina 
non li tocca; al contrario, la parte immaginativa dell’anima 
è ispirata dagli dèi, perché non da sé, ma ad opera degli dèi 
si sveglia alle forme diverse delle immagini, soppressa to- 
talmente l’umana abitudine. l 

Ma poiché o il contrario è capace di ricevere il con- 
trario per mutamento e uscita da se stesso o il connaturale 
e l’affine ricevono il connaturale e l’affine per somiglianza, 
per queste ragioni appunto è naturale che coloro i quali 
praticano la fotagogia ora prendano per cooperante la te- 
nebra ora abbiano in aiuto per l’illuminazione la luce del 
sole o della luna o in generale lo splendore del cielo. 

A volte fanno anche uso della costituzione di certi 
oggetti che sono familiari agli dèi i quali stanno per por- 
tarsi giù o di parole o di formule magiche, anch’esse fami- 
liari, apprestate | per i preparativi della ricezione, la venuta 
e l’epifania degli dèi. A volte producono la fotagogia per il 
tramite dell’acqua, poiché questa, essendo trasparente, è 
adatta a ricevere la luce. Altre volte, fanno splendere la 
luce su una parete, adattandola, con l’incisione di caratteri 
sacri, ad ottima sede per la luce sulla parete, e al tempo 
stesso localizzandola lì, su un campo solido, in modo che 
non si diffonda per ampio tratto. 

Molti altri potrebbero essere i modi della fotagogia, 
ma essi si riducono tutti ad una sola causa, all’irradiazione 
della luce, qualunque sia il luogo e il mezzo dell’irradia- 
zione. Perché, dunque, questa divinazione viene dall’ester- 
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ὀργάνων ἐπιλάμπωσιν. Ered) τοίνυν ἔξωθέν τέ ἐστιν 
αὕτη καὶ μόνη τῇ βουλήσει καὶ νοήσει τῶν θεῶν ὑπ- 
npetodvia κέκτηται τὰ πάντα, τὸ δὲ μέγιστον φῶς ἔχει 
ἱερὸν καταυγάζον, τὸ μὲν ἄνωθεν ἀπὸ τοῦ αἰθέρος τὸ 
δ᾽ ἐξ ἀέρος ἢ σελήνης ἢ καὶ ἡλίου καταλάμπον ἢ ἄλ- 
λης τινὸς οὐρανίας σφαίρας, φαίνεται ἐκ πάντων τού- 
τῶν αὐτεξούσιος καὶ πρωτουργὸς καὶ τῶν θεῶν ἐπάξιος 
ὁ τοιοῦτος ὧν τρόπος τῆς μαντείας. 


15. Φέρε δὴ οὖν ἐπὶ τὸν διὰ τέχνης ἀνθρωπίνης ἐπι- 
τελούμενον τρόπον μετέλθωμεν, ὅστις στοχασμοῦ καὶ 
οἰήσεως πλείονος εἴληφε λέγεις δὲ καὶ περὶ τούτου 
τοιαῦτα᾽ οἱ δ᾽ ἤδη καὶ διὰ σπλάγχνων καὶ du ὀρνίθων 
καὶ δι᾽ ἀστέρων τέχνην συνεστήσαντο τῆς θήρας τοῦ 
μέλλοντος. Εἰσὶ μὲν καὶ ἄλλαι πλείονες τέχναι τοιαῦ- 
ται, πλὴν ἀλλὰ καὶ αὗταί γε ἀποχρῶσιν ἐνδείξασθαι 
πᾶν τὸ τεχνικὸν εἶδος τῆς μαντικῆς. Ὡς μὲν οὖν τὸ 
ὅλον εἰπεῖν, σημείοις τισὶ τοῦτο θείοις χρῆται ἐκ θεῶν 
ἐπιτελουμένοις κατὰ ποικίλους τρόπους. ᾿Απὸ δὲ τῶν 
θείων τεκμηρίων κατὰ τὴν συγγένειαν τῶν πραγμάτων 
πρὸς τὰ δεικνύμενα σημεῖα συμβάλλει πως ἡ τέχνη 
καὶ στοχάζεται τὴν μαντείαν, ἐξ εἰκότων τινῶν αὐτὴν 
συλλογιζομένη. Τὰ μὲν οὖν σημεῖα οἱ θεοὶ ποιοῦσι διὰ 
τῆς φύσεως τῆς δουλευούσης αὐτοῖς πρὸς τὴν γένεσιν, 
τῆς τε κοινῆς καὶ τῆς ἰδίας ἑκάστων, ἢ διὰ τῶν γενε- 
σιουργῶν δαιμόνων οἵτινες τοῖς στοιχείοις τοῦ παντὸς 
καὶ τοῖς μερικοῖς σώμασι ζῴοις τε καὶ τοῖς ἐν τῷ κόσ- 
μῳ πᾶσιν ἐπιβεβηκότες ἄγουσι τὰ φαινόμενα μετὰ 
ῥᾳστώνης ὅπῃπερ ἂν δοκῇ τοῖς θεοῖς. Συμβολικῶς δὲ 
τὴν γνώμην τοῦ θεοῦ ἐμφαίνουσι, καὶ τὴν τοῦ μέλλον- 
τος προδήλωσιν καθ᾽ Ἡράκλειτον οὔτε λέγοντες οὔτε 
κρύπτοντες ἀλλὰ σημαίνοντες, ἐπειδὴ τῆς δημιουργίας 
τὸν τρόπον ἀποτυποῦσι καὶ διὰ τῆς προδηλώσεως. Καθ- 
ἅπερ οὖν δι᾽ εἰκόνων γεννῶσι πάντα, καὶ σημαίνουσιν 
ὡσαύτως [καὶ] διὰ συνθημάτων: ἴσως δὲ καὶ τὴν ἡμετέ- 
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no e tutto ciò che essa sola possiede è soggetto alla volontà 
e al pensiero degli dèi, e perché ha, componente conside- 
revole, una luce sacra che manda giù i suoi raggi, splenden- 
do ora dall’alto dall’etere, ora dall’aria o dalla luna o dal 
sole o da qualche altra sfera celeste, da tutte queste ragioni 
siffatto modo della divinazione appare indipendente, pri- 
mordiale e degno degli dèi”. | 


15. [La divinazione mediante l’arte umana: l'osservazione 
dei visceri, del volo degli uccelli, degli astri. Sua de- 
finizione. ] 


Ebbene! passiamo al modo che si compie per mezzo 
dell’arte umana, che trova più di una congettura e di un 
giudizio. Di esso tu dici questo: altri hanno già messo in- 
sieme regole per mettersi sulle tracce del futuro per il tra- 
mite delle visceri degli uccelli e degli astri. Ci sono certa- 
mente molte altre arti del genere, queste tuttavia bastano 
a mostrare nel suo insieme questo genere di arte divina- 
toria. Essa, per dirla in generale, si serve di alcuni segni 
divini prodotti dagli dèi secondo modi diversi. Partendo 
dai segni divini, l’arte, a seconda dell’affinità degli oggetti 
con i segni mostrati, fa delle congetture ed esplora il vati- 
cinio, ricavandolo da certe induzioni probabili. Ora, gli dèi 
fanno i segni tramite la natura — quella comune e quella 
specifica di ciascun essere — che è soggetta ad essi per la 
produzione dei fenomeni, oppure per mezzo dei demoni 
generatori, i quali, preposti agli elementi dell’universo, ai 
corpi particolari, agli animali, e a tutto ciò che è nel cosmo, 
guidano con facilità i fenomeni | come piace agli dèi. Essi 
rivelano in modo simbolico il pensiero del dio, « senza dire 
né tacere », come dice Eraclito, la predizione del futuro, 
ma « dandone un segno », poiché attraverso questa predi- 
zione essi modellano il modo dell’attività creatrice del dio. 
Perciò i demoni, come generano tutto per mezzo di imma- 
gini, così anche significano tutto proprio per mezzo di sim- 
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pav σύνθεσιν ἀπὸ τῆς αὐτῆς ἀφορμῆς εἰς ὀξύτητα 
πλείονα ἀνακινοῦσιν. 


16. Ταυτὶ μὲν οὖν κοινῶς ἡμῖν περὶ τῆς ὅλης ἀνθρω- 
πίνης τοιαύτης τέχνης διωρίσθω᾽ κατ᾽ ἰδίαν δὲ τὰ μὲν 
σπλάγχνα ἥ τε ψυχὴ τῶν ζῴων καὶ ὁ ἐφεστηκὼς aù- 
τοῖς δαίμων καὶ ὁ ἀὴρ Ñ τε κίνησις τοῦ ἀέρος καὶ ἡ 
τοῦ περιέχοντος περιφορὰ μεταβάλλει ποικίλως ὅπῃ- 
περ ἂν ἀρέσκῃ τοῖς θεοῖς. Σημεῖον δὲ τὸ πολλάκις 
εὑρίσκεσθαι αὐτὰ ἀκάρδια ἢ ἄλλως ἄμοιρα τῶν κυριω- 
τάτων μερῶν ὧν ἀπεστερημένα οὐχ οἷά τε ἦν ὅλως 
τοῖς ζώοις παρέχειν τὸ ζῆν. Τοὺς δ᾽ ὄρνιθας κινεῖ μὲν 
καὶ ñ τῆς ἰδίας ψυχῆς ὁρμή. κινεῖ δὲ καὶ ὁ τῶν ζῴων 
ἔφορος δαίμων, ἤδη δὲ καὶ ἡ τοῦ ἀέρος τροπὴ καὶ ἡ 
καθήκουσα ἀπὸ τοῦ οὐρανοῦ δύναμις εἰς τὸν ἀέρα" 
πάντα συμφωνοῦντα τοῖς βουλήμασι τῶν θεῶν ἄγει aù- 
τὰς ὁμολογουμένως οἷς οἱ θεοὶ κατ᾿ ἀρχὰς ἐπιτάττου- 
σιν. Σημεῖον δὲ καὶ τούτου μέγιστον᾽ οὐ γὰρ τῶν κατὰ 
φύσιν τινὶ προσέοικε πράγματι τὸ ἀπορρήσσειν τοὺς 
ὄρνιθας αὐτοὺς ἑαυτοὺς καὶ ἀναιρεῖν πολλάκις ἀλλ᾽ 
ὑπερφυὲς δή τι τὸ ἔργον ἐστὶ τοῦτο, ὡς ἑτέρου τινὸς 
ὄντος τοῦ διὰ τῶν ὀρνίθων ταῦτα ἀπεργαζομένου. 

᾿Αλλὰ μὴν αἵ γε τῶν ἄστρων φοραὶ πλησιάζουσι μὲν 
ταῖς κατ᾽ οὐρανὸν ἀιδίοις περιφοραῖς, οὐ τόπῳ μόνον 
ἀλλὰ καὶ ταῖς δυνάμεσι καὶ ταῖς τοῦ φωτὸς διαδρο- 
aic: κινοῦνται δὲ ὅπῃπερ ἂν οἱ kat οὐρανὸν θεοὶ KE- 
λεύωσιν. Τὸ γὰρ εὐαγέστατον καὶ ἄκρον τοῦ ἀέρος, 
ἐπιτηδείως ἔχον ἐξάπτεσθαι εἰς πῦρ. ἅμα τε ἐπινεύουσιν 
οἱ θεοὶ καὶ εὐθὺς ἀνακαίεται. Eàv δέ τις καὶ νομίζῃ 
τῶν οὐρανίων τινὰς ἀπορροίας ἐνδίδοσθαι εἰς τὸν ἀέρα, 
καὶ οὗτος οὐκ ἀλλότρια δοξάσει τῶν δρωμένων ἐν τῇ 
θείᾳ τέχνῃ πολλάκις. Καὶ ἡ ἕνωσις δὲ καὶ ἡ συμπάθεια 
τοῦ παντὸς καὶ ἡ ὡς ἐφ᾽ ἑνὸς ζώου συγκίνησις τῶν 
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boli; e probabilmente spingono anche la nostra capacità di 
sintesi sullo stesso slancio ad una acutezza maggiore ®. 


16. [I coagenti della divinazione mediante l’arte umana: 
l’anima degli animali, la natura, i demoni, la simpatia 
cosmica. Il tutto guidano gli dèi.] 


Questa, dunque, sia in linea generale la nostra defini- 
zione di tale arte umana nel suo insieme. Venendo ai par- 
ticolari, le parti interne le modificano in modo molteplice, 
secondo che piace agli dèi, l’anima degli animali, il demone 
ad essi preposto, l’aria, il movimento dell’aria, la rotazione 
della volta celeste circostante. Prova ne è che esse spesso 
si trovano senza il cuore o prive di altre parti vitali, senza 
le quali non sarebbe assolutamente possibile procurare la 
vita agli animali. Gli uccelli li muove in primo luogo l’im- 
pulso della loro anima particolare, | li muove poi anche il 
demone che presiede ai viventi, e infine la rotazione del- 
l’aria e la potenza che dal cielo scende nell’atmosfera: tut- 
to ciò concordante con la volontà degli dèi li guida in ma- 
niera conforme alle disposizioni originarie degli dèi. E di 
ciò prova notevolissima è questa: non sembra sia un fatto 
naturale che gli uccelli si straziano da se stessi e spesso si 
uccidono; questo è piuttosto un fatto soprannaturale, per- 
ché chi compie ciò per il tramite degli uccelli è qualcun 
altro. 

Inoltre, i movimenti degli astri sono vicini alle orbite 
eterne dei corpi celesti non soltanto per il luogo, ma anche 
per le loro potenze e per le propagazioni della luce, e si muo- 
vono nel modo che comandano gli dèi del cielo. Infatti, lo 
strato più sottile e più alto dell’aria, essendo adatto a pren- 
der fuoco, appena gli dèi ne fanno cenno, immediatamente si 
infiamma. E se si pensa che alcune emanazioni dei corpi ce- 
lesti scorrono nell’aria, non si azzarderà opinione estranea 
a ciò che spesso avviene nell’arte divina. Inoltre, l’unità 
e la simpatia del mondo | e il movimento simultaneo, come 
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πορρωτάτω μερῶν ὡς ἐγγὺς ὄντων, τὴν τῶν σημείων 
τούτων πομπὴν ἐκ θεῶν ἀνθρώποις καταπέμπει, διὰ τοῦ 
οὐρανοῦ μὲν πρώτως ἔπειτα διὰ τοῦ ἀέρος ἐκφαινομέ- 
νην toic ἀνθρώποις ὡς οἷόν τε μάλιστα λαμπρότατα. 
Δῆλον δὴ οὖν διὰ πάντων τῶν εἰρημένων καὶ τοῦτο 
γέγονεν, ὡς ὀργάνοις μέσοις πολλοῖς οἱ θεοὶ χρώμενοι 
τὰ σημεῖα τοῖς ἀνθρώποις ἐπιπέμπουσι, δαιμόνων τε 
ὑπηρεσίαις καὶ ψυχῶν καὶ τῆς φύσεως ὅλης χρώμενοι 
πᾶσί τε τοῖς περὶ τὸν κόσμον ἐκείνοις ἀκολουθοῦσι, 
κατὰ μίαν ἀρχὴν ἐξηγούμενοι καὶ ἀνιέντες τὴν ἀπ᾽ aù- 
τῶν κατιοῦσαν κίνησιν, ὅπῃπερ ἂν ἐθέλωσιν. Αὐτοὶ δὴ 
οὖν χωριστοὶ πάντων καὶ ἀπολελυμένοι τῆς σχέσεως 
καὶ συντάξεως τῆς πρὸς τὴν γένεσιν ἄγουσι πάντα ἐν 
τῇ γενέσει καὶ φύσει κατὰ τὴν οἰκείαν βούλησιν. Ἥκει 
δὴ οὖν εἰς ταὐτὸ τῷ τῆς δημιουργίας καὶ προνοίας 
τῶν θεῶν λόγω καὶ ὁ περὶ τῆς μαντικῆς ἀπολογισμός. 
Οὐ γὰρ καθέλκει οὐδὲ οὗτος ἐπὶ τὰ τῇδε καὶ πρὸς 
ἡμᾶς τὸν τῶν κρειττόνων νοῦν, μένοντος δ᾽ αὐτοῦ ἐν 
αὑτῷ τά τε σημεῖα καὶ τὴν μαντείαν ὅλην πρὸς αὐτὸν 
ἐπιστρέφει καὶ ἀπ᾽ αὐτοῦ προϊόντα αὐτὰ ἀνευρίσκει. 


17. Znteîg δὲ τὸ λοιπὸν περὶ τοῦ τρόπου τῆς pav- 
τείας τίς τέ ἐστι καὶ ὁποῖος, ὃν ἤδη μὲν ἡμεῖς κοινῇ τε 
καὶ kot ἰδίαν ἐξηγησάμεθα, σὺ δὲ πρῶτον μὲν ἀπο- 
φαίνῃ γνώμην τῶν μάντεων, ὡς πάντες διὰ θεῶν ἢ δαι- 
μόνων φασὶ τοῦ μέλλοντος τυγχάνειν τῆς προγνώσεως, 
οὐδὲ οἷόν τε ἄλλους εἰδέναι αὐτὸ ἢ μόνους τοὺς τῶν 
ἐσομένων κυρίους. Ἔπειτα ἀπορεῖς εἰ ἄχρι τοσούτου 
κατάγεται εἰς ὑπηρεσίαν ἀνθρώπων τὸ θεῖον ὡς μὴ 
ὀκνεῖν τινας καὶ ἀλφιτομάντεις εἶναι. Τὸ δὲ οὐ καλῶς 
ὑπολαμβάνεις, τὴν περιουσίαν τῆς δυνάμεως τῶν θεῶν 
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in un solo vivente, delle parti più lontane, quasi fossero 
vicine, mandano dagli dèi giù agli uomini il corteo di que- 
sti segni, che dapprima attraverso la volta celeste poi at- 
traverso l’aria appaiono agli uomini con la più grande chia- 
rezza possibile. 

Da tutto ciò che è stato detto risulta dunque chiaro 
questo: gli dèi inviano i segni agli uomini servendosi di 
molti strumenti intermedi, dei servizi cioè dei demoni, del- 
le anime, di tutta la natura, di tutti quei fenomeni del co- 
smo che sono a loro soggetti, indirizzando e lasciando an- 
dare secondo un sol principio, come vogliono, il movimento 
che scende da loro. Essi, intanto, separati da tutto, liberi 
dalla relazione e dalla comunicazione con il divenire, gui- 
dano tutto quel che avviene nel divenire e nella natura 
secondo la loro volontà propria. Perciò, questa spiegazione 
della mantica viene a coincidere con il principio dell’atti- 
vità creatrice e della provvidenza degli dèi: ché essa non fa 
scendere | l’intelletto degli esseri superiori giù in questa sfe- 
ra della terra e presso di noi, ma, mentre l’intelletto rimane 
in se stesso, essa rimette a lui i segni e tutta quanta la man- 
tica e trova così che questi derivano da lui ®. 


17. [La divinazione mediante farina d’orzo e di frumento, 
ciottoli, pietre, ecc. Il dio non serve l’uomo, ma dà se 
stesso a chi partecipa di lui senza uscire da se stesso.] 


Quanto al modo della mantica, domandi ancora quale 
sia e di che specie. Di esso noi abbiamo già data spiegazio- 
ne, in generale e in particolare, e tu fai innanzi tutto notare 
l’opinione degli indovini, i quali affermano tutti di ottenere 
la prescienza del futuro per il tramite degli dèi o dei demo- 
ni, e ritengono impossibile che altri conosca ciò, tranne essi 
soli, i signori del futuro. Ti domandi poi se la divinità scen- 
de al servizio degli uomini fino a tanto che alcuni dèi non 
esitano a predire il futuro per il tramite della farina d’or- 
zo®. Ora, tu non intendi bene ciò, quando chiami servizio 
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καὶ τὴν ὑπερβάλλουσαν ἀγαθότητα καὶ τὴν πάντα neg- 
ριέχουσαν αἰτίαν κηδεμονίαν τε ἡμῶν καὶ προστασίαν 
ὑπηρεσίαν ἐπονομάζων. Καὶ ἔτι ἀγνοεῖς τὸν τρόπον τῆς 
ἐνεργείας, ὥστε οὐ καθέλκεται οὔτε ἐπιστρέφεται οὗ- 
τος εἰς ἡμᾶς, χωριστὸς δὲ προηγεῖται καὶ δίδωσι μὲν 
τοῖς μετέχουσιν ἑαυτόν, αὐτὸς δὲ οὔτε ἐξίσταται ἀφ᾽ 
ἑαυτοῦ οὔτε ἐλάττων γίγνεται οὔθ᾽ ὑπηρετεῖ τοῖς μετ- 
έχουσιν, ἀλλὰ τοὐναντίον πᾶσιν ὑπηρετοῦσι προσἰ χρῆται. 

Δοκεῖ δέ μοι καὶ ἄλλο διαμαρτάνειν ἡ παροῦσα ἐπί- 
στασις᾽ ὡς γὰρ ET ἀνθρώπων ὑποθεμένη τῶν θεῶν τὰ 
ἔργα, οὕτω διαμφισβητεῖ περὶ αὐτῶν πῶς γίγνεται. 
Διότι γὰρ ἡμεῖς ἐπιστρεφόμενοι καὶ τοῖς πάθεσιν ἐνίοτε 
προσκείμενοι τοῖς διοικουμένοις ἐπιμελούμεθα αὐτῶν, 
διὰ τοῦτο κακῶς εἰκάζει καὶ τὴν τῶν θεῶν δύναμιν ὑπ- 
ηρετικὴν εἶναι τοῖς ὑπ᾽ αὐτῶν κατευθυνομένοις᾽ ἡ δ᾽ 
οὔτε ἐν τῇ ποιήσει τῶν κόσμων οὔτε ἐν τῇ προνοίᾳ τῆς 
γενέσεως οὔτε ἐν τῇ περὶ αὐτῆς μαντείᾳ καθέλκεταί 
ποτε εἰς τὰ μετέχοντα, ἀλλὰ μεταδίδωσι μὲν πᾶσι τῶν 
ἀγαθῶν καὶ παραπλήσια πρὸς ἑαυτὴν τὰ ὅλα ἀπεργά- 
ζεται, ὠφελεῖ τε τὰ διοικούμενα ἀφθόνως, μένει δὲ ὡς 
πολὺ μᾶλλον ἐφ᾽ ἑαυτῆς τοσούτῳ μᾶλλον τῆς οἰκείας 
τελειότητος πεπλήρωται. Καὶ αὕτη μὲν οὐ γίγνεται τῶν 
μετεχόντων, τὰ δὲ μεταλαμβάνοντα ἴδια ἑαυτῆς ἀπερ- 
γάζεται καὶ σώζει μὲν αὐτὰ παντελῶς. μένει δὲ ἐν 
ἑαυτῇ τελεία καὶ συλλαμβάνει μὲν αὐτὰ ἅμα ἐν ἑαυτῇ. 
ὑπ᾽ οὐδενός γε μὴν ἐκείνων οὔτε κρατεῖται οὔτε NE- 
ριέχεται. 

Μάτην οὖν ἡ τοιαύτη ὑπόνοια παρενοχλεῖ τοῖς ἀν- 
θρώποις. Οὐδὲ γὰρ μερίζεται ὁ θεὸς παρὰ τοὺς διῃρημέ- 
νους τρόπους τῆς μαντείας, ἀλλ᾽ ἀμερίστως ἅπαντας 
ἀπεργάζεται: οὐδὲ κατὰ χρόνον διῃρημένως ἄλλοτε 
ἄλλους ἐπιτελεῖ, ἀλλ᾽ ἀθρόως καὶ ἅμα δημιουργεῖ πάν- 
τας κατὰ μίαν ἐπιβολήν: οὐδὲ περὶ τὰ σημεῖα κατ- 
έχεται περιειλημμένος ἐν αὐτοῖς ἢ διωρισμένος, ἀλλ᾽ ἐν 
ἑαυτῷ καὶ τὰ σημεῖα συνέχει, συνείληφέ τε αὐτὰ ἐν ἑνὶ 
καὶ προάγει κατὰ μίαν βούλησιν ἀφ᾽ ἑαυτοῦ. 

Εἰ δὲ καὶ ὄχρι τῶν ἀψύχων οἷον ψηφιδίων ἢ ῥάβδων 
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la ricchezza della potenza degli dèi, la loro bontà, che su- 
pera ogni misura, la loro causalità, che tutto abbraccia, la 
sollecitudine che essi hanno per noi, la loro assistenza. Tu 
inoltre ignori il modo di agire degli dèi: come essi non si 
abbassano né si volgono a noi, ma, separati da noi, | ci 
guidano e danno se stessi a chi partecipa di loro senza uscire 
da se stessi né sminuirsi né servire chi partecipa, ma, al 
contrario, servendosi di tutti come di subordinati. 

Anche per un altro aspetto mi sembra non dia nel 
segno questa tua obiezione: perché supponendo a misura 
di uomo le opere degli dèi, pone in dubbio il modo in cui 
esse si attuino. Siccome, volgendoci e a volte dedicandoci 
con affetto a coloro che sono da noi amministrati, abbiamo 
cura di loro, erroneamente essa presume che anche la po- 
tenza degli dèi sia al servizio di quelli che essi governano: 
ma essa né nella creazione dei mondi né nella provvidenza 
che ha per il divenire né nella divinazione di questo è tratta 
mai verso i suoi partecipanti, ma fa tutti partecipi dei suoi 
beni, rende tutto simile a se stessa, soccorre senza invidia 
i suoi amministrati, e quanto più rimane in se stessa tanto 
più è riempita della sua perfezione propria. Essa non di- 
venta parte di coloro che ne partecipano, anzi fa propri 
tutti quelli che prendono parte di essa e li conserva intera- 
mente; | rimane in se stessa perfetta e li comprende con- 
temporaneamente in sé, senza essere dominata né contenuta 
da nessuno di essi”. 

Inutilmente, dunque, un’idea di questo genere turba 
gli uomini: ché il dio non si divide per i diversi modi della 
divinazione, ma rimanendo indiviso li produce tutti; e non 
mette in atto ora questo ora quel modo distribuendoli nel 
tempo, ma li crea tutti insieme e nello stesso tempo, in una 
sola intuizione; e non è contenuto nei segni, compreso op- 
pure limitato da essi, ma possiede in se stesso i segni, li 
comprende in una sola forma e li produce in un solo atto di 
volontà. E se con la predizione del futuro il dio giunge fino 
agli esseri inanimati, come piccoli ciottoli o verghe o certi 
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ἢ ξύλων τινῶν ἢ λίθων ἢ πυρῶν ἢ ἀλφίτων διήκει τῇ 
προδηλώσει, αὐτὸ τοῦτο καὶ τὸ θαυμασιώτατόν ἐστι 
τῆς θείας μαντικῆς προσημασίας, διότι καὶ τοῖς ἀψύ- 
χοις ψυχὴν καὶ τοῖς ἀκινήτοις κίνησιν ἐνδίδωσι, ποιεῖ 
τε πάντα σαφῆ καὶ γνώριμα καὶ λόγου μετέχοντα καὶ 
ἀφωρισμένα τοῖς τῆς νοήσεως μέτροις, καίτοι μηδένα 
λόγον ἔχοντα ἀφ᾽ ἑαυτῶν. Καὶ ἄλλο δή τί μοι δοκεῖ 
δαιμόνιόν τι θαῦμα ὁ θεὸς ἐν τούτοις διασημαίνει. 
Ὥσπερ γὰρ ἐνίοτε τῶν εὐηθικῶν τινα ἀνθρώπων ποιεῖ 
σοφίας μέτα λόγους ἀποφθέγγεσθαι, δι᾽ οὗ πᾶσι κατά- 
δηλον γίγνεται, ὡς οὐκ ἀνθρώπειόν τι, θεῖον δὲ τὸ ἔργον 
ἐστὶ τὸ γεγονός, οὑτωσὶ διὰ τῶν ἀπεστερημένων γνώ- 
σεως τὰ πάσης γνώσεως προέχοντα νοήματα ἀποκα- 
λύπτει: κἀκεῖνο ἅμα ἀναφαίνει τοῖς ἀνθρώποις ὡς Tio- 
TEOG ἄξια ὑπάρχει τὰ δεικνύμενα σημεῖα, καὶ ὅτι κρείτ- 
tová ἐστι τῆς φύσεως καὶ ἐξῃρημένος ἀπ᾽ αὐτῆς ὁ θεός: 
οὕτω τὰ ἐν τῇ φύσει ἄγνωστα γνωστὰ ποιεῖ καὶ τὰ μὴ 
γιγνώσκοντα γιγνώσκοντα, ἡμῖν τε δι᾿ αὐτῶν ἐντίθησι 
φρόνησιν, καὶ δι᾽ ὅλων τῶν ὄντων ἐν τῷ κόσμῳ κινεῖ τὸν 
νοῦν ἡμῶν ἐπὶ τὴν ἀλήθειαν τῶν τε ὄντων καὶ γεγονό- 
τῶν καὶ ἐσομένων. 

Οἶμαι δὴ οὖν καὶ ἀπὸ τούτων τὸν τρόπον τῆς μαντι- 
κῆς γεγονέναι καταφανῆ, παντελῶς ὑπενάντιον ὄντα 
οἷς ὑφορᾷ σὺ καὶ ὑποπτεύεις. Ἡγεμονικὸς γάρ ἐστι 
καὶ πρωτουργὸς αὐτεξούσιός τε καὶ ὑπερέχων συνει- 
ληφώς τε ἐν ἑαυτῷ τὰ ὅλα ἀλλ᾽ οὐκ αὐτὸς περιεχόμενος 
ὑπό τινων οὐδὲ διειργόμενος ὑπὸ τῶν μεταλαμβανόν- 
τῶν, ἀλλ᾽ αὐτὸς ἀθρόως καὶ ἀδιορίστως πᾶσιν ἐπιβεβη- 
κὼς καὶ ἐνεξουσιάζων, ἀδιορίστῳ δὲ δυνάμει ἐπικρατῶν 
τὰ ὅλα καὶ διασημαίνων ἀθρόως. Ap ὧν δὴ διαλύσεις 
ῥᾳδίως τὰς ἰδιωτικὰς ταύτας καὶ παρενοχλούσας τοῖς 
πολλοῖς ἀνθρώποις ἀπορίας, ἐπὶ δὲ τὴν νοερὰν καὶ 
θείαν καὶ ἄψευστον ἀπὸ πάντων προσημασίαν τῶν θεῶν 
ἑαυτὸν ἐπανάξεις δεόντως. 
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pezzi di legno o pietre o farina di frumento o farina d'orzo *, 
proprio questo è il lato più straordinario della divina pre- 
significazione divinatoria, perché dà anima agli esseri ina- 
nimati e il movimento agli esseri privi di movimento, rende 
tutto | chiaro, intelligibile, partecipe della ragione, definito 
dai limiti dell’intelligenza, per quanto non abbia da se stes- 
so nessuna intelligenza. E ancora un altro mi sembra il pro- 
digio sovrumano che il dio rivela in questi mezzi divina- 
tori: come, infatti, a volte fa fare a un uomo semplice ra- 
gionamenti di scienza, per cui appar chiaro a tutti che que- 
st’evento non è opera umana ma divina, così per il tramite 
di esseri privi di conoscenza svela pensieri che sono al di 
sopra di ogni conoscenza e dimostra al tempo stesso agli 
uomini che i segni mostrati sono degni della loro fede, 
che essi sono superiori alla natura e che il dio è sottratto 
a questa; così, la divinazione rende conoscibile ciò che 
non è conoscibile nella natura e capace di conoscenza ciò 
che è incapace di conoscenza, e mediante i segni infonde 
in noi sapienza, e mediante tutti gli esseri del cosmo 
muove la nostra mente alla verità di ciò che è, è stato e sarà. 

Perciò, anche da queste argomentazioni credo risulti 
chiaro il modo della divinazione, il quale è tutto l’oppo- 
sto | di quel che tu sospetti e supponi. Esso è infatti prin- 
cipe, primordiale, indipendente, superiore: comprende in 
se stesso tutte le cose senza essere contenuto da alcuna né 
limitato dai suoi partecipanti: anzi, senza subire divisioni 
e conservando la sua unità, domina e governa tutto, e con 
una potenza infinita regna sull’universo e rivela tutti in- 
sieme i suoi segni. Partendo da questi presupposti, tu ri- 
solverai facilmente questi problemi che pone gente ignoran- 
te e che turbano la maggioranza degli uomini e ti ricondur- 
rai, come si deve, alla predizione intellettuale, divina e in- 


fallibile degli dèi. 
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18. Ὅτι μὲν οὖν οὐ katdyetar τὸ θεῖον εἰς τὰ on- 
ueia τῆς μαντικῆς διὰ τούτων ἠγωνισάμεθα᾽ δέχεται 
δ᾽ ἡμᾶς ἀγὼν ἐξ ἀγῶνος ἕτερος, οὐκ ἐλάττων τοῦ ἤδη 
προανυσθέντος, ὃν ἐπάγεις εὐθὺς περὶ τῶν αἰτίων τῆς 
μαντικῆς, εἰ θεὸς ἢ ἄγγελος ἢ δαίμων ἢ ὁστισοῦν πάρ- 
εστι ταῖς ἐπιφανείαις ἢ μαντείαις ἢ ταῖς ὁποιαισοῦν 
ἱεραῖς ἐνεργείαις. Πρὸς δὴ τοῦτο ἁπλοῦς ἐστιν ὁ παρ᾽ 
ἡμῶν λόγος, ὡς οὐχ οἷόν τε τῶν θείων ἔργων δρᾶσθαι 
ἱεροπρεπῶς ἄνευ τοῦ παρεῖναί τινα τῶν κρειττόνων ἔφο- 
ρον καὶ ἀποπληρωτὴν τῆς ἱερᾶς ἐνεργείας ἀλλ᾽ ὅπου 
μὲν τέλεια τὰ κατορθώματά ἐστι καὶ αὐταρκῆ καὶ ἀνεν- 
den, θεοὶ τούτων εἰσὶν ἡγεμόνες, ὅπου δὲ μέσα καὶ 
βραχύ τι τῶν ἄκρων ἀπολειπόμενα ἀγγέλους ἔχει τοὺς 
ἐπιτελοῦντας αὐτὰ καὶ ἀποδεικνύοντας, τὰ δ᾽ ἔσχατα 
δαίμοσι διαπράττεσθαι ἀπονενέμηται' πάντα γε μὴν 
ἑνί γέ τινι τῶν κρειττόνων ἐπιτέτραπται τῶν θεοπρεπῶν 
πράξεων ἡ κατόρθωσις: ἐπεὶ οὐδὲ λόγον περὶ θεῶν ἄνευ 
θεῶν λαβεῖν δυνατόν, μήτοι γε δὴ ἰσόθεα ἔργα καὶ 
πᾶσαν πρόγνωσιν ἄνευ θεῶν τις ἂν ἐπιτηδεύσειεν. Τὸ 
γὰρ ἀνθρώπειον φῦλον ἀσθενές ἐστι καὶ σμικρόν, βλέ- 
ter τε ἐπὶ βραχύ, σύμφυτόν τε οὐδένειαν κέκτηται᾽ 
μία δ᾽ ἐστὶν ἐν αὐτῷ τῆς ἐνυπαρχούσης πλάνης καὶ 
ταραχῆς καὶ τῆς ἀστάτου μεταβολῆς ἰατρεία, εἴ τινα 
μετουσίαν θείου φωτὸς κατὰ τὸ δυνατὸν μεταλάβοι᾽ ὁ 
δὲ ταύτην ἀποκλείων ταὐτὸν ποιεῖ τοῖς ἐξ ἀψύχων yv- 
χὴν παράγουσιν ἢ τοῖς ἀπὸ τῶν ἀνοήτων νοῦν ἀπο- 
γεννῶσι᾽ καὶ γὰρ αὐτὸς ἀπὸ τῶν μὴ θείων τὰ θεῖα ἔργα 
ἀναιτίως ὑφίστησιν. 
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18. [Alla divinazione sono presenti dèi, angeli, demoni. 
La conoscenza degli dèi non si può ottenere senza gli 
dèi.] 

Abbiamo dunque dibattuto con questi ragionamenti 
che il divino non si lascia portar giù nei segni della man- 
tica. Subito dopo ci attende un’altra discussione controver- 
sa, non meno importante di quella già portata a termine, 
che tu fai seguire immediatamente sui principî causali della 
mantica: se un dio o un angelo o un demone o qualsiasi al- 
tro è presente alle apparizioni o alle divinazioni o alle ope- 
razioni sacre di qualunque sorta. A ciò semplice è la nostra 
risposta: | non è possibile che alcuna delle opere divine sia 
compiuta in conformità delle sacre norme senza che sia pre- 
sente uno degli esseri superiori, che sovrintenda e porti a 
compimento l’operazione sacra; ma quando i risultati sono 
perfetti, sicuri, senza difetto, gli dèi ne hanno la direzione; 
quando invece sono mediocri e di poco lontani dagli estre- 
mi, sono gli angeli che li realizzano e li mostrano; i meno 
perfetti, infine, sono stati assegnati ai demoni perché siano 
effettuati: sempre a qualcuno degli esseri superiori è stato 
affidato il successo delle azioni divine, poiché non è possi- 
bile ottenere conoscenza degli dèi senza gli dèi, tanto meno 
ci si potrebbe occupare senza gli dèi di opere che rendono 
pari a dèi e di ogni prescienza. Ché l’umana specie è debole 
ed effimera, ha corta la vista e le è connaturale il nulla; uno 
solo è in essa il rimedio alla sua aberrazione innata, al suo 
disordine, alla sua instabile incostanza, se nei limiti delle 
sue possibilità giungesse ad una partecipazione alla luce 
divina: e chi questa respinge, fa lo stesso di chi da esseri 
inanimati fa derivare l’anima o di chi da esseri non-intelli- 
genti fa nascere l’intelletto: | anch'egli infatti dal non-divino 
senza un rapporto di causalità ricava opere divine. 
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Τὸ μὲν οὖν θεὸν ἢ δαίμονα ἢ ἄγγελον εἶναι τὸν ἀπο- 
τελοῦντα τὰ κρείττονα ἔργα συγχωρήσειεν ἄν τις οὐ 
μὴν ἔτι γε δίδομεν ὃ σὺ προσέρριψας ὡς ὁμολογού- 
μενον, ὅτι δι᾿ ἡμῶν ἑλκόμενος ἀνάγκαις ταῖς τῆς κλή- 
σεως ταῦτα ἐπιτελεῖ. Κρείττων γὰρ ἀνάγκης ἐστὶν ὁ 
θεὸς καὶ πᾶς ὁ συναπτόμενος αὐτῷ τῶν κρειττόνων 
χορός, οὐ τῆς ἐξ ἀνθρώπων ἐπαγομένης μόνον, ἀλλὰ 
καὶ ὅση τὸν κόσμον κατείληφεν᾽ διότι δὴ τὴν ἄυλον 
φύσιν καὶ μηδεμίαν παραδεχομένην ἐπίκτητον τάξιν οὐκ 
ἔνεστι δουλεύειν οὐδεμιᾷ ἀλλαχόθεν ἐπεισιούσῃ ἀνάγκῃ. 
Εἶτα μέντοι καὶ ἡ κλῆσις καὶ τὰ δρώμενα ὑπὸ τοῦ 
ἐπιστήμονος τῇ ἐξομοιώσει καὶ τῇ οἰκειώσει προστρέχει 
τοῖς κρείττοσιν αὐτὰ καὶ συνάπτεται, ἀλλ᾽ οὐχὶ διὰ 
βίας ἀπεργάζεται τὴν ἑαυτῶν ἐνέργειαν. 

Οὐ τοίνυν, ὡς σὺ νενόμικας, παθόντος τοῦ ἐπιστή- 
μονος θεουργοῦ τὰ γιγνόμενα ὁρᾶται εἰς τοὺς θεσ- 
πίζοντας, οὐδὲ πάθους προηγησαμένου εἰς τὸν χρησ- 
μῳδοῦντα διὰ τῆς ἀνάγκης οὕτως ἐπιτελεῖται ἡ μαν- 
telo: ἀλλότρια γὰρ ταῦτα τῆς τῶν κρειττόνων οὐσίας 
καὶ πρὸς ἄλλα ἀνάρμοστα ὑπάρχει. 


19. ᾿Αλλ᾽ οὐδὲ ὡς ὄργανόν τι μέσον ἐστὶ τὸ τῶν κρειτ- 
τόνων αἴτιον καὶ δρᾷ διὰ τοῦ θεσπίζοντος ὁ καλῶν. Καὶ 
γὰρ ταῦτα ἀνόσιον φθέγγεσθαι: πολὺ γὰρ τοῦδε μᾶλ- 
λόν ἐστιν ἀληθὲς ἐκεῖνο ὡς θεὸς μὲν πάντα ἐστὶ καὶ 
πάντα δύναται καὶ πάντα πεπλήρωκεν ἑαυτοῦ. καὶ μόνος 
σπουδῆς ἀξιολόγου καὶ τιμῆς μακαρίας ἐστὶν ἄξιος" τὸ 
δ᾽ ἀνθρώπειον αἰσχρὸν καὶ ἐν οὐδενὸς μέρει καὶ παίγ- 
νιόν ἐστι πρὸς τὸ θεῖον παραβαλλόμενον. Γελῶ δ᾽ ἔγωγε 
καὶ τοῦτο ἀκούων, ὡς αὐτόματός τισιν ὁ θεὸς πάρεστιν 
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19. [La divinazione non si compie a séguito della coerci- 
zione umana attuata con preghiere e invocazioni.] 


Si ammetterà dunque che a compiere le opere supe- 
riori sia un dio o un demone o un angelo, ma certamente 
non concediamo anche quel che tu hai aggiunto come gene- 
ralmente riconosciuto, che cioè egli le compie perché trasci- 
nato per opera nostra dal mezzo coercitivo dell’invocazione. 
Perché superiore alla necessità è il dio e tutto il coro delle 
essenze superiori che è stretto a lui, e non soltanto alla 
necessità imposta dagli uomini, ma anche a tutta quella 
che tiene il cosmo, perché non è possibile che la natura 
immateriale, la quale non accoglie nessuna classe di essenze 
che le si aggiunga dall’esterno, sia subordinata ad una ne- 
cessità che venga da altra parte. Inoltre, l’invocazione e ciò 
che è fatto da un esperto, per l'assimilazione e l’appropria- 
zione, corrono essi stessi verso gli esseri superiori e si uni- 
scono con loro, ma non compiono la loro azione con la for- 
za della coercizione. 

Perciò, gli avvenimenti non giungono alla visione di chi 
ispirato parla, perché, come tu hai creduto, il teurgo esperto 
ha subìto la coercizione della nostra preghiera, | né la divina- 
zione si compie di necessità, perché questa coercizione ha 
precedentemente influito su chi dà responsi: tutto ciò è 
infatti estraneo all’essenza delle nature superiori e tra l’al- 
tro non appropriato. 

[19] E neppure la causalità degli esseri superiori è, 
per dir così, uno strumento intermedio e l’invocante agisce 
tramite chi dà il vaticinio. Fare queste affermazioni è em- 
pio: molto più vero è che dio è tutto, può tutto, tutto ha 
riempito di se stesso, egli solo è degno di attenta sollecitu- 
dine e di onore beatifico: l’essere umano è miserabile, di 
niun conto e, paragonato con il divino, è uno scherzo di 
fanciulli. Io rido quando sento dire che il dio è di sua spon- 
taneità presente ad alcuni o a causa di una rivoluzione del 
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ἤτοι διὰ γενέσεως περίοδον ἢ dl ἄλλας αἰτίας. Οὐ 
γὰρ ἔτ᾽ ἔσται τὸ ἀγέννητον τὸ κρεῖττον, εἰ ἡ περίοδος 
αὐτὸ ἄγει τῆς γενέσεως, οὐδὲ πρώτως αἴτιον τῶν ὅλων, 
εἰ kot ἄλλας αἰτίας καὶ αὐτό τισι συντάττεται. Ταῦτα 
μὲν οὖν ἀνόξια καὶ τῆς περὶ θεῶν ἐννοίας ὑπάρχει καὶ 
τῶν ἐν τῇ θεουργίᾳ γιγνομένων ἔργων ἀλλότρια᾽ πέ- 
πονθε δὲ ἡ τοιαύτη ζήτησις ταὐτὸν ὅπερ καὶ περὶ τῆς 
δημιουργίας τοῦ παντὸς καὶ τῆς προνοίας οἱ πολλοὶ 
πάσχουσιν’ μὴ δυνάμενοι γὰρ μαθεῖν ὅστις ὁ τρόπος 
αὐτῶν, τάς τε ἀνθρώπων φροντίδας καὶ τοὺς λογισμοὺς 
ἐπὶ τῶν θεῶν ἀποκρίνοντες, καὶ τὸ ὅλον ἀναιροῦσιν ET 
αὐτῶν τὴν πρόνοιάν τε καὶ δημιουργίαν. Ὥσπερ οὖν 
πρὸς τούτους ἀπαντᾶν εἰώθαμεν ὡς ἄλλος τις τρόπος 
ἐστὶν ὁ θεῖος τῆς ποιήσεως καὶ κηδεμονίας, οὗ δὴ δι᾽ 
ἄγνοιαν οὐ χρὴ τὸ πᾶν ἀποδοκιμάζειν ὡς οὐδὲ τὴν ἀρ- 
χὴν ὑφεστήκοι, οὕτω καὶ πρὸς σὲ ἄν τις δικαιολογή- 
carto ὡς πρόγνωσις πᾶσα καὶ ἔργων ἀιδίων πρᾶξις 
θεῶν μέν ἐστιν ἔργα, οὔτε δὲ δι᾿ ἀνάγκης οὔτε ðr ἄλλας 
ἀνθρωπίνας αἰτίας ἐπιτελεῖται, ἀλλὰ διὰ τοιαύτας 
ὁποίας οἱ θεοὶ μόνοι γιγνώσκουσιν. 


20. "Ap οὖν ἐφέμενοι τούτων εὐλόγως ἂν τὴν δευ- 
τέραν παρὰ σοὶ τιθεμένην αἰτιολογίαν περὶ τῶν αὐτῶν 
ἀποδεξαίμεθα ὡς ἡ ψυχὴ ταῦτα λέγει τε καὶ φαντά- 
ζεται, καὶ ἔστι ταύτης πάθη ἐκ μικρῶν αἰθυγμάτων 
ἐγειρόμενα; ἀλλ᾽ οὔτε ἔχει φύσιν ταῦτα οὔτε ὁ λόγος 
αἱρεῖ ὡδὶ ὑπολαμβάνειν: πᾶν μὲν γὰρ τὸ γιγνόμενον ὑπ᾽ 
αἰτίου τινὸς γίγνεται, καὶ τὸ συγγενὲς ὑπὸ τοῦ συγγε- 
νοῦς ἀποτελεῖται, τὸ δὲ θεῖον ἔργον οὔτε αὐτόματόν 
ἐστιν (ἀναίτιον γὰρ τὸ τοιοῦτον καὶ οὐ πάντως τεταγ- 
μένον), οὔτε ἀπ᾽ ἀνθρωπίνης αἰτίας ἀπογεννᾶται᾽ ἀλ- 
λότριον γὰρ καὶ τοῦτο καὶ ὑποδεέστερον, τὸ δὲ τελειό- 
τερον ὑπὸ τοῦ ἀτελοῦς οὐκ ἔχει δύναμιν παράγεσθαι. 
Πάντα ἄρα ἀπὸ θείας αἰτίας ἀποβλαστάνει τὰ προσ- 
όμοια αὐτῇ ἔργα φυόμενα. Ἡ γὰρ ἀνθρωπίνη ψυχὴ 
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mondo creato o per altre ragioni: ché l’essere superiore non 
sarà più il non-generato, se lo porta una rivoluzione del 
creato, né sarà primordialmente causa del tutto, se per al- 
tre ragioni anch’esso è messo nell’ordine stesso di alcuni 
esseri. Perciò, queste credenze sono indegne della nozione 
sugli dèi e sono estranee alle opere che sono fatte nella 
teurgia: | a una ricerca siffatta coglie la stessa sventura che 
soffre la più parte quanto alla creazione dell’universo e alla 
provvidenza: non potendo intendere quale ne sia la vera 
natura, ed escludendo la sollecitudine e i ragionamenti de- 
gli uomini quando si tratta degli dèi, essi finiscono con 
l’eliminare completamente in essi la provvidenza e l’atto 
demiurgico. Come, dunque, siamo abituati a rispondere a 
costoro che diverso è il modo divino della creazione e della 
sollecitudine e che per sua ignoranza non bisogna comple- 
tamente negare che esso assolutamente non esiste, così si 
potrebbe far valere anche contro di te che tutta la pre- 
scienza e l’esecuzione delle opere eterne sono opere di dèi 
e che esse non si attuano per necessità né per altre ragioni 
umane, ma per cause quali gli dèi soltanto conoscono. 


20. [La divinazione non è opera dell’anima.] 


Mirando a questi problemi, potremo forse ragionevol- 
mente accettare la seconda ricerca delle cause da te posta 
sullo stesso argomento, | cioè che l’anima dice e immagina 
ciò e sono passioni sue, destate in seguito a piccole scintille? 
Ora questo non è naturale né la ragione consente questa 
supposizione: perché tutto ciò che diviene, diviene in virtù 
di una causa, e il congenere è prodotto dal congenere, men- 
tre l’opera divina non è accidentale (l’accidentale è senza 
causa e senza alcun ordine), né è generata da una causa 
umana: tutto questo dipende infatti da altri ed è inferiore 
e il più perfetto non può derivare la sua origine dall’imper- 
fetto. Perciò, le opere che per natura somigliano alla cau- 
sa divina germogliano da questa: ché l’anima umana è te- 
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κατέχεται ὑφ᾽ ἑνὸς εἴδους καὶ ὑπὸ τοῦ σώματος παντα- 
χόθεν ἐπισκοτεῖται᾽ ὅπερ εἴτε ᾿Αμέλητα ποταμὸν εἴτε 
Λήθης ὕδωρ εἴτε ἄγνοιαν καὶ παραφροσύνην εἴτε διὰ 
παθῶν δεσμὸν εἴτε ζωῆς στέρησιν εἴτε ἄλλο τι τῶν 
κακῶν ἐπονομάσειεν, οὐκ ἄν τις ἐπαξίως εὕροι τὴν ἀτο- 
πίαν αὐτοῦ προσονομάσαι. Πότε οὖν ὑπὸ τοιούτου εἱργ- 
μοῦ κατεχομένη ἱκανή ποτε ἂν γένοιτο πρὸς τὴν 
τοιαύτην ἐνέργειαν, οὐκ ἔστιν οὐδαμῶς τοῦτο εὔλογον 
ὑπολαμβάνειν. 

Εἰ γάρ πού τι καὶ δοκοῦμεν εἶναι δυνατοὶ ποιεῖν τῷ 
μετέχειν καὶ καταλάμπεσθαι ὑπὸ τῶν θεῶν. τούτῳ μόνῳ 
καὶ τῆς θείας ἐνεργείας ἀπολαύομεν. Διὰ τοῦτο οὐχ ἡ 
τὴν οἰκείαν ἔχουσα ἀρετὴν καὶ φρόνησιν ψυχή, αὕτη 
καὶ τῶν θείων ἔργων μετέχει᾽ καίτοι εἰ ψυχῆς ἦν τὰ 
τοιαῦτα ἔργα, ἢ πᾶσα ἂν αὐτὰ ψυχὴ ἀπειργάζετο, ἢ 
μόνη ἡ τὴν οἰκείαν ἔχουσα τελειότητα᾽ νῦν δὲ οὐδε- 
τέρα αὐτῶν ἱκανῶς εἰς τοῦτο παρεσκεύασται. ἀλλὰ καὶ 
ἡ τελεία ὡς πρὸς τὴν θείαν ἐνέργειάν ἐστιν ἀτελής. 
"An ἄρα ἡ θεουργός ἐστιν ἐνέργεια, καὶ παρὰ μόνων 
θεῶν N τῶν θείων ἔργων ἐνδίδοται κατόρθωσις, ἐπεὶ οὐδ᾽ 
ἐχρῆν ὅλως τῇ θεραπείᾳ τῶν θεῶν χρῆσθαι, ἀλλὰ τούτῳ 
γε τῷ λόγῳ ἄνευ τῆς θρησκείας παρ᾽ ἑαυτῶν ἂν ἡμῖν 
ὑπῆρξε τὰ θεῖα ἀγαθά. Εἰ δὲ ταῦτα μανιώδη τὰ δοξάσ- 
ματά ἐστι καὶ ἀνόητα, ἀφίστασθαι χρὴ καὶ τῆς τοιαύ- 
τῆς ὑπονοίας, ὡς αἰτίαν παρεχομένης ἀξιόλογον πρὸς 
τὴν τῶν θείων ἔργων ἀποπλήρωσιν. 


21. Μήποτε οὖν ὃ τρίτον προσέθηκάς ἐστιν ἀλη- 
θέστερον. ὡς ἄρα μικτόν τι γίγνεται ὑποστάσεως εἶδος 
ἐξ ἡμῶν τε τῆς ψυχῆς καὶ ἔξωθεν θείας ἐπιπνοίας. Ὅρα 
δὴ οὖν αὐτὸ ἀκριβέστερον, μή ποι λάθωμεν παρ᾽ aù- 
τοῦ παραποδισθέντες καὶ τῆς ἐν αὐτῷ φαινομένης gù- 
πρεπείας. Εἰ γὰρ πού τι ἐκ δυοῖν ἕν ἀποτελοῖτο, ὁμοει- 
δὲς τοῦτο καὶ ὁμοφυὲς πᾶν ἐστι καὶ ὁμοούσιον᾽ οὕτω 
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nuta prigione da una sola forma ed è ottenebrata d’ogni 
parte dal corpo, e questo sia che lo si chiamasse fiume Ame- 
leto o acqua del Lete * o ignoranza e pazzia o legame delle 
passioni o privazione della vita o qualche altro male, non 
si riuscirebbe a definire esattamente la sua stranezza. | Non 
è dunque in nessun modo ragionevole supporre quando, 
trattenuta in questo carcere, essa potrebbe divenire capace 
di tale attività. 

Se infatti crediamo di poter fare qualcosa con la par- 
tecipazione ed essere illuminati dagli dèi, per questo soltan- 
to godiamo dell’attività divina. Perciò, l’anima, pur avendo 
la virtù e la sapienza proprie, non partecipa anche delle 
opere divine; certo: se tali opere fossero dell’anima, o le 
eseguirebbe ogni anima o soltanto quella che ha la perfe- 
zione propria; ma, a dire la verità, nessuna delle due è suf- 
ficientemente preparata per ciò, e anche l’anima perfetta è 
imperfetta nei confronti dell’attività divina. Diversa è dun- 
que l’attività teurgica e soltanto dagli dèi è dato il successo 
delle opere divine, perché non ci sarebbe affatto bisogno di 
servirsi del culto degli dèi, ma con questo ragionamento i 
beni divini sarebbero venuti a noi da se stessi, senza il cul- 
to. Ma se queste opinioni sono folli e stupide, bisogna star 
lontano anche da tale supposizione, | quasi che essa fornisse 
una spiegazione valida al compimento delle opere divine. 


21. [La divinazione non è conseguenza di una composi- 
zione dell’anima e dell’ispirazione divina.] 


È forse più vero quel che tu hai proposto in terza 
istanza, cioè che si viene a formare una specie di sostanza 
composta dall’anima nostra e dall’ispirazione divina che vie- 
ne dall'esterno. Ebbene: considera questa tua proposta più 
attentamente, affinché senza accorgercene non siamo intral- 
ciati da essa e dalla sua apparenza speciosa. Infatti, se per 
caso da due sostanze risultasse una sola sostanza, questa 
nella sua interezza sarebbe della stessa specie, della stessa 
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τὰ στοιχεῖα συνερχόμενα εἰς ταὐτὸ ἐκ πολλῶν ἕν τι 
ἀπεργάζεται, καὶ ψυχαὶ πλείονες εἰς ψυχὴν μίαν τὴν 
ὅλην συμμίγνυνται. Οὐ μέντοι τὸ παντελῶς ἐξῃρημένον 
πρὸς τὸ ἐκβεβηκὸς ἑαυτοῦ γένοιτο ἄν ποτε ἕν, οὐδὲ 
ψυχὴ τοίνυν μετὰ τῆς θείας ἐπιπνοίας ἕν τι ποιεῖ ὑπο- 
στάσεως εἶδος. Εἰ γὰρ ἄμικτόν ἐστι τὸ θεῖον, οὐδ᾽ ἡ 
ψυχὴ πρὸς αὐτὸ συμμίγνυται: καὶ εἰ ἀμετάβλητον 
ὑπάρχει, οὐκ ἂν ἐκ τῆς συγκράσεος εἰς τὸ κοινὸν ἀπὸ 
τοῦ ἁπλοῦ μεταβληθείη. 

Πρότερον μὲν οὖν μικρὰ αἰθύγματα ἀνεγείρειν ἐνόμι- 
ζόν τινες καὶ θεῖα ἐν ἡμῖν εἴδη, ἅπερ, εἴτε φυσικὰ εἴτε 
ἄλλως ὁπωσοῦν ἦν σωματοειδῆ, ἀδύνατα δήπουθεν ἦν 
ἐκ τῶν τυχόντων εἰς τὰ θεῖα μεθίστασθαι ἐν δὴ τῷ 
παρόντι τὴν ψυχὴν ἀποφαίνονται συναιτίαν τῆς θείας 
συγκράσεως, καὶ δῆλον ὅτι ἰσάξιος γίγνεται τοῖς θεοῖς, 
δίδωσί τε αὐτοῖς τι μόριον καὶ ἐν τῷ μέρει δέχεται ἀπ᾽ 
ἐκείνων, μέτρα τε τοῖς κρείττοσιν ἐπιθήσει καὶ αὐτὴ 
ἀπ᾿ ἐκείνων ὁρισθήσεται: ὃ δὲ δεινότατον ὧν λέγουσί 
τινες, ὅτι καὶ ἐν στοιχείων τάξει οἱ θεοὶ προηγούμενοι 
ἐνυπάρξουσι τοῖς ἀποτελουμένοις ὑφ᾽ ἑαυτῶν, καὶ ἔσ- 
ται τι παραγόμενον ἀπὸ χρόνου καὶ τῆς κατὰ χρόνον 
συμμίξεως ὃ περιέχει τοὺς θεοὺς ἐν ἑαυτῷ. Τί δὲ δὴ 
καὶ ἔστι τοῦτο τὸ σύμμικτον τῆς ὑποστάσεως εἶδος; 
εἰ μὲν γὰρ τὸ συναμφότερον, οὐκ ἔσται ἕν ἐκ δυοῖν 
ἀλλὰ σύνθετόν τι καὶ συμπεφορημένον ἀπὸ τῶν dbo' 
εἰ δ᾽ ὡς ἕτερον ἀμφοῖν, μετάβλητα ἔσται τὰ ἀίδια, καὶ 
τὰ θεῖα τῶν ἐν τῇ γενέσει φυσικῶν οὐδὲν διοίσει᾽ καὶ 
τὸ γιγνόμενον ἄτοπον μὲν ἔσται ἀίδιον φυόμενον διὰ 
γενέσεως, ἀτοπώτερον δέ τι διαλυθήσεται ἐξ ἀιδίων 
ὑφεστηκός. Οὐδαμῶς ἄρα οὐδὲ ἡ τοιαύτη δόξα περὶ 
τῆς μαντείας ἔχει τινὰ λόγον. Νοήσωμεν δ᾽ ἔτι καὶ τὴν 
παράδοξον ταύτην ὑπόληψιν, εἴτε μίαν τις αὐτὴν θείη 
εἴτε δύο. 
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natura, della stessa essenza: così gli elementi che si unisco- 
no insieme da una pluralità fanno una unità, e più anime 
si mescolano insieme in una sola anima, l’anima universale. 
Ma ciò che è interamente trascendente non potrebbe mai 
costituire un’unità con ciò che è venuto fuori da esso, e 
perciò anche la nostra anima non può costituire una sola 
specie di sostanza con l’ispirazione divina. Infatti, se il di- 
vino è senza mescolanza, neppure l’anima si mescola con 
esso: e se esiste immutato, non potrebbe in seguito a que- 
sta mescolanza passare dal semplice al composto ”. 

Ora, già prima alcuni ritenevano che piccole scintille 
svegliassero | in noi anche forme divine, che, o fossero 
fisiche o di qualsiasi altra natura corporea, è impossibile 
passassero dal contingente al divino; in questo caso, poi, 
essi dichiarano l’anima nostra concausa della mescolanza 
divina e così è chiaro che essa diventa pari in dignità agli 
dèi, dà loro qualche parte di sé e a sua volta ne riceve da 
essi, imporrà agli esseri superiori le misure della sua me- 
scolanza e sarà essa stessa delimitata da essi. E l’assurdità 
maggiore nelle affermazioni di alcuni è che gli dèi, che pur 
sono preesistenti, staranno, al livello di elementi, in ciò 
che è prodotto da essi, e così ci sarà qualcosa, prodotto dal 
tempo e da una mescolanza temporale, che conterrà in sé 
gli dèi. Ma che cosa è questa specie di sostanza così mesco- 
lata? Se è l’una e l’altra nello stesso tempo, non sarà una 
sostanza sola da due, ma una sostanza composta e rime- 
stata a partire dalle due; se invece è una sostanza diversa 
dall’una e dall’altra, allora l’eterno non sarà immutabile e 
il divino non differirà in niente dagli elementi fisici che 
sono nel creato, | e ciò che diviene avrà l’assurdità di na- 
scere eterno nel ciclo della generazione e — cosa ancora più 
assurda — ciò che consta di elementi eterni sarà dissolto. 
Perciò, un’opinione di questo genere sulla divinazione non 
ha nessuna base logica. 
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22. Λέγεις τοίνυν ὡς ἡ ψυχὴ γεννᾷ δύναμιν φαντασ- 
τικὴν τοῦ μέλλοντος διὰ τοιούτων κινημάτων, 7) τὰ προσ- 
αγόμενα ἀπὸ τῆς ὕλης ὑφίστησι διὰ τῶν ἐνουσῶν δυνά- 
uemv δαίμονας, καὶ μάλιστα ἡ ἀπὸ τῶν ζῴων εἰλημμένη. 
Δοκεῖ δέ μοι ταῦτα δεινὴν παρανομίαν ἐμφαίνειν εἰς 
ὅλην τὴν θεολογίαν τε καὶ τὴν θεουργικὴν ἐνέργειαν᾽ ἕν 
μὲν γὰρ ἄτοπον πρῶτον καταφαίνεται, εἰ γεννητοί εἰσι 
καὶ φθαρτοὶ οἱ δαίμονες" ἕτερον δὲ τούτου δεινότερον, εἰ 
ἀπὸ τῶν ὑστέρων ἑαυτῶν παράγονται πρότεροι αὐτῶν 
ὄντες: ψυχῆς γὰρ δήπου καὶ τῶν περὶ τοὶς σώμασι δυνά- 
μεων προὐφεστήκασιν οἱ δαίμονες. Πρὸς τούτοις πῶς δύ- 
ναται τὰ τῆς μεριστῆς ψυχῆς ἐν σώματι κατεχομένης 
ἐνεργήματα εἰς οὐσίαν καθίστασθαι. καὶ ταῦτα χωριστὰ 
εἶναι ἔξω τῆς ψυχῆς καθ᾽ ἑαυτά; ἢ πῶς αἱ περὶ τοῖς 
σώμασι δυνάμεις ἀφίστανται τῶν σωμάτων, καίτοι ἐν 
τοῖς σώμασι τὸ εἶναι ἔχουσαι; τίς δὲ δή ἐστιν ὁ ἀπο- 
λύων αὐτὰς ἀπὸ τῆς σωματικῆς συστάσεως καὶ με- 
τὰ τὴν διάλυσιν συνάγων πάλιν εἰς μίαν σύνοδον; 
ἔσται γὰρ οὕτω προὐπάρχων ὁ τοιοῦτος δαίμων πρὸ 
τοῦ ὑποστῆναι᾽ ἔχει δὲ καὶ τὰς κοινὰς ἀπορίας ὁ λό- 
yos' πῶς γὰρ δήποτε ἀπὸ τῶν μὴ ἐχόντων μαντικὴν 
μαντικὴ φύεται, καὶ ἀπὸ τῶν μὴ ἐχόντων ψυχὴν σωμά- 
τῶν ψυχὴ ἀπογεννᾶται; ἢ τὸ ὅλον φάναι πῶς ἀπὸ τῶν 
ἀτελεστέρων τελειότερα παράγεται; καὶ ὁ τρόπος δὲ 
τῆς παραγωγῆς φαίνεταί μοι ἀδύνατος: τὸ γὰρ διὰ 
κινημάτων τῆς ψυχῆς καὶ διὰ τῶν ἐν τοῖς σώμασι δυνά- 
μεωῶν παράγεσθαι οὐσίαν, ἀδύνατον. ᾿Απὸ γὰρ τῶν μὴ 
ἐχόντων οὐσίαν οὐσία οὐχ οἵα τέ ἐστιν ἀποτελεῖσθαι. 

Πόθεν δὲ καὶ φανταστικὴ τοῦ μέλλοντος γίγνεται; 
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22. [La divinazione non è opera di movimenti dell’anima 
o di potenze corporee. ] 


Ma consideriamo ancora questa supposizione parados- 
sale, la si ponga una o duplice. Tu dici che per mezzo di 
movimenti siffatti l’anima genera una potenza immaginativa 
del futuro, oppure le offerte che vengono dalla materia, gra- 
zie alle potenze inerenti in loro, danno esistenza a demoni. 
Soprattutto la materia presa dagli animali*. Ebbene, a me 
sembra che queste affermazioni rappresentino un'offesa tre- 
menda per tutta quanta la teologia e l’attività teurgica: ché 
diventa chiara una prima cosa assurda, se i demoni sono 
generabili e corruttibili; la seconda, ancora più assurda del- 
la prima, se son fatti derivare da esseri a loro secondari 
essi che gli sono anteriori; perché i demoni preesistono 
senza dubbio alcuno all'anima e alle potenze corporee. 
Inoltre, come possono | le attività dell'anima particolare 
contenuta in un corpo diventare essenza ed avere un’esi- 
stenza autonoma, separate al di fuori dell’anima? Op- 
pure, come possono le potenze corporee staccarsi dai 
corpi, pur avendo l’esistenza nei corpi? Ancora: chi è 
che le scioglie dalla compagine corporea e le unisce dopo 
questa disgregazione di nuovo in un solo aggregato? In 
questo modo, un tal demone sarà preesistente prima di 
sussistere. E questo ragionamento comporta ancora diffi- 
coltà generali: come, infatti, la mantica nasce da quelli che 
non hanno facoltà divinatoria, e l’anima è generata da corpi 
che non hanno anima? O, per dirla in generale, come il più 
perfetto è prodotto a partire dal meno perfetto? E perfino 
il modo della creazione a me sembra impossibile: perché è 
impossibile che un’essenza sia creata da movimenti dell’ani- 
ma e dalle potenze che sono nei corpi. Infatti, da ciò che 
non ha essenza non è possibile sia prodotta un’essenza. 

Inoltre: da dove deriva l’anima la capacità di immagi- 
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παρὰ τίνος λαβοῦσα τὸ μαντικόν; ὁρῶμεν γὰρ δήπου 
τῶν ἐνσπειρομένων διὰ γενέσεως οὐδὲν οὐδέποτε πλείο- 
νός τινος μεταλαμβάνον ἢ ὅσον δίδοται αὐτῷ ἀπὸ τοῦ 
πρώτως αὐτὸ ἀπογεννῶντος. Τὸ δ᾽ ἔοικε προσθήκην 
τινὰ περιττοτέραν παραδέχεσθαι ἀπὸ τοῦ μὴ ὄντος εἰ 
μὴ ἄρα τις λέγοι τῇ ἀπὸ τῶν ζῴων ὕλῃ τοὺς δαίμονας 
ἐπιβεβηκέναι, προσαγομένῃ δ᾽ αὐτῇ συμπαθῶς πρὸς 
αὐτὴν κινεῖσθαι. Οὐκοῦν κατά γε ταύτην τὴν δόξαν οὐκ 
ἀπογεννῶνται οἱ δαίμονες ἀπὸ τῶν ἐν τοῖς σώμασι δυ- 
γάμεων, προηγούμενοι δ᾽ αὐτῶν καὶ προὐπάρχοντες 
συγκινοῦνται αὐταῖς ὁμοειδῶς. Εἰ δὲ δὴ ὅτι μάλιστα 
καὶ οὕτως εἰσὶ συμπαθεῖς, οὐχ ὁρῶ τίνα τρόπον εἴσον- 
ταί τι περὶ τοῦ μέλλοντος ἀληθές. Οὐ γὰρ συμπαθοῦς 
δυνάμεως οὐδ᾽ ἐνύλου καὶ κατεχομένης ἔν τινι τόπῳ 
καὶ σώματι τὸ προγιγνώσκειν τε καὶ προμηνύειν τὸ 
μέλλον, ἀλλὰ τοὐναντίον τῆς ἀπὸ πάντων τούτων ἀπο- 
λελυμένης. Καὶ αὕτη δὴ οὖν ἡ δόξα τοιαύτας ἐχέτω 
τὰς εὐθύνας. 


23. Αἱ δ᾽ ἐπὶ τῇδε ἐπιστάσεις ἀνάγονται μὲν εὐθὺς 
ὡς διστάζουσαι περὶ τοῦ τρόπου τῆς μαντείας, προϊοῦ- 
σαι δ᾽ ἀνατρέπειν αὐτὴν παντελῶς ἐπιχειροῦσιν. Δι- 
ελώμεθα οὖν καὶ ἡμεῖς τὸν λόγον πρὸς ἀμφότερα ταῦτα. 
᾿Αρξώμεθα δὲ διαλύειν πρῶτον τὰ πρότερα᾽ κατὰ γὰρ 
τοὺς ὕπνους μηδὲν πραγματευσάμενοι ἐνίοτε τῷ μέλ- 
λοντι ἐπιβάλλομεν, καὶ πραγματευσάμενοι πολλάκις 
οὐκ ἐπιβάλλομεν. Οὐχ ὅτι ἐξ ἡμῶν τε καὶ ἔξωθέν ἐστι 
τὸ αἴτιον τῆς μαντικῆς èp ὧν γὰρ ὥρισται τὸ ἀφ᾽ 
ἡμῶν προκατάρχον καὶ συνεπόμενον ἀπὸ τῶν ἔξωθεν 
σύνταξίν τε ταῦτα συμπλεκομένην ἔχει πρὸς ἄλληλα, 
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nare il futuro? Da chi ha preso la facoltà divinatoria? Cer- 
to, noi vediamo | che di ciò che è inseminato per mezzo 
della generazione niente prende mai parte a più di quanto 
gli è dato da chi primieramente lo genera. Qui invece esso 
sembra ricevere un di più abbastanza considerevole da ciò 
che non esiste, a meno che non si dica che i demoni caval- 
chino la materia fornita dagli animali viventi, e si muovano 
simpateticamente con essa quando è offerta. E così, almeno 
secondo questa opinione, i demoni non sono generati dalle 
potenze che sono nei corpi, ma, precedendo queste e ad 
esse preesistendo, si muovono con lo stesso loro movimen- 
to pari nella specie. Ma, pur ammettendo che siano in que- 
sto modo simpatetici, non vedo in qual modo essi conosce- 
ranno qualche verità sull’avvenire: in realtà, preconoscere 
e preannunciare l’avvenire non è prerogativa di una poten- 
za simpatetica né materiale e contenuta in un luogo e in 
un corpo, ma è al contrario opera di una potenza che si è 
liberata da tutto ciò. Tale rendiconto si abbia dunque que- 
sta tua opinione. | 


23. [Nella divinazione che si ha durante il sonno non 
sempre la verità concorda con le azioni umane: ciò di- 
mostra la sua origine divina. ] 


Ad essa seguono obiezioni, che al primo colpo sembra 
sollevino dubbi sul modo della divinazione, ma poi nel loro 
successivo sviluppo tentano di rovesciarla completamente. 
Dividiamo perciò anche noi la discussione, avendo presenti 
questi due momenti, e cominciamo a risolvere innanzi tutto 
la prima obiezione: nel sonno cogliamo a volte il futuro, 
pur non impegnando le nostre facoltà: spesso non lo co- 
gliamo, per quanto impegnati. Ora, ciò avviene non perché 
la causa della mantica dipende da noi né perché viene dal- 
l'esterno: infatti, nei casi in cui ciò che prende l’avvio da 
noi e ciò che tien dietro dall’esterno sono esattamente de- 
terminati e hanno una stretta concatenazione fra loro, in 
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ὡρισμένως ἐπὶ τούτων τὰ ἔργα ἐπιτελεῖται, καὶ ovv- 
ἕπεται τοῖς προηγουμένοις τὰ πρὸς αὐτὰ συνηρτημένα᾽ 
ὅταν δ᾽ ἀπολελυμένον i) τὸ αἴτιον καθ᾽ ἑαυτὸ rpo- 
ὑπάρχον, οὐχ ὥρισται τὸ τέλος ἐφ᾽ ἡμῖν, τὸ δὲ πᾶν ἐπὶ 
τοῖς ἐκτὸς κεῖται. Καὶ νῦν οὖν τὸ μὴ πάντως τοῖς ἡμε- 
τέροις ἔργοις συντρέχειν τὴν ἐν τοῖς ὀνείροις ἀλήθειαν 
καὶ τὸ πολλάκις αὐτὴν ἀφ᾽ ἑαυτῆς ἐλλάμπειν, ἔξωθέν 
te δείκνυσιν ἀπὸ θεῶν οὖσαν τὴν μαντείαν καὶ ταύ- 
τὴν αὐτεξούσιον ὅταν βούληται καὶ ὡς ἂν ἐθέλῃ μετ᾽ 
εὐμενείας τὸ μέλλον ἀναφαίνουσαν. 


24. Ταῦτα μὲν οὖν τοιοῦτον ἐχέτω τὸν ἀπολογισ- 
μόν’ ἐν δὲ τοῖς μετὰ ταῦτα πειρώμενος τὸν τρόπον 
διερμηνεύειν τῆς μαντικῆς, ἀναιρεῖς αὐτὴν παντάπα- 
σιν. Εἰ γὰρ πάθος ψυχῆς αἴτιον αὐτῆς καθίσταται, τίς 
ἂν εὖ φρονῶν ἀστάτῳ πράγματι καὶ ἐμπλήκτῳ πρό- 
γνῶσιν ἀποδοίη τεταμένην καὶ σταθεράν; i τί δήποτε 
σωφρονοῦσα μὲν ἡ ψυχὴ καὶ ἄτρεπτος οὖσα κατὰ τὰς 
βελτίονας ἑαυτῆς δυνάμεις τὰς νοερὰς καὶ διανοητικὰς 
ἀγνοεῖ τὸ ἐσόμενον, πάσχουσα δὲ κατὰ τὰς ἀτάκτους 
καὶ ταραχώδεις κινήσεις ἐπιβάλλει τῷ μέλλοντι; τί γὰρ 
δήποτε καὶ ἔχει τὸ πάθος οἰκεῖον εἰς τὴν θεωρίαν τῶν 
ὄντων; τί δ᾽ οὐ μᾶλλον ἐμποδίζει πρὸς ἀληθεστέραν 
κατανόησιν; ἔτι τοίνυν εἰ μὲν διὰ παθῶν τὰ πράγματα 
τὰ ἐν τῷ κόσμῳ συνίστατο, ἡ ὁμοίωσις ἂν τῶν παθῶν 
εἶχέ τινα πρὸς αὐτὰ οἰκειότητα, εἰ δὲ διὰ λόγων καὶ 
διὰ τῶν εἰδῶν ἐπιτελεῖται, ἄλλη τις αὐτῶν ἔσται ἡ 
πρόγνωσις ἀπηλλαγμένη παντὸς πάθους. Ἔτι τὸ πά- 
θος μόνου τοῦ παρόντος αἰσθάνεται καὶ τοῦ ἤδη ὑφεσ- 
τηκότος, ἡ δὲ πρόγνωσις καὶ τῶν μηδέπω ὄντων ἀντι- 
λαμβάνεται: ἕτερον ἄρα ἐστὶ τὸ προγιγνώσκειν τοῦ 
πάσχειν. 

Σκεψώμεθα δὴ καὶ τὰ τεκμήριά oov τῆς τοιαύτης δό- 
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essi le opere si compiono in maniera determinata e le con- 
seguenze seguono alle premesse; ma quando la causa è in- 
dipendente, preesistente in se stessa, l’effetto non è deter- 
minato dalla nostra volontà, ma tutto sta nel potere di ciò 
che è all’esterno. Ora, dunque, il fatto che la verità nei so- 
gni non concorda interamente con le nostre azioni, e che 
spesso splende da se stessa, dimostra che la divinazione 
viene dall’esterno, dagli dèi, | e che essa di propria sponta- 
neità rivela quando e come vuole nella sua benevolenza 
il futuro. 


24. [La divinazione non è una passione dell’anima.] 


Di tal genere sia dunque la mia risposta a queste tue 
questioni. In quel che segue, mentre tenti di spiegare il 
modo della mantica, tu la togli completamente di mezzo. 
Se, infatti, si postula come causa di essa una passione del- 
l’anima, qual uomo che stia in sé attribuirebbe ad una con- 
dizione instabile e attonita una prescienza ferma e stabile? 
O come mai l’anima, quando è in stato di ragione ed è nel 
sicuro possesso delle sue potenze migliori, quelle intellet- 
tuali e razionali, non conosce l’avvenire, mentre, quando 
subisce passioni in preda a movimenti confusi e tumultuosi, 
coglie ciò che avverrà? Che cosa ha la passione che sia pro- 
prio alla contemplazione di ciò che è? Che cosa non è più 
di essa di ostacolo ad una conoscenza più vera? Inoltre: se 
le cose del mondo fossero costituite dalle passioni, la so- 
miglianza delle passioni comporterebbe una certa affinità 
con esse; ma se sono messe in atto per mezzo di principî 
razionali e delle idee, diversa | sarà la loro prescienza, libe- 
rata da ogni passione. Ancora: la passione avverte soltanto 
il presente e ciò che già esiste, mentre la prescienza si im- 
possessa anche di ciò che non ancora esiste; perciò, il pre- 
conoscere non ha niente in comune con l’essere sotto lin- 
fluenza di passioni. 

Ma esaminiamo anche le testimonianze che tu adduci 
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éns. Tò μὲν δὴ καταλαμβάνεσθαι τὰς αἰσθήσεις πρὸς 
τὸ ἐναντίον τείνει ἢ οἷον σὺ λέγεις, γνώρισμα γάρ 
ἐστι τοῦ μηδὲν φάντασμα ἀνθρώπειον τηνικαῦτα ἀνα- 
κινεῖσθαι. Οἱ δὲ προσενεχθέντες ἀτμοὶ πρὸς τὸν θεὸν 
ἔχουσι τὴν συγγένειαν, οὐ πρὸς τὴν ψυχὴν τοῦ ἐποπ- 
τεύοντος. Αἵ τε ἐπικλήσεις οὐκ ἐπιπνοίας τῆς διανοίας 
ἀνεγείρουσιν ἢ σωματικὰ πάθη ἐν τῷ δεχομένῳ ἄγνωσ- 
τοι γάρ εἰσι παντελῶς καὶ ἀπόρρητοι, μόνῳ δὲ τῷ θεῷ 
γνωρίμως λέγονται ὃν ἐπικαλοῦνται᾽ τὸ δ᾽ εἶναι μὴ 
πάντας ἀλλὰ τοὺς ἁπλουστέρους καὶ νέους ἐπιτηδειο- 
τέρους δηλοῖ τοῦτο, ὡς εἰς καταδοχὴν τῷ ἔξωθεν ἐπεισ- 
ιόντι καὶ κατέχοντι πνεύματι οἱ τοιοῦτοί εἰσιν ἑτοιμό- 
τεροι. Ἐκ δὴ τούτων οὐ καλῶς τοπάζει πάθος εἶναι τὸν 
ἐνθουσιασμόν’ συμβαίνει γὰρ ἀπό γε τούτων τῶν on- 
μείων ἔξωθεν αὐτὸν ὡς ἐπίπνοιαν ἐπιρρεῖν. 


25. Ταῦτα μὲν οὖν οὕτως ἡμῖν ἐχέτω᾽ τὸ δ᾽ ἐπὶ τού- 
τοις ἀπὸ τῆς ἐνθέου παραφορᾶς ἐπὶ τὴν ἔκστασιν τῆς 
διανοίας τὴν ἐπὶ τὸ χεῖρον ἀποπίπτει, τήν τε ἐν τοῖς 
νοσήμασι συμπίπτουσαν μανίαν παραλόγως αἰτίαν si- 
ναί φησι τῆς μαντικῆς. Χολῆς γὰρ πλεονασμοῖς ὡς 
ἔστιν εἰκάσαι τῆς μελαίνης καὶ μέθης παρατροπαῖς καὶ 
τῇ λύσσῃ τῇ ἀπὸ τῶν λυσσώντων κυνῶν συμβαινούσῃ 
τὸν ἐνθουσιασμὸν ἀπεικάζει. Δεῖ τοίνυν ἐξ ἀρχῆς δι- 
ελέσθαι διχῇ τὰ εἴδη τῆς ἐκστάσεως, ὡς τὰ μὲν ἐπὶ τὸ 
χεῖρον παρατρέπεται ...' καὶ τὰ μὲν ἀνοίας πληροῖ καὶ 
παραφροσύνης, τὰ δὲ τῆς παρ᾽ ἀνθρώποις σωφροσύνης 
τιμιώτερα ἀγαθὰ παρέχει: καὶ τὰ μὲν ἐπὶ τὴν ἄτακτον 
καὶ πλημμελῆ καὶ ὑλικὴν ἀποπίπτει κίνησιν, τὰ δ᾽ ἐπι- 
δίδωσιν ἑαυτὰ πρὸς τὴν ἐξάρχουσαν αἰτίαν καὶ αὐτῆς 
τῆς ἐν τῷ κόσμῳ διατάξεως: καὶ τὰ μὲν ὡς ἐστερημένα 
τῆς γνώσεως παραφέρεται ἀπὸ τοῦ φρονεῖν, τὰ δ᾽ ὡς 
συναπτόμενα τοῖς ὑπερέχουσι πάσης τῆς ἐν ἡμῖν 
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per provare siffatta opinione. Il fatto che i sensi siano arre- 
stati nelle loro funzioni tende a dimostrare il contrario di ciò 
che tu dici: è infatti un indizio che in quel momento non è 
suscitato nessun fantasma umano. E le esalazioni delle offer- 
te hanno affinità con il dio, non con l’anima dell’epopta. E le 
invocazioni non destano ispirazione del pensiero o passioni 
corporee in chi le riceve: perché sono interamente non co- 
noscibili e non dicibili, e sono recitate in maniera intelligi- 
bile soltanto al dio che invocano. E che non tutti, ma i più 
semplici e i giovani sono più adatti, dimostra che gente sif- 
fatta è più pronta a ricevere il pneuma che sopravviene dal 
di fuori e che ne prende possesso. Per queste ragioni, dun- 
que, non è esatta l’opinione che l’enthusiasmo è una pas- 
sione: | ché da questi segni almeno risulta che esso affluisce 
dal di fuori come una ispirazione. 


25. [La divinazione divina non ha niente in comune con 
le immaginazioni prodotte dalle malattie né il delirio 
divino ha somiglianza con le alienazioni umane.] 


Ecco, dunque, il mio punto di vista su questo lato del- 
la questione. Quel che segue, dal delirio ispirato dal dio 
cade nell’agitazione della mente volta a cose dappoco e af- 
ferma senza ragione che causa della mantica è la follia che 
incoglie nelle malattie. Infatti, a quanto è possibile conget- 
turare, esso assomiglia l’enthusiasmo alla sovrabbondanza 
di bile nera, alle aberrazioni dell’ubriachezza, alla rabbia 
provocata dai cani arrabbiati. Bisogna, perciò, fin da prin- 
cipio distinguere due specie di esaltazione: le une deviano 
al male, <le altre elevano al bene>; le une riempiono di 
stoltezza e di demenza, le altre procurano beni più preziosi 
della saggezza umana; le une degenerano in un movimento 
disordinato, disarmonico, materiale, le altre si affidano alla 
causa suprema che domina anche l’ordine stesso del cosmo; 
le une, in quanto private della conoscenza, disviano dalla 
ragione, le altre, in quanto unite con gli esseri che sono al 
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φρονήσεως: καὶ τὰ μέν ἐστιν ἐν τροπῇ, τὰ δ᾽ ἄτρεπτα᾽ 
καὶ τὰ μὲν παρὰ φύσιν. τὰ δ᾽ ὑπὲρ τὴν φύσιν᾽ καὶ τὰ 
μὲν καταγωγὰ ψυχῆς, τὰ δ᾽ ἀναγωγά᾽ καὶ τὰ μὲν 
διίστησιν ἔξω παντάπασι τῆς θείας μοίρας, τὰ δὲ πρὸς 
αὐτὴν συνάπτει. 

Διὰ τί δὴ οὖν τοσοῦτον ἀπεσφάλη ὁ λόγος τῆς προ- 
κειμένης ὑποθέσεως, ὡς ἐπὶ τὰ ἔσχατα παρενεχθῆναι 
τῆς μανίας κακὰ ἀπὸ τῶν πρωτείων καὶ ἀγαθῶν; τί 
γὰρ δὴ ταῖς μελαγχολίαις ἢ μέθαις ἢ ταῖς ἄλλαις ταῖς 
ἀπὸ τοῦ σώματος ἐγειρομέναις παρακοπαῖς προσέοι- 
κεν ὁ ἐνθουσιασμός; Τίς δ᾽ ἂν μαντεία ποτὲ ἐγγένοιτο 
ἀπὸ τῶν σημάτων τοῦ σώματος; οὐχ ἡ μὲν τοιαύτη 
παραγωγὴ διαφθορὰ παντελής ἐστιν, ἡ δὲ θεοφορία 
τελειότης καὶ σωτηρία τῆς ψυχῆς; οὐ kat ἀσθένειαν 
μὲν ἡ φαύλη συμπίπτει, κατὰ πλήρωσιν δὲ δυνάμεως 
ἡ βελτίων; ὡς δ᾽ ἁπλῶς εἰπεῖν ἡ μὲν ἡσυχάζουσα κατὰ 
τὴν οἰκείαν ζωὴν καὶ σύνεσιν ἑτέρῳ παραδίδωσι τὴν 
ἑαυτῆς χρῆσιν, ἡ δὲ τὰς οἰκείας ἐνεργείας ἐνεργοῦσα 
κάκιστα καὶ θορυβωδῶς ταύτας ἀποδίδωσι. 

Κἀκείνη τοίνυν ἡ διαφορὰ πάντων ἐστὶν ἐναργεστάτη. 
ὡς ἄρα ἐπὶ τῶν θείων πάντα τὰ ἔργα ἐξήλλακται. 
Ὥσπερ γὰρ ἐξήρηται τὰ κρείττονα γένη παρὰ πάντα 
τὰ ἄλλα, οὕτω καὶ τὰ ἐνεργήματα αὐτῶν οὐδενὶ τῶν 
ὄντων προσέοικεν. Ὥστε ἂν εἴπῃς θείαν παραφοράν, 
ἄφελε πάσας εὐθὺς τὰς ἀνθρωπίνας παρατροπάς. Καὶ 
ἐὰν νῆψιν αὐτοῖς ἱερατικὴν ἀποδῶς, μηκέτι σκόπει τὴν 
ἀνθρωπίνην νῆψιν ὡς οὖσαν ἐκείνῃ παραπλησίαν. Πάν- 
TOG δὲ τὰς κατὰ τὰ νοσήματα τοῦ σώματος οἷον ὑπο- 
χύσεις καὶ τὰς ἀπὸ τῶν νοσημάτων κινουμένας φαν- 
τασίας μὴ παράβαλλε ταῖς θείαις φαντασίαις" τί γὰρ 
δὴ κοινὸν αὗται πρὸς ἀλλήλας ἔχουσιν; μηδ᾽ αὖ τὰς 
ἀμφιβόλους καταστάσεις, οἷον μεταξὺ νήψεώς τε καὶ 
ἐκστάσεως, παραθῇς ποτε ταῖς ὡρισμέναις κατὰ μίαν 
ἐνέργειαν ἱερατικαῖς τῶν θεῶν ὄψεσιν. ᾿Αλλὰ μηδὲ ταῖς 
ἀπὸ τῆς γοητείας τεχνικῶς κατασκευαζομέναις φαν- 
τασίαις παράβαλλε τὰς ἐναργεστάτας θεωρίας τῶν 
θεῶν’ οὔτε γὰρ ἐνέργειαν οὔτε οὐσίαν τῶν ὁρωμένων 
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di sopra | di ogni nostra intelligenza; le une sono mutabili, 
le altre immutabili; le une contro natura, le altre al di so- 
pra della natura; le une portano in basso l’anima, le altre 
la elevano; le une la collocano a distanza dalla condizione 
divina, le altre l’uniscono ad essa”. 

Per qual ragione, dunque, la trattazione del problema 
proposto ha deviato tanto da trascorrere dagli esseri primi 
e dai beni ai mali estremi della follia? In che cosa l’enthu- 
siasmo assomiglia agli stati di melancolia o di ubriachezza 
o agli altri deliri prodotti dal corpo? E quale divinazione 
potrebbe derivare dai presagi del corpo? Non è siffatta de- 
viazione un completo pervertimento, mentre il trasporto 
divino è perfezione e salvezza dell'anima? L’estasi degenere 
non cade in stato di mancanza di vigore, la superiore per 
un’estrinsecazione completa di potenza? Per dirla in bre- 
ve, l’una affida con tranquillità ad un essere diverso l’uso 
di se stessa secondo la vita e l’intelligenza proprie, l’altra, 
facendo agire soltanto le energie proprie, le produce nel 
modo peggiore e con tumulto. | 

Quella è perciò la differenza più chiara di tutto: nel 
divino tutte le opere sono diverse. Come, infatti, i generi 
superiori trascendono tutti gli altri, così anche le loro azio- 
ni non assomigliano a niente di ciò che esiste: sicché, quan- 
do parli del delirio divino, togli di mezzo subito tutte le 
alienazioni umane; e se attribuisci loro una sobrietà sacra, 
non pensare alla sobrietà umana, quasi fosse simile a quella. 
In ogni caso, la vista che s’intorbida, ad esempio, in stati 
malati del corpo e le immaginazioni prodotte dalle malat- 
tie, non confrontarle con le visioni divine: che cosa, infatti, 
queste hanno in comune fra loro? E non mettere a confron- 
to con le sacre visioni degli dèi, che sono determinate se- 
condo una sola attività, gli stati ambigui, intermedi ad esem- 
pio fra la temperanza e l'alienazione: e neppure le contem- 
plazioni chiarissime degli dèi con le visioni create artificial- 
mente dai prestigiatori: ché queste non hanno né l’attività 
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οὔτε ἀλήθειαν αὗται ἔχουσιν, ἄχρι δὲ τοῦ δοκεῖν pav- 
τάσματα ψιλὰ προτείνουσιν. 

Πάντα δὴ οὖν τὰ τοιαῦτα ἀπορήματα ὡς ἀλλοτρίως 
προσαγόμενα καὶ ἀπὸ τῶν ἐναντίων ἐπὶ τὰ ἐναντία με- 
ταφερόμενα οὐχ ἡγούμεθα ἅπτεσθαι τῆς προσηκούσης 
ὑποθέσεως: ὅθεν καὶ ἡμεῖς παραδείξαντες αὐτῶν τὸ 
ἀπηρτημένον, οὐκέτ᾽ οἰόμεθα δεῖν ἐν αὐτοῖς ἐπὶ πλεῖον 
διατρίβειν, ὡς ἐριστικῶς περιπλανωμένοις ἀλλ᾽ οὐχὶ 
μετά τινος φιλοσοφίας ἐπεζητημένοις. 


26. Πολλὰ μὲν οὖν ἄν τις θαυμάσειε καὶ ἄλλα τῆς 
ἀντιλογικῆς καινοτομίας, ἀτὰρ δὴ καὶ τὴν ἐναντίωσιν 
τῶν δοξασμάτων καταπληγείη ἂν εἰκότως, εἰ τῆς ὅλης 
ὑποθέσεως φαινομένης μόνον παρὰ τοῖς γόησιν, οὔσης 
δ᾽ οὐδαμῶς, καὶ παρὰ τοῖς ἐκ πάθους ἢ νοσήματος 
ὡρμημένοις, ἀπατηλῶς πάντῃ διακειμένοις, τολμᾷ λέ- 
γειν ὡς ἔνεστι καὶ τῆς ἀληθείας αὐτοὺς τυγχάνειν. Ποία 
γὰρ ἀρχὴ τῶν ἀληθῶν ἢ τίς ἀφορμὴ ἢ μικρὰ ἢ μείζων 
ἐνυπάρξειε τῆς ἐπὶ τὸ ἐν αὐτοῖς ἐπιβολῆς; δεῖ δὲ μὴ 
τοιαύτην λαμβάνειν τὴν ἀλήθειαν, οἵα γένοιτ᾽ ἄν ποτε 
καὶ κατὰ συντυχίαν (ἐπεί τοί γε καὶ τοῖς εἰκῆ φερομέ- 
νοις συμπίπτει γράφεσθαι) μηδὲ τοιαύτην οἷα τὰ δρώ- 
μενα πρὸς τὰ δρῶντα συνομολογεῖ συμφώνως (καὶ γὰρ 
καὶ ταῖς αἰσθήσεσι καὶ tais φαντασίαις τῶν ζῴων ταῦτα 
σύνεστιν) οὐδὲν οὖν ἔχει οἰκεῖον οὐδὲ θεῖον οὐδὲ 
κρεῖττον τῆς κοινῆς φύσεως ἀληθές: ἀλλ᾽ ἥτις ἕστηκε 
KAT ἐνέργειαν ὡσαύτως καὶ παροῦσαν ἔχει τῶν ὄντων 
τὴν ὅλην εἴδησιν, τῇ τε οὐσίᾳ τῶν πραγμάτων συμφυής 
ἐστι καὶ ἀπτῶτι τῷ λόγῳ χρῆται καὶ τελείως οἶδε πάντα 
καὶ ἀραρότως καὶ ὡρισμένως. Ταύτην τῇ μαντείᾳ συν- 
απτέον. Πολλοῦ ἄρα δεῖ φυσική τις εἶναι αὕτη. οἵα 
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né l’essenza vera delle apparizioni | né la verità, ma produ- 
cono fantasmi vani, che hanno solo apparenza. 

Perciò, tutte queste questioni, perché sono poste in 
maniera non appropriata e passano da una nozione contraria 
all’altra, non riteniamo abbiano a che fare con il problema 
presente, ond’è che anche noi, dimostratone lo stacco dal 
soggetto, siamo del parere di non dover più indugiare su 
di esse, in quanto introdotte con il metodo vago dei contro- 
versisti e non investigate con filosofia. 


26. [La verità della divinazione divina e le congetture 
della scienza nautica e medica.] 


Ora, ci si potrebbe meravigliare di molti altri aspetti 
dell'innovazione controversista, ma si rimarrebbe giusta- 
mente stupefatti della contraddizione delle opinioni, se, 
avendo tutta la premessa della divinazione apparenza sol- 
tanto, senza nemmeno l’ombra della realtà, presso i presti- 
giatori e coloro i quali sono eccitati da passione o malattia, 
e perciò interamente disposti all’inganno, si osa dire che è 
possibile che essi raggiungano anche la verità. | Infatti, qua- 
le principio di verità o quale risorsa piccola o grande per 
cogliere ciò che è nella verità potrebbero essi avere? E non 
bisogna intendere quella verità che potrebbe incontrarsi 
qualche volta e in circostanze accidentali (perché certamente 
càpita di registrarla anche a coloro i quali si lasciano portare 
dal caso) né quella che risulta da un consenso concorde fra 
azioni ed agenti (ché questo sta anche con le sensazioni e le 
fantasie degli animali) e che perciò non ha niente di vero 
che sia proprio o divino o superiore alla natura umana, ma 
quella verità che sta in atto sempre allo stesso modo ed ha 
presente in sé tutta la cognizione di ciò che esiste, che è 
connaturale con l’essenza dei fatti, si serve di un ragiona- 
mento infallibile e tutto conosce in modo perfetto, stabile, 
determinato. Questa verità occorre collegare con la mantica. 
Essa è dunque molto lontana dall’essere una certa preco- 
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τῶν ζῴων ἐνίοις σεισμῶν ποτε καὶ ὑετῶν ἐμπέφυκε TPÒ- 
ληψις. Συμπαθὴς γὰρ αὕτη ἄλλως συμβαίνει συγκι- 
νουμένων τινῶν ζώων μοίραις τισὶ τοῦ παντὸς καὶ 
δυνάμεσιν, ἢ διά τινα αἰσθήσεως ὀξύτητα προαισθανο- 
μένων τῶν περὶ τὸν ἀέρα μὲν ἤδη συμπιπτόντων πραγ- 
μάτων οὐδέπω δὲ τοῖς περὶ γῆν τόποις συμφερομένων. 

Εἰ δὴ ταῦτα ἀληθῆ λέγομεν, οὐ δεῖ, εἴ τινα ἐκ φύ- 
cew ἐπιβολὴν εἰς τὰ ὄντα παρειλήφαμεν ἢ τοῦ μέλ- 
λοντος ἐπαφήν, ἐγκρίνειν ταύτην ὡς μαντικὴν πρόγνω- 
σιν’ ἀλλ᾽ ὁμοία μέν ἐστι μαντικῇ. πλὴν οὐδὲν αὕτη 
βεβαιότητος ἢ ἀληθείας ἀπολείπεται, τὸ δ᾽ ὡς ἐπὶ τὸ 
πολὺ τυγχάνον οὐκ ἀεὶ δὲ καὶ ἐπί τινων μὲν οὐχὶ δ᾽ 
ἐπὶ πάντων αἱροῦσα᾽ ὅθεν δὴ οὐδ᾽ εἴ τίς ἐστιν ἐν ταῖς 
τέχναις, ὥσπερ ἐν κυβερνητικῇ τε καὶ ἰατρικῇ, προσκο- 
ποῦσα τὸ μέλλον μάθησις, οὐδὲν προσήκει τῇ θείᾳ 
προγνώσει᾽ ἐξ εἰκότων γὰρ ἀναλογίζεται τὸ μέλλον 
καὶ σημείοις τισὶ τεκμηριοῦται καὶ τούτοις οὐκ ἀεὶ πισ- 
τοῖς οὐδ᾽ ὡσαύτως συνηρτημένον ἔχουσι τὸ δηλούμε- 
νον, οὗπέρ ἐστι τὰ σημεῖα δείγματα. Τῆς δὲ θείας προ- 
νοίας τῶν ἐσομένων βέβαιος ἡ εἴδησις προηγεῖται, 
καὶ ἀπὸ τῶν αἰτίων ἀμετάπτωτος ἡ πίστωσις, συνηρ- 
τημένη τε πάντων πρὸς ἅπαντα ἀδιαλύτως κατάληψις, 
καὶ ὡσαύτως ἀεὶ μένουσα τῶν ὅλων ὥσπερ παρόντων 
καὶ ὡρισμένων διάγνωσις. 


27. Οὐ δὴ τοῦτο λέγειν δεῖ, ὡς καὶ φύσις καὶ τέχνη 
καὶ ἡ συμπάθεια τῶν ὡς ἐν ἑνὶ ζῴῳ τῷ παντὶ μερῶν 
προδηλώσεις ἔχει τινῶν πρὸς ἄλληλα, οὐδ᾽ ὅτι τὰ σώ- 
ματα οὕτω κατεσκεύασται, ὡς εἶναι προσημασίαν ἀπὸ 
τῶν ἑτέρων εἰς τὰ ἕτερα. Καὶ πάνυ γὰρ ταῦτα ἐναργῶς 
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gnizione naturale quale a volte alcuni animali hanno per 
istinto dei terremoti e delle piogge. Questa infatti si ve- 
rifica per caso, per simpatia, quando alcuni animali si muo- 
vono insieme con alcune parti | e potenze del cosmo oppure 
quando per una particolare acutezza delle loro facoltà sen- 
sitive presentono fenomeni che hanno già luogo nelle re- 
gioni dell’aria e non si manifestano ancora nei luoghi del- 
la terra. 

Se, dunque, è vero quello che diciamo, non bisogna 
annoverarlo come prescienza mantica, se dalla natura ab- 
biamo ricevuto un’intuizione di ciò che è o una sensibilità 
di ciò che sarà: essa è senz’altro simile alla mantica, tranne 
che questa non viene mai meno alla certezza o alla verità, 
ma percepisce ciò che avviene nella maggior parte dei casi, 
non sempre, e in alcuni esseri, non in tutti; onde, se nelle 
scienze, come nella nautica e nella medica, c’è qualche no- 
zione che mira a prevedere il futuro, questa non ha niente 
a che fare con la prescienza divina: ché essa congettura 
l’avvenire per analogia partendo da dati probabili e largui- 
sce da certi segni, anch’essi non sempre sicuri né collegati 
in maniera costante con ciò che è annunciato, di cui i segni 
sono documento. Invece, la prescienza divina del futuro | la 
precede una scienza sicura, una garanzia salda che viene 
dalle cause, un’intelligenza collegata in maniera indissolu- 
bile di tutti i fenomeni con tutti i fenomeni, un discerni- 
mento — che rimane sempre allo stesso modo — di tutte le 
cose, come se fossero presenti e definite. 


27. [La divinazione divina non è inseminata negli uomini 
dalla natura, ma viene dall'esterno, dagli dèi.] 


Non bisogna certo dire che la natura, l’arte, la simpa- 
tia delle parti che sono nel tutto come in un solo vivente 
hanno premanifestazioni reciproche di certi fatti, né che i 
corpi sono così conformati che dagli uni agli altri ci sia pre- 
significazione”. Indubbiamente questi segni, chiaramente 
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ὁρώμενα τῆς θείας μαντικῆς ἴχνος τι τὰ μὲν μᾶλλον 
τὰ δὲ ἧττον παρεσπάσατο: οὐδὲ γὰρ δυνατὸν ἄμοιρα 
αὐτῆς εἶναί τινα παντελῶς: ἀλλ᾽ ὥσπερ ἐν πᾶσιν εἰκὼν 
τἀγαθοῦ τὸν θεὸν ἐμφέρεται, οὕτω καὶ τῆς θείας μαν- 
τικῆς εἴδωλόν τι ἀμυδρὸν ἢ καὶ ἐναργέστερον ἐν αὐτοῖς 
καταφαίνεται. ᾿Αλλ οὐδὲν τούτων ἐστὶν οἷον τὸ θεῖον 
τῆς μαντικῆς εἶδος, οὐδ᾽ ἀπὸ τῶν πολλῶν τῶν εἰς τὴν 
γένεσιν ἀπ᾿ αὐτῆς καθηκόντων φαντασμάτων τὸ Èv aù- 
τῆς καὶ θεῖον καὶ ἄμικτον εἶδος χαρακτηριστέον᾽ οὐδ᾽ 
εἴ τινα ἄλλα πορρωτέρω καὶ τούτων ἀπῴκισται ψευδῆ 
καὶ ἀπατηλὰ ἰνδάλματα, ταῦτα παραφέρειν ἄξιον εἰς 
τὴν περὶ αὐτῆς κρίσιν’ ἀλλ᾽ ἕνα λόγον καὶ μίαν τάξιν 
καὶ καθ᾽ ἕν τὸ θεῖον εἶδος καὶ κατὰ μίαν τὴν νοητὴν 
καὶ ἀμετάπτωτον ἀλήθειαν συλληπτέον αὐτό, ὡσαύτως 
τὴν ἄλλοτε ἄλλως ἐξισταμένην μεταβολὴν ὡς ἀστάθμη- 
τον καὶ ἀνάρμοστον τοῖς θεοῖς ἀτιμάζοντας. 

Εἰ δὴ τοιοῦτόν ἐστι τὸ ὄντως μαντικὸν θεῖον ἔργον. 
τίς οὐκ ἂν αἰσχυνθείη τὴν ἄνευ διανοίας καὶ οὐ τὰ 
γιγνόμενα ἀποτελοῦσαν φύσιν παραφέρειν, ὡς κατα- 
σκευήν τινα ἀπεργαζομένην ἐν ἡμῖν μαντικήν. καὶ τοῖς 
μὲν μᾶλλον ἐντιθεῖσαν τοῖς δὲ ἧττον τὴν ἐπιτηδειότητα 
ταύτην; ἐν οἷς μὲν γὰρ ἄνθρωποι πρὸς τὴν οἰκείαν τε- 
λειότητα ἀφορμὰς εἰλήφασι παρὰ τῆς φύσεως, ἐν τού- 
τοις καὶ τῆς φύσεως προηγοῦνταί τινες ἐπιτηδειότητες᾽ 
ἐν οἷς δὲ ἀνθρώπινον μὲν οὐδὲν ἔργον πρόκειται οὐδὲ 
τέλος ἡμέτερον, θεῖον δέ τι προτέτακται πρεσβύτερον 
τῆς φύσεως ἡμῶν ἀγαθόν, οὐκ ἔστιν ὅπως ποτὲ ἐν τού- 
τοις εὐφυΐα τις ἂν ὑποκατασκευασθείη" ὧν γάρ εἰσιν 
αἱ τελειότητες, τούτων ἐγγίγνονται καὶ αἱ ἀτελεῖς κα- 
τασκευαί. ᾿Ανθρώπων δ᾽ εἰσὶν αὗται ἀμφότεραι αἱ ἕξεις" 
ἃ δ᾽ ἐστὶ μὴ ὡς ἀνθρώποις παρόντα, τούτων οὐκ ἔσται 
ποτὲ ἐκ φύσεως παρασκευή᾽ θείας ἄρα μαντικῆς οὐδέν 
ἐστι σπέρμα ἐν ἡμῖν ἐκ φύσεως" ἀλλ᾽ εἰ μέν τις κοινό- 
τερον καὶ ἀνθρωπίνην τινὰ καλοίη μαντικήν, τῆς ἀν- 
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visti, strappano, quale più quale meno, qualche traccia del- 
la mantica divina: poiché non è possibile alcuni siano non- 
partecipi di essa; ma, come in tutti gli esseri l’immagine 
del bene porta con sé dio, così in essi appare ora indistinta 
ora più chiara qualche immagine della mantica divina. Ma 
niente di tutto ciò è tale qual è la specie divina della man- 
tica, né si deve caratterizzare questa specie una, divina, non 
mescolata dai molteplici fantasmi che da essa scendono nel 
divenire; | e se certe altre immagini false ed ingannevoli 
si trovano ad essere più lontano ancora da questi, non è 
giusto citarle per un giudizio sulla mantica divina; ma si 
deve intendere questa specie come un solo principio razio- 
nale e un solo ordine, secondo la specie divina presa in sé 
e la verità intelligibile e immutabile presa in sé, respingen- 
do allo stesso modo come instabile e sconveniente agli dèi 
il mutamento che si sposta ora in un luogo ora in un altro. 

Se, dunque, tale è l’azione divina effettivamente divi- 
natoria, chi non si vergognerebbe di dare tanta importanza 
alla natura che è senza intelligenza e che non è in grado di 
portare a compimento gli esseri che vengono nell’esistenza, 
quasi che determinasse in noi una certa disposizione alla 
divinazione e infondesse in alcuni di più in altri di meno 
questa attitudine? Infatti, là dove gli uomini hanno rice- 
vuto dalla natura incentivi alla perfezione propria, certe 
attitudini precedono la natura stessa; là dove, invece, non 
c'è alla base nessuna azione umana né il risultato appartiene 
a noi, ma è stato prestabilito un bene divino più antico del- 
la nostra natura, non è mai possibile che ne sia fondamento 
una buona disposizione naturale: | perché di ciò di cui esi- 
stono le perfezioni, è naturale che ci siano anche le prepa- 
razioni imperfette. Questi habitus sono entrambi propri de- 
gli uomini: ma di ciò che non è in noi come uomini, non ci 
sarà mai una preparazione che venga dalla natura: perciò 
nessun seme della mantica divina è in noi che venga dalla 
natura; se, più generalmente, si parlasse di una mantica 
umana, di questa è possibile ci sia una preparazione natu- 
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θρωπίνης ἔστω φυσική τις παρασκευή᾽ ἣν δ᾽ dv ὄντως 
τις μαντικὴν ἐπονομάσειε, τὴν τοῖς θεοῖς προσήκουσαν. 
οὐ δεῖ νομίζειν ταύτην ἐνσπείρεσθαι ἀπὸ φύσεως: τά 
τε γὰρ ἄλλα καὶ τὸ ἀόριστον αὐτῇ κατὰ τὸ μᾶλλον 
καὶ ἧττον συνομαρτεῖ, καὶ διὰ τοῦτο δὲ τῆς μενούσης 
ἐν σταθεροῖς πέρασι μαντικῆς θείας χωρὶς διέστηκεν. 

Διόπερ δὴ καὶ πρὸς τοῦτο ἰσχυρῶς μάχεσθαι δεῖ, ἐάν 
τις ἐξ ἡμῶν εἶναι λέγῃ τὴν μαντικήν. Φέρεις δὲ καὶ σὺ 
τούτου δείγματα ἀπὸ τῶν ἔργων ἐναργῆ᾽ τὸ γὰρ λίθους 
καὶ βοτάνας φέρειν τοὺς καλουμένους, δεσμεῖν τε 
ἱερούς τινας δεσμοὺς καὶ λύειν τούτους, τά τε κεκλεισ- 
μένα ἀνοίγειν καὶ τὰς προαιρέσεις μεταβάλλειν τῶν 
ὑποδεχομένων, ὥστε ἐκ φαύλων σπουδαίας ἀπεργά- 
ζεσθαι, πάντα δὴ ταῦτα ἔξωθεν τὴν ἐπίπνοιαν γίγνεσθαι 
διασημαίνει' χρὴ δὲ οὐ τοῦτο μόνον προλαμβάνειν. 
ἀλλὰ καὶ τίς ἐπίπνοια θεία παραγενομένη τὴν θείαν 
μαντικὴν ἀπεργάζεται τελείως ἀφορίζεσθαι᾽ εἰ δὲ μή. 
οὐ πρότερον ἐσόμεθα γνωμονικοὶ ταύτης, ἐὰν μὴ τὸ 
οἰκεῖον ET αὐτῇ σημεῖον ἐπιβαλόντες, ἴδιον αὐτῇ γνώ- 
ρισμα καθάπερ τινὰ σφραγῖδα προσαρμόσωμεν. 


28. Καὶ τοῦτο μὲν ὀλίγον ἔμπροσθεν ἡμῖν διηκρίβω- 
ται: ὃ δὲ προτείνεις ὡς οὐδαμῶς ἀπόβλητον τὸ εἶναι 
γεννητικοὺς τῶν δραστικῶν εἰδώλων, θαυμάσαιμ᾽ ἂν εἴ 
τις ἀποδέξαιτο τῶν τὰ ἀληθινὰ εἴδη τῶν θεῶν θεωρούν- 
τῶν θεουργῶν. Διὰ τί γὰρ ἄν τις εἴδωλα ἀντὶ τῶν ὄντως 
ὄντων ἀνταλλάξαιτο, καὶ ἀπὸ τῶν πρωτίστων ἐπὶ τὰ 
ἔσχατα ἂν ἀπενεχθείη; ἢ οὐκ ἴσμεν ὡς πάντα ἀμυδρῶς 
ἐστι κατὰ τὴν τοιαύτην σκιαγραφίαν, καὶ τότε ἀληθῆ 
φαντάσματά ἐστι τοῦ ἀληθοῦς καὶ τὰ ἀγαθὰ δοκοῦντα 
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rale; quella, invece, che meriterebbe effettivamente il nome 
di mantica, quella che appartiene agli dèi, non bisogna ri- 
tenerla inseminata in noi dalla natura: infatti, a prescin- 
dere dagli altri connotati, la mantica umana l’accompagna, 
secondo il più e il meno, l’indeterminatezza e per questa 
ragione essa per qualità e natura differisce dalla mantica 
divina, che rimane in limiti determinati. 

Si deve perciò energicamente combattere anche chi 
dica che la mantica venga da noi. Del resto, tu pure adduci 
di ciò prove chiare desumendole dai fatti: perché se coloro 
i quali evocano gli dèi portano pietre ed erbe, annodano e 
sciolgono sacri nodi, aprono porte chiuse, e se si cambiano le 
intenzioni di coloro che ricevono gli dèi, al punto che | da 
cattive le rendono buone, tutto questo prova appunto che 
l'ispirazione viene dal di fuori”. Inoltre, non bisogna pre- 
supporre soltanto ciò, ma definire anche compiutamente 
quale ispirazione divina, sopravvenendo, produca la man- 
tica divina; altrimenti, non saremo in grado di intenderla, 
se prima non le avremo posto sopra un contrassegno suo 
proprio e impresso come un suggello il suo particolare se- 
gno di riconoscimento. 


28. [La fabbricazione delle immagini non è creazione né 
demiurgica né divina, né s’avvale di potenze astrali: 
è un miscuglio artificiale e magico.] 


E ciò è stato da noi poco prima precisato con esat- 
tezza. Quanto poi a ciò che tu proponi come da non respin- 
gersi affatto, cioè che c’è gente la quale produce immagini 
che sono in grado di agire, mi meraviglierei se l’approvasse 
qualcuno dei teurgi i quali contemplano le vere forme degli 
dèi. Per quale ragione infatti si dovrebbero scambiare im- 
magini con ciò che esiste realmente e si dovrebbe passare 
dagli esseri primi agli ultimi? Non sappiamo che in un’ap- 
parizione illusoria di questo genere tutto è oscuro, che ci 
sono allora puri fantasmi della verità e quel che sembra 
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φαίνεται, ὄντα δὲ οὐδέποτε; καὶ τὰ ἄλλα ὡσαύτως ἐν 
τῷ γίγνεσθαι ἐπεισέρχεται φερόμενα, γνήσιον δὲ οὐ- 
δὲν οὐδὲ τέλειον οὐδὲ ἐναργὲς κέκτηται. Δηλοῖ δὲ καὶ 
ὁ τρόπος αὐτῶν τῆς ποιήσεως. Οὐ γὰρ θεὸς αὐτῶν ἐστι 
ποιητής, ἀλλ᾽ ἄνθρωπος: οὐδ᾽ ἐκ τῶν ἑνοειδῶν καὶ 
νοητῶν οὐσιῶν παράγεται, ἀλλ᾽ ἀπὸ τῆς ὕλης τῆς λαμ- 
βανομένης. Τί οὖν ἀγαθὸν γένοιτο ἂν ὕλης βλαστάνον 
καὶ τῶν περὶ τὴν ὕλην καὶ ἐν τοῖς σώμασιν ὑλικῶν καὶ 
σωματοειδῶν δυνάμεων; ἢ ἀπ᾿ ἀνθρωπίνης τέχνης ὑφισ- 
τάμενον ἀσθενέστερον καὶ αὐτῶν τῶν ἀνθρώπων ὑπάρ- 
χον τῶν τὸ εἶναι αὐτῷ παρεχομένων; ποίᾳ δέ τινι καὶ 
τέχνῃ πλάττεται τουτὶ τὸ εἴδωλον; λέγεται μὲν γὰρ ὡς 
τῇ δημιουργικῇ᾽ ἀλλ᾽ αὕτη γε τῶν ἀληθινῶν ἦν οὐσιῶν 
ἀλλ᾽ οὐχὶ εἰδώλων τινῶν ἐπιτελεστική ὥστε καὶ ἡ 
εἰδωλοποιητικὴ τέχνη πολλοστή τίς ἐστιν ἀπὸ τῆς φυτ- 
ουργοῦ τῶν ἀληθινῶν δημιουργίας: ἀλλ᾽ οὐδὲ ἀναλο- 
γίαν τινὰ πρὸς τὴν θείαν ποίησιν ἀποσώζει' οὐ γὰρ 
διὰ τῶν οὐρανίων φυσικῶν κινήσεων ἢ τῆς κατὰ μέρος 
ὕλης ἢ τῶν δυνάμεων τῶν οὕτως διηρημένων ὁ θεὸς 
δημιουργεῖ πάντα᾽ ταῖς δὲ ἐννοίαις καὶ βουλήσεσι καὶ 
τοῖς ἀύλοις εἴδεσι διὰ τῆς αἰδίου τε καὶ ὑπερκοσμίου 
καὶ ἐγκοσμίου ψυχῆς δημιουργεῖ τοὺς κόσμους ὁ δὲ 
δὴ τῶν εἰδώλων ποιητὴς λέγεται μὲν ὡς διὰ τῶν περι- 
πολούντων ἀστέρων αὐτὰ ἀπεργάζεται" οὐ μήν, ὥς γε 
οὑτωσὶ δόξαι, ἔχει τῷ ὄντι καὶ ἐπὶ τῆς ἀληθείας. Οὐσῶν 
γὰρ περὶ τοὺς οὐρανίους θεοὺς ἀπείρων δή τινων δυνά- 
μεων, ἕν γένος τῶν ἐν αὐταῖς πάντων ἔσχατόν ἐστι, TÒ 
φυσικόν. Τούτου δὲ αὖθις τὸ μὲν ἐν λόγοις σπερματι- 
κοῖς τε καὶ πρὸ τῶν σπερματικῶν τοῖς ἀκινήτοις ἱδρυ- 
μένον προηγεῖται καθ᾽ ἑαυτὸ πρὸ τῆς γενέσεως" τὸ δὲ 
ἐν ταῖς αἰσθηταῖς καὶ φανεραῖς κινήσεσί τε καὶ δυνά- 
μεσιν, ἀπορροίαις τε ταῖς ἐξ οὐρανοῦ καὶ ποιότησιν, 
ἐνδυναστεύει παρὰ πᾶσαν τὴν φανερὰν διακόσμησιν' 
ἧς πᾶσι τὸ τελευταῖον ἐν τοῖς περὶ γῆν τόποις ἐπάρ- 
χει τῆς περιγείου φανερᾶς γενέσεως: τῇ δὲ τῆς φανερᾶς 
γενέσεως ἐπικρατείᾳ καὶ ταῖς δι᾽ αἰσθήσεως φαινομέ- 
VALG ποιότησι τῶν ἀπ᾿ οὐρανοῦ καταπεμπομένων ἀπορ- 
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buono è tale in apparenza, ma non lo è mai nella realtà? 
E le altre cose, allo stesso modo, nel momento di venire 
nell’esistenza, | s'introducono furtivamente, ma non hanno 
niente di legittimo né di perfetto né di chiaro. Lo dimostra 
lo stesso modo della loro produzione: ché non un dio, ma 
un uomo ne è l’autore, e non da essenze della forma del- 
l’Uno e intelligibili esse sono prodotte, ma dalla materia 
che è utilizzata. E quale cosa potrebbe divenire buona se 
germina dalla materia, dalle cose materiali, dalle potenze 
materiali e corporee che stanno nei corpi? Oppure se ha 
sostanza dall’arte umana ed è più debole degli stessi uomini 
che le danno l’essere? E da quale specie di arte è figurata 
questa immagine? Si risponde: da quella demiurgica. Ma 
questa fu creatrice delle vere essenze, non di alcune imma- 
gini: sicché l’arte che produce queste immagini è lontanis- 
sima dall’attività del demiurgo creatrice delle vere realtà. 
E neppure un’analogia con la creazione divina essa salva: 
perché il dio crea il tutto non per il tramite dei movimenti 
fisici dei corpi celesti o per il tramite della materia parti- 
colare o delle potenze così distribuite, ma crea i cosmi con 
i suoi pensieri, le sue volontà, le forme immateriali tramite 
l’anima eterna, sopracosmica, | cosmica; chi invece fabbrica 
tali immagini si dice che le produce tramite gli astri che 
ruotano. Tuttavia, a quanto pare, non è così nella realtà e 
nella verità. Infatti, dappoiché intorno agli dèi celesti esi- 
stono potenze infinite, un genere è l’ultimo di tutto ciò che 
è in esse, il genere fisico. Di questo genere fisico, poi, una 
parte, consistente in principî razionali seminali e residente, 
prima di questi principî, nelle idee immobili, precede da 
sé il creato; un’altra parte, situata nei movimenti e nelle 
potenze sensibili e visibili, nelle emanazioni e nelle qualità 
celesti, domina su tutto l’ordine visibile; l’ultima parte di 
questo ordine ha la signoria, in tutti i luoghi terrestri, del 
creato visibile della terra. Poi di questa potenza che domina 
sul creato visibile e delle qualità percettibili con il senso 
delle emanazioni mandate giù dal cielo fanno uso molte al- 
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ροιῶν ἄλλαι τε πολλαὶ τέχναι χρῶνται, ὥσπερ ἰατρική 
τε. καὶ γυμναστικὴ καὶ πᾶσαι ὅσαι κοινωνοῦσι τῇ φύσει 
τὴν ἑαυτῶν ἀπεργασίαν᾽ καὶ δὴ καὶ εἰδωλοποιία uol- 
ράν τινα γενεσιουργὸν ἀπ᾽ αὐτῶν ἕλκει λίαν ἀμυδράν. 
Ὥσπερ οὖν ἔχει τὸ ἀληθές. οὕτω δεῖ καὶ ἀποφαίνε- 
σθαι, ὅτι δὴ αὐταῖς μὲν ταῖς περιφοραῖς ἢ ταῖς ἐνυπαρ- 
χούσαις ἐν αὐταῖς δυνάμεσιν ἢ ταῖς κατὰ φύσιν περὶ 
αὐτὰς ἐνιδρυμέναις οὔτε χρῆται εἰδωλοποιός, οὔθ᾽ ὅλως 
δυνατός ἐστιν αὐτῶν ἐφάπτεσθαι: ταῖς δὲ ἀπὸ τῆς φύ- 
σεως αὐτῶν ἐσχάταις ἀπορρεούσαις ἐν τῷ φανερῷ περὶ 
τὸ τελευταῖον μέρος τοῦ παντὸς τεχνικῶς προσφέρε- 
ται, ἀλλ᾽ οὐ θεουργικῶς. Αὗται γάρ. οἶμαι. καὶ τὴν 
κατὰ μέρος ὕλην συμμιγνύμεναι πρὸς αὐτὴν δύνανται 
μεταβάλλειν τε καὶ μετασχηματίζειν καὶ μεταπλάττειν 
ἄλλοτε ἄλλως: καὶ δὴ καὶ μετάθεσιν ἀπ᾽ ἄλλων εἰς 
ἄλλα ἐπιδέχονται τῶν ἐν τοῖς κατὰ μέρος δυνάμεων’ ἣ 
δὲ τοιαύτη τῶν ἐνεργειῶν ποικιλία καὶ τῶν πολλῶν ὑλι- 
κῶν δυνάμεων σύνθεσις οὐχ ὅπως θείας δημιουργίας τῷ 
παντὶ κεχώρισται, ἀλλὰ καὶ τῆς φυσικῆς ἀπεργασίας᾽" 
καὶ γὰρ ἡ φύσις ἀθρόως καὶ ἅμα ποιεῖ τὰ οἰκεῖα ἔργα, 
ἁπλαῖς τε καὶ ἀσυνθέτοις ἐνεργείαις πάντα ἐπιτελεῖ. 
Λείπεται οὖν τεχνικὴν εἶναι δὴ σύμμιξιν τὴν τοιαύτην 
κατασκευὴν περὶ τὸ τελευταῖον καὶ περιφανὲς ῥεῦμα 
οὐράνιον καὶ τὰ ἀπὸ τῆς οὐρανίας φερόμενα φύσεως. 


29. Διὰ τί δὴ οὖν αὐτὸς μὲν ὁ ταῦτα δρῶν εἰδωλο- 
ποιὸς ἀνὴρ ἑαυτὸν ἀφίησι βελτιόνα ὄντα καὶ ἐκ βελ- 
τιόνων γεγονότα, τοῖς δὲ ἀψύχοις εἰδώλοις καὶ μόνῃ 
τῇ ἐμφάσει τῆς ζωῆς ἐπιπνεομένοις, ἁρμονίᾳ τε ἐπισ- 
κευαστῇ καὶ πολυειδεῖ συνεχομένοις ἔξωθεν, ἐφημέροις 
τε ἀτεχνῶς οὖσιν ἀποπιστεύειν φαίνεται; πότερον τὸ 
γνήσιον καὶ ἀληθὲς ἐν αὐτοῖς ὑπάρχει; ἀλλ᾽ οὐδὲν τῶν 
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tre arti, come la medica e la ginnastica, e tutte quelle che 
condividono la loro attività con la natura: | orbene, anche 
l’arte di fabbricare immagini trae da esse una parte gene- 
ratrice molto confusa e incerta. 

Quindi, si deve esporre la verità così come è: cioè chi 
fabbrica le immagini non fa uso degli stessi movimenti cir- 
colari degli astri o delle potenze che ineriscono in essi o di 
quelle che per natura stanno intorno ad essi, e non è asso- 
lutamente in grado di arrivare ad essi; con l’arte magica, 
non con la teurgia, egli si accosta invece a quelle potenze 
che defluiscono ultime visibilmente dalla loro natura alla 
parte estrema dell’universo. Queste potenze, io penso, me- 
scolandosi con la materia particolare, possono ora in un 
modo ora in un altro modificarla, cambiarne forma e figura, 
e permettono anche una traslazione delle potenze che sono 
nelle sostanze particolari dall’uno all’altro elemento mate- 
riale; ma una simile varietà di attività e mescolanza di 
molte potenze materiali non è totalmente distinta non solo 
dalla demiurgia divina ma anche dalla creazione della na- 
tura; e infatti la natura fa le sue proprie opere tutte insieme 
e nello stesso tempo e compie tutto con atti semplici, non 
composti. | Risulta perciò che un’arte siffatta che si occupa 
dell’ultima e visibile emanazione celeste, e di ciò che viene 
dalla natura celeste, è un miscuglio artificiale. 


29. [Le immagini prodotte con l’arte magica mancano di 
purezza, verità, semplicità, stabilità. ] 


Perché, dunque, chi fabbrica queste immagini, così 
facendo, rinnega se stesso, egli che è migliore e nato da ori- 
gine migliore, e ha invece tutta l’apparenza di credere in 
immagini prive di anima, cui è instillata l’apparenza sol- 
tanto della vita, che sono tenute insieme dall’esterno da 
un’armonia creata artificialmente e multiforme e che sono 
veramente efimere? Ci sono forse in esse la purezza e la 


verità? Ma niente che sia plasmato dall’arte umana è sin- 
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ὑπὸ ἀνθρωπίνης τέχνης συμπλαττομένων εἰλικρινές 
ἐστι καὶ καθαρόν. ᾿Αλλὰ τὸ ἁπλοῦν καὶ μονοειδὲς τῆς 
ἐνεργείας ἢ τῆς ὅλης συστάσεως ἐν αὐτοῖς ἐπικρατεῖ; 
παντὸς μὲν οὖν esinev κατὰ γὰρ τὴν φαινομένην σύν- 
θεσιν ἐκ παντοδαπῶν καὶ ὑπεναντίων ποιοτήτων OVL- 
πεφόρηται. ᾿Αλλὰ δύναμίς τις ἀκραιφνὴς καὶ τελεία 
διαφανής ἐστιν ἐν αὐτοῖς; οὐδαμῶς. Ἐπεὶ πολλαχόθεν 
ἐπίκτητόν τι συγκεκρότηται τὸ τοιοῦτον πλῆθος τῶν 
ἀπορροιῶν ἀσθενὲς καὶ ἐξίτηλον ἐπιδεικνύμενον. ANA 
εἰ μὴ ταῦτα, τὸ μόνιμον πάρεστι τοῖς εἰδώλοις οἷς λέ- 
γουσιν οὗτοι; πολλοῦ γε καὶ δεῖ" ἐπεὶ ταῦτά γε πολὺ 
θᾶττον τῶν ἐν κατόπτροις ὁρωμένων εἰδώλων ἀποσβέν- 
νυται. Ἐπιτεθέντος μὲν γὰρ τοῦ θυμιάματος ἀπὸ τῶν 
ἀναφερομένων ἀτμῶν συνίσταται εὐθύς: ἀνακραθέντος 
δὲ εἰς τὸν ὅλον ἀέρα αὐτοῦ καὶ διαχυθέντος, καὶ αὐτὸ 
εὐθὺς διαλέλυται, καὶ οὐδ᾽ ἀκαρῆ πέφυκεν ἐπιμένειν. 

Διὰ τί δὴ οὖν ἔσται περισπούδαστος ἀνδρὶ φιλοθεά- 
μονι τῆς ἀληθείας ἡ περιττὴ αὕτη θαυματοποιία; ἐγὼ 
μὲν οὐδενὸς ἀξίαν αὐτὴν ἡγοῦμαι. Καὶ εἰ μὲν γιγνώσ- 
κουσα αὐτὰ ταῦτα ἐφ᾽ οἷς ἐσπούδακε καὶ περὶ ἃ δια- 
τρίβει, τὰ πλάσματα τῆς παμπαθοῦς ὕλης ἀσπάζεται, 
ἁπλοῦν ἂν ἔχοι τὸ κακόν. Πλὴν ἐκεῖνό γε αὐτῇ ὑπάρ- 
ἕει, τὸ ἀφομοιωθῆναι τοῖς εἰδώλοις ἐν οἷς τὴν πίστιν 
ἐν αὐτοῖς ἵδρυσεν. Εἰ δὲ καὶ ὡς θεοῖς προσέχει τοῖς 
εἰδώλοις τούτοις, οὔτε λόγῳ ῥητὸν οὔτε ἔργῳ dopn- 
τὸν ἔσται τὸ ἄτοπον. Οὐδέποτε γὰρ εἰς τὴν τοιαύτην 
ψυχὴν ἐπιλάμψει τις αὐγὴ Beia: οὔτε γὰρ πέφυκεν 
ἐνδίδοσθαι αὐτῇ τοῖς ἅπαξ ἀντιδρασθεῖσιν, οὔτε ἔχει 
χώραν εἰς ἣν δέξεται αὐτὴν τὰ κατεχόμενα ὑπὸ τῶν 
σκιοειδῶν φαντασμάτων᾽ σκιαῖς οὖν συνέσται πολλαῖς 
ἀπὸ τῆς ἀληθείας ἡ τοιάδε τῶν φαντασμάτων θασυματ- 
ovpyia. 


30. ᾿Αλλὰ παρατηροῦσιν οὗτοι, φησί, τὴν τῶν οὐρα- 
νίων φοράν, καὶ λέγουσι τίνος τῶν κατ᾽ οὐρανὸν μετὰ 
τίνος ἢ τίνων πολεύοντος ἔσται ψευδῆ τὰ μαντεῖα ἢ 
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cero e puro. Regnano allora in esse la semplicità e l’unifor- 
mità dell’atto o della creazione universale? Niente di tutto 
ciò. Perché esse risultano, come appare dalla loro compo- 
sizione, da qualità eterogenee e opposte. È visibile in esse 
qualche potenza pura e perfetta? Niente affatto. Perché 
questo insieme di emanazioni, composto di elementi raccolti 
da ogni parte, | si dimostra debole e fugace. Ma se non que- 
sto, c'è almeno in queste immagini di cui parlano costoro 
la stabilità? Tutt'altro. Perché queste immagini svaniscono 
molto più rapidamente di quelle che si vedono negli spec- 
chi. Infatti, appena l’incenso è messo a bruciare, subito esse 
si formano dai vapori che esalano, ma una volta che esso si 
sia mescolato e disperso in tutta quanta l’aria, anche l’im- 
magine subito si dilegua e non è capace di durare neppure 
un istante”. 

Per quale ragione, dunque, questa vana fabbrica di 
prestigi sarà ricercata da un uomo che ama la verità? Per 
parte mia, io non la ritengo di nessun valore. E se que- 
st’'anima s’allieta di conoscere queste stesse creazioni fit- 
tizie della materia totalmente sensibile, di cui ha interesse 
e di cui si occupa, il male sarebbe poco: ad essa avverrà 
soltanto di essere somigliante alle immagini in cui ebbe 
fede”. Ma se guarda a queste immagini come a dèi, | que- 
sta assurdità non si potrà né esprimere a parole né soppor- 
tare nei fatti. Ché mai in un’anima siffatta splenderà una 
luce divina: questa, infatti, non ha la natura di concedersi 
a chi una volta le si contrappose né ha spazio in cui pos- 
sono riceverla gli esseri dominati da fantasmi tenebrosi. 
Lontana dalla verità, dunque, starà insieme con molte om- 
bre questa magica produzione di fantasmi. 


30. [Le immagini non sono demoni.] 


Ma costoro, egli dice, spiano il corso dei corpi celesti 
e dicono di quale astro che ruoti con altro o altri saranno 
falsi o veri gli oracoli e quali fenomeni inattivi o rivelatori 
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ἀληθῆ, καὶ τὰ δρώμενα ἀργὰ ἢ ἀπαγγελτικὰ ἢ àro- 
τελεστικά. AAN οὐδὲ τούτων ἕνεκα ἕξει τι τὰ φαντάσ- 
ματα ταῦτα θεῖον. Καὶ γὰρ τὰ ἔσχατα τῶν ἐν τῇ γενέ- 
OEL κινεῖται TOLG οὐρανίοις δρόμοις καὶ συμπάσχει πρὸς 
tàs ἀπ᾿ αὐτῶν κατιούσας ἀπορροίας: οὐ μὴν ἀλλὰ 
καὶ εἴ τις αὐτὰ MET ἀκριβείας ἐπισκέψαιτο, τἀναντία 
τούτων ἐπιδείκνυσιν. “A γάρ ἐστι παντάπασιν εὐμε- 
τάβλητα καὶ ἀπὸ τῶν ἔξωθεν κινήσεων παντοίως μετα- 
τρέπεται ὥστε ἀργὰ ἢ χρηματιστικὰ ἢ ἐπαγγελτικὰ ἢ 
ἐπιτελεστικὰ ἢ ἄλλοτε ἀλλοῖα ἀποτελεῖσθαι, πῶς 
ἔνεστι ταῦτα καὶ μικρᾶς τινος μετέχειν ἐν ἑαυτοῖς θείας 
δυνάμεως; τί οὖν; αἱ ἐνοῦσαι ἐν ταῖς ὕλαις δυνάμεις 
στοιχεῖα τῶν δαιμόνων εἰσίν; οὐ μὲν οὖν οὐδὲν γὰρ 
τῶν κατὰ μέρος αἰσθητῶν σωμάτων γεννᾷ δαίμονας" 
πολὺ δὲ μᾶλλον ταῦτα γεννᾶταί τε καὶ φρουρεῖται ὑπὸ 
τῶν δαιμόνων. ᾿Αλλ᾽ οὐδὲ ἄνθρωπός τις πλάσαι δύνα- 
ται ὥσπερ ἐκ μηχανῆς δαιμόνων τινὰς μορφάς, ἀλλὰ 
τὸ ἀνάπαλιν αὐτὸς μᾶλλον πλάσσεται καὶ δημιουργεῖ- 
ται ὑπὸ τῶν δαιμόνων, καθ᾽ ὅσον αἰσθητοῦ σώματος 
μετέχει. AAN οὐδὲ ἐκ στοιχείων τῶν αἰσθητῶν vune- 
φορημένον τι πλῆθος ἀπογεννᾶται τὸ δαιμόνιον, ἀλλὰ 
πλέον θάτερον αὐτό τέ ἐστιν ἁπλοῦν καὶ περὶ τὰ σύν- 
θετα μονοειδῶς ἐνεργεῖ. Ὅθεν δὴ οὐδὲ πρεσβύτερα ἕξει 
τὰ αἰσθητὰ ἑαυτοῦ οὐδὲ μονιμώτερα, ἀλλ᾽ αὐτὸ πρεσ- 
βείᾳ καὶ δυνάμει διαφέρον τοῖς αἰσθητοῖς μεταδίδω- 
σιν ἣν δύναται δέχεσθαι διαμονήν. Πλὴν εἰ μὴ τὰ εἴδωλα 
δαίμονας ἐπονομάζεις, οὐκ ὀρθῶς ἐπισύρων τὴν τοιαύ- 
τὴν κλῆσιν. 

"AN μὲν γάρ ἐστιν ἡ τῶν δαιμόνων φύσις ἄλλη δὲ 
ἡ τῶν εἰδώλων’ τάξις τε αὐτῶν ἑκατέρων πάμπολυ 
διέστηκεν. Καὶ δὴ καὶ ὁ τῶν εἰδώλων χορηγὸς διάφο- 
ρός ἐστι παρὰ τὸν μέγαν ἡγεμόνα τῶν δαιμόνων. ᾿Αμέ- 
λει καὶ σὺ τοσοῦτο συγχωρεῖς, μηδένα θεὸν ἢ δαίμονα 
λέγων ὑπ᾽ αὐτῶν καθέλκεσθαι. Τίνος οὖν ἔτι γένοιτο 
ἂν ἀξία διάπραξις ἱερὰ ἢ τοῦ μέλλοντος πρόγνωσις, 
ἥτις ἄμοιρός ἐστι παντάπασι καὶ θεοῦ καὶ δαίμονος; 
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o efficaci. Ma appunto per queste ragioni questi fantasmi 
non avranno nessun valore divino. E infatti gli ultimi ele- 
menti del mondo creato sono sotto l’influenza delle rota- 
zioni dei corpi celesti e simpatizzano con le emanazioni che 
vengono da esse: anzi, se esattamente si esaminasse ciò, si 
dimostra il contrario. | Infatti, come è possibile che parte- 
cipi anche di una piccola potenza divina ciò che è molto 
facilmente mutabile e che dai movimenti esterni è in ogni 
modo alterato, sì da diventare inattivo o operativo o rive- 
latore o efficace o ora questo ora quello? E che dunque? 
Le potenze inerenti nella materia sono allora elementi de- 
monici? No, certo. Perché nessuno dei corpi particolari e 
percettibili con i sensi genera demoni, anzi questi sono 
piuttosto generati e custoditi dai demoni. Ma neppure un 
uomo è in grado di creare forme di demoni come da una 
macchina teatrale. Al contrario: egli piuttosto è formato e 
creato dai demoni, per quanto partecipa del corpo sensibile. 
E la natura del demone non è neppure generata come un 
insieme risultante di elementi sensibili; al contrario: essa 
è piuttosto semplice ed agisce in modo uniforme sui com- 
posti. Perciò, gli esseri sensibili non le saranno né anterio- 
ri né più stabili, ma essa, superiore per dignità e poten- 
za, | partecipa agli esseri sensibili quel grado di stabilità che 
essi possono ricevere. A meno che tu non chiami demoni 
le immagini, stiracchiando impropriamente tale denomi- 
nazione. 

Altra è infatti la natura dei demoni, altra quella delle 
immagini, e le classi cui gli uni e gli altri appartengono 
sono tra loro molto lontane. Inoltre il corego delle imma- 
gini è diverso dal grande capo dei demoni. Senza dubbio 
anche tu l’ammetti, quando dici che nessun dio o demone 
è tratto giù da esse. Quale valore, perciò, potrebbe ancora 
avere una sacra operazione o una prescienza del futuro, 
che non partecipa assolutamente né di un dio né di un de- 
mone? Sicché bisogna sapere anche quale natura abbia que- 
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ὥστε εἰδέναι μὲν χρὴ καὶ ταύτην τὴν θαυματουργίαν 
τίνα ἔχει φύσιν, χρῆσθαι δὲ ἢ πιστεύειν αὐτῇ μηδαμῶς. 


31. Ἔτι τοίνυν καὶ ταύτης ἐστὶ φαυλοτέρα τῶν ἱερο- 
πρεπῶν δρωμένων ἐξήγησις ἡ γένος τι ἀπατηλῆς φύ- 
OEMS παντόμορφόν τε καὶ πολύτροπον αἰτιωμένη τῆς 
μαντείας ὑποκρινόμενον θεοὺς καὶ δαίμονας καὶ ψυχὰς 
τῶν τεθνηκότων. Ἐρῶ δή σοι καὶ πρὸς ταῦτα λόγον 
ὅν ποτε ἤκουσα, Χαλδαίων ποτὲ προφητῶν λεγόντων. 

Ὅσοι μὲν θεοὶ τῆς ἀληθείας τῶν ἀγαθῶν εἰσι μόνως 
δοτῆρες, μόνοις τε τοῖς ἀγαθοῖς ἀνδράσι προσομιλοῦσι, 
καὶ τοῖς διὰ τῆς ἱερατικῆς ἀποκεκαθαρμένοις συγγί- 
γνονται, ἐκκόπτουσί TE ἀπ᾿ αὐτῶν πᾶσαν κακίαν καὶ 
πᾶν πάθος. Τούτων δὲ ἐπιλαμπόντων ἀφανὲς τὸ κακὸν 
καὶ δαιμόνιον ἐξίσταται τοῖς κρείττοσιν, ὥσπερ φωτὶ 
σκότος, καὶ οὐδὲ τὸ τυχὸν παρενοχλεῖ τοῖς θεουργοῖς᾽ 
ἀφ᾽ οὗ δὴ καὶ πᾶσαν ἀρετὴν δέχονται, καὶ χρηστοὶ 
τοῖς ἤθεσιν ἐπιτελοῦνται καὶ κόσμιοι, παθῶν τε ἀπαλ- 
λάττονται καὶ πάσης ἀτάκτου κινήσεως, τῶν τε ἀθέων 
καὶ ἀνοσίων τρόπων καθαρεύουσιν. Ὅσοι δέ εἰσιν αὐτοί 
τε. ἀλιτήριοι, καὶ ἀθέσμως καὶ ἀτάκτως ἐπιπηδῶσι τοῖς 
θείοις, δι᾿ ἀτονίαν τε τῆς οἰκείας ἐνεργείας ἢ τῆς ὑπαρ- 
χούσης αὐτοῖς δυνάμεως ἔνδειαν οὐ δύνανται τῶν θεῶν 
τυγχάνειν, ἢ καὶ διά τινας μιασμοὺς ἀπείργονται τῆς 
πρὸς τὰ ἄχραντα πνεύματα συνουσίας, οὕτω τοῖς κα- 
κοῖς πνεύμασι συνάπτονται, πληρούμενοί τε ἀπ᾽ ab- 
τῶν τῆς κακίστης ἐπιπνοίας πονηροί τε καὶ ἀνόσιοι 
γίγνονται, ἡδονῶν μὲν ἀκολάστων πλήρεις, κακίας δὲ 
ἀνάμεστοι, τρόπων τε ἀλλοτρίων τοῖς θεοῖς ζηλωταί, 
καὶ τὸ ὅλον φάναι, παραπλήσιοι τοῖς πονηροῖς δαί- 
μοσι γιγνόμενοι μεθ᾽ dv συμφύονται. 

Οὗτοι δὴ οὖν παθῶν μεστοὶ καὶ κακίας ὑπάρχοντες 
διὰ συγγένειαν ἕλκουσι τὰ πονηρὰ εἰς ἑαυτοὺς πνεύ- 
ματα, καὶ αὐτοὶ πρὸς κακίαν πᾶσαν ὑπ᾽ αὐτῶν ἐγεί- 
ρονται, συναύξονταί τε ὑπ᾽ ἀλλήλων οὕτως, καθάπερ 
τις κύκλος ἀρχὴν τελευτῇ συνάπτων καὶ ἀνταποδιδοὺς 
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sta taumaturgia, ma non farne nessun uso né averne nes- 
suna fiducia. 


31. [La divinazione non è opera di spiriti ingannatori. Il 
discorso dei profeti caldei.] 


Ancora più semplicistica di questa interpretazione dei 
sacri rituali è quella che intende quale causa della divina- 
zione un genere di natura fraudolenta, multiforme e vario, 
che recita la parte di dèi, demoni, anime dei morti. | Ti 
riferirò a questo proposito un discorso che una volta sentii 
dire da profeti caldei”. 

Tutti gli dèi effettivamente dèi sono dispensatori sol- 
tanto di beni, hanno relazione con gli uomini buoni sol- 
tanto, stanno insieme con chi è stato purificato dall’arte 
sacerdotale, recidono da loro ogni cattiveria e ogni passio- 
ne. Quando essi appaiono nel loro splendore, il male e il 
demonico si allontanano diventando invisibili e cedendo il 
posto agli esseri superiori come la tenebra alla luce, e non 
turbano in nessun caso i teurgi: questi perciò ricevono ogni 
virtù, diventano onesti di costumi e saggi, sono liberati 
dalle passioni e da ogni impulso disordinato, sono puri dei 
modi atei ed empi. Al contrario, chiunque pecca e assalta 
il divino, spregiando la legge degli dèi e la regola, e, per la 
debolezza della propria azione o per la mancanza della po- 
tenza che è in lui, non può incontrare gli dèi oppure a causa 
di certe colpe è respinto dall’unione con gli spiriti puri, 
costui si unisce con gli spiriti del male | e, riempito da essi 
della peggiore ispirazione, diventa malvagio, empio, pieno 
di piaceri senza freno, si carica di cattiveria, cerca modi di 
agire e di pensare estranei agli dèi e, per dirla in una parola, 
s’accosta ai demoni malvagi, con cui vive. 

Costoro, dunque, perché sono pieni di passioni e di 
cattiveria, attirano dentro di sé gli spiriti del male per con- 
naturalità, e a loro volta sono spinti da essi ad ogni malva- 
gità, crescono l’un l’altro insieme, come un cerchio che 
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τὴν ἴσην ἀμοιβὴν ὡσαύτως. “A τοίνυν τῆς dvociovp- 
γίας ἐστὶν ἀσεβῆ πταίσματα, ἀτάκτως μὲν αὐτὰ προσ- 
φερόμενα τοῖς ἱεροῖς ἔργοις, ἀτάκτως δὲ πειρώμενα καὶ 
τῶν ἐπεισιόντων, καὶ ποτὲ μέν, ὡς δοκεῖ, θεὸν ἄλλον 
ἀνθ᾽ ἑτέρου ποιοῦντα ἐπικωμάζειν, τοτὲ δ᾽ αὖ δαίμονας 
πονηροὺς ἀντὶ τῶν θεῶν εἰσκρίνοντα, oùs δὴ καὶ ka- 
λοῦσιν ἀντιθέους, ταῦτα μηδέποτε ἐν λόγῳ τῷ περὶ τῆς 
ἱερατικῆς μαντείας τίθεσο. ᾿Εναντιώτερον γάρ ἐστι 
δήπου τῷ κακῷ τὸ ἀγαθὸν μᾶλλον ἢ τῷ μὴ ἀγαθῷ. 

Ὥσπερ οὖν οἱ ἱερόσυλοι τῇ θρησκείᾳ τῶν θεῶν πάν- 
τῶν μάλιστα μάχονται, οὕτω καὶ οἱ συνόντες τοῖς ἀπα- 
τεῶσι καὶ τοῖς τῆς ἀκολασίας αἰτίοις δαίμοσι, μαχό- 
μενοι δήπου πρὸς τοὺς θεουργοὺς ὑπάρχουσι" τούτοις 
γὰρ πᾶν μὲν πνεῦμα πονηρὸν ἐξίσταται καὶ ἀνατρέπε- 
ται ἄρδην, πᾶσα δὲ κακία καὶ πᾶν πάθος ἐκκόπτεται 
παντάπασι, καθαρὰ δὲ μετουσία τῶν ἀγαθῶν πάρεστιν 
ἐν τοῖς καθαροῖς, ἄνωθεν δὲ ἀπὸ τοῦ πυρὸς πληροῦνται 
τῆς ἀληθείας οἷς οὐδὲν ἐμπόδιον γίγνεται ἀπὸ τῶν 
κακῶν πνευμάτων, οὐδ᾽ εἰς τὰ τῆς ψυχῆς ἀγαθὰ κώ- 
Avua’ οὐδέ τις τῦφος ἢ θωπεία ἢ ἀτμῶν ἀπόλαυσις ἢ 
βίας ἰσχὺς παρενοχλεῖ᾽ ἀλλὰ πάντα ὡσπερεὶ κεραυ- 
νίῳ τινὶ βολῇ πληγέντα ἀναφῶς ὑπείκει καὶ ὑποχωρεῖ, 
μηδὲ προσπελάσαι αὐτοῖς δυνάμενα. Ἕν οὖν τοῦτό 
ἐστι τὸ ἄχραντον καὶ ἱερατικὸν θεῖόν τε ὡς ἀληθῶς 
γένος τῆς μαντείας" καὶ τοῦτο οὐχ. ὡς σὺ λέγεις, διαι- 
τητοῦ δεῖται ἢ ἐμοῦ ἢ ἄλλου τινός, ἵν᾿ αὐτὸ ἐκ πολλῶν 
προκρίνω, ἀλλ᾽ αὐτὸ ἐξήρηται πάντων, ὑπερφυὲς di- 
διον προὐπάρχον, οὐδὲ παράθεσίν τινα ἐπιδεχόμενον 
οὔτε ὑπεροχήν τινος ἐν πολλοῖς προτεταγμένην᾽ ἀλλ᾽ 
ἀπολέλυται «καὶ» καθ᾽ ἑαυτὸ μονοειδὲς πάντων προηγεῖ- 
ται. Ὧι δεῖ καὶ σὲ καὶ πᾶς ὅστις ἐστὶ γνήσιος τῶν θεῶν 
ἐραστὴς ἐπιδοῦναι ἑαυτὸν ὅλον᾽ ἐκ γὰρ τοῦ τοιούτου 
τρόπου παραγίγνεται ἅμα τε καὶ ἐν ταῖς μαντείαις ἡ 
ἄπταιστος ἀλήθεια καὶ ἐν ταῖς ψυχαῖς ἡ τελεία ἀρετή. 
Μετὰ τούτων δὲ ἀμφοτέρων δίδοται τοῖς θεουργοῖς ἡ 
πρὸς τὸ νοητὸν πῦρ ἄνοδος, ὃ δὴ καὶ τέλος δεῖ πάσης 
μὲν προγνώσεως πάσης δὲ θεουργικῆς πραγματείας 
προτίθεσθαι. 


I MISTERI EGIZIANI, IN 177,10 -- 179,11 


collega il principio con la fine e dà in cambio la stessa suc- 
cessione. Perciò quelle teorie che sono errori sacrileghi del- 
l’empietà, perché in modo contrario alle regole sono appli- 
cate alle operazioni sacre e in modo altrettanto contratio 
alle regole tentano chi vi presenzia, e che ora, a quanto 
sembra, fanno tripudiare un dio invece di un altro, ora in- 
troducono demoni malvagi invece di dèi, che chiamano 
antidèi, queste teorie non porle mai sul conto della divi- 
nazione sacra: | perché il bene è indubbiamente più contra- 
rio al male anziché al non-bene. 

Come, dunque, i sacrileghi combattono innanzi tutto 
il culto degli dèi, così anche chi pratica i demoni inganna- 
tori e causa di intemperanza combatte senza dubbio i teur- 
gi: ché da questi ogni spirito cattivo è scacciato via e com- 
pletamente sconvolto, ogni malvagità ed ogni passione è 
assolutamente estirpata, e una partecipazione pura al bene 
sopravviene nei puri e dall’alto del fuoco essi sono riempiti 
della verità. Ai teurgi nessun ostacolo viene da parte degli 
spiriti cattivi, nessuna difficoltà impedisce loro di ottenere 
i beni dell’anima; né vanità o lusinga o piacere di vapori o 
violenza li turba, ma tutto ciò come scosso da un colpo 
di fulmine cede e fugge senza toccarli e neppure può avvi- 
cinarli. Questo, dunque, è il solo genere della mantica puro, 
sacro, veramente divino: esso non ha bisogno, come tu dici, 
di me o di un altro come arbitro, perché lo prescelga fra 
molti, ma trascende tutto, | soprannaturale eterno preesi- 
stente, non consentendo nessun confronto né una premi- 
nenza prestabilita su molti, esso sta a parte e di per se stes- 
so, nell’unicità della sua forma, precede tutto. A questa 
divinazione bisogna darsi con tutto l’essere, tu e chiunque 
altro ami veramente gli dèi: perché da questa specie di di- 
vinazione viene al tempo stesso negli oracoli la verità infal- 
libile e nelle anime la virtù perfetta. Con queste due è data 
ai teurgi l’ascesa al fuoco intelligibile, che deve essere pre- 
supposto come il fine di ogni predizione, di ogni azione 
teurgica. 
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Μάτην οὖν ἐπεισάγεις τὴν ἀπὸ τῶν ἀθέων δόξαν, ὡς 
ἄρα τὴν πᾶσαν μαντείαν ἀπὸ τοῦ πονηροῦ δαίμονος 
ἡγοῦνται ἐπιτελεῖσθαι" οὔτε γὰρ ἄξιον αὐτῶν μνημο- 
νεύειν ἐν ταῖς περὶ θεῶν ἐπιστάσεσι, καὶ ἅμα ἀμαθεῖς 
εἰσιν οὗτοι τῆς τοῦ ἀληθοῦς τε καὶ ψευδοῦς διακρίσεως 
διὰ τὸ ἐν σκότῳ τὴν ἀρχὴν τεθράφθαι, τάς τε ἀρχάς. 
ἀφ᾽ ὧν παραγίγνονται ταῦτα, οὐδέποτε δύνανται δια- 
γιγνώσκειν. Καὶ μέχρι δὴ τούτων τὰ περὶ τοῦ τρόπου 
τῆς μαντείας ἡμῖν διωρισμένα ἐχέτω τέλος. 
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Non a ragione, dunque, tu introduci l’opinione degli 
atei, i quali ritengono che tutta la divinazione sia opera del 
demone maligno: perché essi non sono degni di essere men- 
zionati nelle discussioni intorno agli dèi, e al tempo stesso 
costoro non sanno discernere il vero e il falso, | dacché fin 
dal principio sono nutriti nella tenebra, e non sono in gra- 
do di riconoscere i principî, da cui questo deriva. E qui ab- 
biano termine le nostre definizioni circa la natura e il modo 
della mantica. 
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1. “Aye δὴ οὖν ὅπως ἐφεξῆς καὶ τὰς δοκούσας Evav- 
τιώσεις ἐπισκεψώμεθα, τίνες εἰσὶ καὶ τίνα ἔχουσι λό- 
γον. Καὶ δῆτα ἐὰν ὀλίγῳ πλείονα διεξίωμεν περί τινῶν, 
ὡς ἂν ἐπ᾽ ἐξουσίας ἰδίας καὶ κατὰ σχολὴν ποιούμενοι 
τοὺς λόγους, ἐπιμένειν δεῖ σε προθύμως καὶ καρτερεῖν. 
Περὶ γὰρ τῶν μεγίστων μαθημάτων μεγάλας ἀνίστα- 
σθαι δεῖ καὶ τὰς σπουδάς, χρόνῳ τε ἐν πολλῷ δι᾽ ἀκρι- 
βείας βεβασανισμένας, εἰ μέλλοις αὐτὸ τελέως γνώ- 
σεσθαι: σὺ μὲν οὖν κατὰ τὴν παροῦσαν ὑπόθεσιν, ὥσ- 
περ ἤρξω, πρότεινε τὰς ἐμποιούσας ἀπορίαν διαμ- 
φισβητήσεις, ἐγὼ δ᾽ ἐν τῷ μέρει δώσω λόγον oov λέγε 
δὴ οὖν’ ὅ τι δὴ πάνυ με θράττει, πῶς ὡς κρείττονες 
παρακαλούμενοι ἐπιτάττονται ὡς χείρονες" ἐγὼ δέ σοι 
ἐρῶ τὴν ὅλην περὶ τῶν καλουμένων ἀξίαν λόγου διαί- 
ρεσιν, ἀφ᾽ ἧς ἐνέσται σοι διορισμὸς σαφὴς τοῦ τε vva- 
τοῦ καὶ τοῦ ἀδυνάτου περὶ ὧν ἠρώτησας. 

Θεοὶ μὲν γὰρ καὶ ὅσοι κρείττονες ἡμῶν βουλήσει τῶν 
καλῶν ἀφθόνῳ τε τῶν ἀγαθῶν ἀποπληρώσει μετ᾽ εὐμε- 
νείας τοῖς ἁγίοις χαρίζονται τὰ προσήκοντα, οἰκτεί- 
ροντες μὲν τοὺς τῶν ἱερατικῶν ἀνδρῶν πόνους, τὰ δ᾽ 
οἰκεῖα ἑαυτῶν γεννήματα καὶ θρέμματα καὶ παιδεύματα 
ἀσπαζόμενοι. Τὰ δὲ μέσα γένη κρίσεως ἔφορα τυγχά- 
ver συμβουλεύει τε ἃ δεῖ ποιεῖν καὶ τίνων ἀπέχεσθαι 
προσήκει, καὶ πρὸς μὲν τὰ δίκαια ἔργα συναίρεται, 
διακωλύει δὲ τὰ ἄδικα, πολλούς τε τῶν ἐπιχειρούντων 


LIBRO IV 


1. [Possono gli dèi ricevere ordini? ] 


Suvvia! Esaminiamo luna dopo l’altra le obiezioni che 
ti par di vedere: quali sono e quale fondamento hanno. E 
se tratteremo un po’ più ampiamente alcuni argomenti, co- 
me se discutessimo per proprio compiacimento e a tempo 
libero, occorre che tu persista con coraggio e abbia pazien- 
za: poiché riguardo alle discipline più importanti occorre 
si adoperi anche grande impegno, che sia messo severa- 
mente alla prova lungo tempo, se intendi conoscerle per- 
fettamente. Tu, dunque, per l'argomento di cui ora  parlia- 
mo, proponimi, come hai fatto fin da principio, | le questio- 
ni che ti creano difficoltà, ed io dal canto mio te ne darò 
spiegazione. Di’, dunque: quel che in realtà mi turba molto 
è in che modo gli dèi invocati come esseri superiori rice- 
vono comandi come inferiori”. Io ti dirò come si distin- 
guono compiutamente e sicuramente gli esseri invocati, per 
cui potrai determinare con chiarezza quale delle tue doman- 
de sia possibile e quale impossibile. 

Gli dèi e tutti gli esseri superiori a noi, perché voglio- 
no il bello e perché generosamente riempiono di beni, dan- 


‘no a chi è pio con benevolenza ciò che gli conviene, mossi 


da compassione per le pene dei teurgi e da amore per le 
loro creature, che essi hanno nutrite ed educate. Le classi 
intermedie sovrintendono alle scelte alternative: esse con- 
sigliano ciò che bisogna fare e da che cosa conviene star 
lontani, collaborano nelle azioni giuste, impediscono quelle 
ingiuste, e a molti di coloro i quali tentano di derubare 
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ἀφαιρεῖσθαί τι τῶν ἀλλοτρίων παρὰ δίκην ἢ λυμαί- 
νεσθαί τινα πλημμελῶς ἢ ἀπολλύναι, αὐτοὺς ἐποίησε 
παθεῖν ταῦτα οἷα ἄλλους διενοοῦντο ἐργάζεσθαι. 
Ἔστι δὲ δή τι καὶ ἄλλο ἀλόγιστον καὶ ἄκριτον γένος 
τῶν παραγιγνομένων, ὃ μίαν ἀριθμῷ δύναμιν κατενεί- 
ματο διὰ τὴν ἐφ᾽ ἑκάστοις τοῖς μέρεσι διανομὴν ἐφ᾽ 
ἑκάστῳ τῶν ἔργων ἐπιτεταγμένων. Ὥσπερ οὖν payat- 
ρας ἔργον ἐστὶ τὸ τέμνειν καὶ οὐδὲν ἄλλο ποιεῖ ἢ τοῦτο, 
οὕτω καὶ τῶν ἐν τῷ παντὶ διῃρημένων πνευμάτων κατὰ 
φύσεως μεριστὴν ἀνάγκην τὸ μὲν διαιρεῖ, ἄλλο δὲ συν- 
ἄγει τὰ γιγνόμενα. Γνώριμον δὲ τοῦτό ἐστι καὶ ἀπὸ 
τῶν φαινομένων’ τὰ γὰρ Χαρώνεια λεγόμενα ἀφίησί τι 
πνεῦμα ἀφ᾽ ἑαυτῶν πᾶν τὸ ἐμπίπτον ἀδιακρίτως δυνά- 
μενον φθείρειν. Οὕτω δὴ οὖν καὶ ἀφανῆ τινα πνεύματα. 
διαλαχόντα ἄλλα ἄλλην δύναμιν, ἐκεῖνο μόνον πέφυκε 
ποιεῖν ὥσπερ ἐπιτέτακται. Εἰ δή τις παραλαβὼν τὰ 
συντελοῦντα τεταγμένως εἰς τὸ πᾶν ἀλλαχοῦ μετα- 
τρέψειε καὶ διαπράξαιτό τι παρανόμως, οἰκεία τότε 
ἔσται τοῦ κακῶς χρωμένου βλάβη. 


2. Καὶ οὗτος μὲν ἄλλος τρόπος λόγων’ ὃ δὲ νυνὶ 
πρόκειται σκοπεῖν, ἐνίοτε ὁρῶμεν γιγνόμενον. Τὸ γὰρ 
τῶν ἐπιτάξεων συμβαίνει περὶ τὰ μὴ χρώμενα ἰδίῳ λόγῳ 
πνεύματα μηδὲ κρίσεως ἀρχὴν ἔχοντα. Καὶ τοῦτο οὐκ 
ἀπαντᾷ παραλόγως. Φύσιν γὰρ ἔχουσα λογίζεσθαι 
ἡμῶν ἡ διάνοια καὶ διακρίνειν ἧπερ ἔχει τὰ πράγματα, 
πολλάς τε δυνάμεις ζωῆς ἐν ἑαυτῇ συλλαβοῦσα, τοῖς 
ἀλογίστοις καὶ κατὰ μίαν τοῖς ἐπιτελουμένοις ἐνέρ- 
γειαν ἐπιτάττειν εἴωθεν. Καλεὶ μὲν οὖν αὐτὰ ὡς κρείτ- 
TOVA, διότι ἀπὸ τοῦ περιέχοντος ἡμᾶς παντὸς κόσμου 
τὰ συντελοῦντα πρὸς τὰ ὅλα περὶ τὰ κατεχόμενα ἐν 
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contro giustizia i beni degli altri o di danneggiare qualcuno 
con cattiveria o di rovinarlo, ad essi fanno soffrire ciò che 
pensavano di fare ad altri”. | 

C'è poi ancora un’altra categoria tra gli esseri supe- 
riori che si presentano a noi, priva di ragione e di giudizio, 
che, per la distribuzione del dominio su ogni patte, ebbero 
assegnato un solo potere, quando a ciascuno sono stati pre- 
scritti i suoi cémpiti. Come, dunque, l’azione di un coltello 
è quella di tagliare ed esso non fa nient’altro che questo, 
così degli spiriti distribuiti nel cosmo secondo la necessità 
particolare della natura, l’uno divide, l’altro mette insieme 
gli esseri. Del resto, ciò è noto anche dai fenomeni: infatti, 
i cosiddetti antri di Caronte emettono un vapore che ha il 
potere di uccidere indistintamente tutto ciò che vi càpita 
sopra”. Perciò, allo stesso modo anche alcuni spiriti invi- 
sibili, ricevuto in sorte chi un potere chi un altro, possono 
per natura fare soltanto ciò che a loro è stato assegnato. 
Se, quindi, qualcuno, preso ciò che concorre all’ordine del 
cosmo, lo volgesse ad altro fine e facesse qualcosa contro la 
legge, il danno allora sarà proprio di chi lusa malamente. | 


2. [Le imposizioni riguardano spiriti che non hanno ra- 
gione né giudizio propri. I due aspetti della teurgia.] 


E questo è un altro aspetto del nostro problema. Ma 
ciò che ora è proposto alla nostra indagine, vediamo che 
talvolta si verifica: ché le imposizioni riguardano spiriti che 
non dispongono di una ragione propria né hanno principio 
di giudizio. E ciò non è illogico. Infatti, il nostro intelletto, 
poiché per natura ha la facoltà di ragionare e di distinguere 
come stanno le cose, e poiché ha in sé raccolte molte po- 
tenze vitali, è solito dare ordini agli esseri privi di ragione, 
che compiono una sola attività. Perciò, esso li invoca come 
superiori, perché tenta di trarre da tutto il cosmo che ci 
circonda gli esseri che concorrono al vantaggio dell’uni- 
verso verso quelli che sono contenuti nelle sfere partico- 
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τοῖς μεριστοῖς ἕλκειν ἐπιχειρεῖ᾽ ἐπιτάττει δὲ ὡς yel- 
ροσι. διότι καὶ μέρη τινὰ πολλάκις τῶν ἐν τῷ κόσμῳ 
καθαρώτερα καὶ τελειότερα ἐμφύεται τῶν ἀνηκόντων εἰς 
τὸν ὅλον κόσμον᾽ οἷον εἰ τὸ μὲν εἴη νοερόν, τὸ δ᾽ ὅλον 
ἄψυχον ἢ φυσικόν, τότε γὰρ τοῦ ἐπὶ πλεῖον διατείνον- 
τος τὸ ET ἔλαττον διῆκον εἰς ἐξουσίαν ἐστὶ κυριώτε- 
ρον, εἰ καὶ ὅτι μάλιστα ἀπολείποιτο αὐτοῦ τῷ μεγέθει 
καὶ πλήθει τῆς ἐπικρατείας. 

Ἔχει δὲ καὶ ἄλλον λόγον ταῦτα τοιοῦτον. Τῆς ὅλης 
θεουργίας διττόν ἐστι πρόσχημα, τὸ μὲν ὡς παρ᾽ ἀνθρώ- 
næv προσαγόμενον, ὅπερ δὴ τηρεῖ καὶ τὴν ἡμετέραν 
τάξιν ὡς ἔχει φύσεως ἐν τῷ παντί, τὸ δὲ κρατυνόμενον 
τοῖς θείοις συνθήμασι καὶ ἄνω μετέωρον δι᾽ αὐτῶν τοῖς 
κρείττοσι συναπτόμενον, περιαγόμενόν τε ἐμμελῶς ἐπὶ 
τὴν ἐκείνων διακόσμησιν, ὃ δὴ δύναται εἰκότως καὶ τὸ 
τῶν θεῶν σχῆμα περιτίθεσθαι. Κατὰ τὴν τοιαύτην οὖν 
διαφορὰν εἰκότως καὶ ὡς κρείττονας καλεῖ τὰς ἀπὸ τοῦ 
παντὸς δυνάμεις, καθόσον ἐστὶν ὁ καλῶν ἄνθρωπος, 
καὶ ἐπιτάττει αὐταῖς αὖθις, ἐπειδὴ περιβάλλεταί πως 
διὰ τῶν ἀπορρήτων συμβόλων τὸ ἱερατικὸν τῶν θεῶν 
πρόσχημα. 


3. ᾿Αληθέστερον δ᾽ ἔτι τούτων διαλύοντες τὰ διη- 
πορημένα, ἀφαιρεῖν ἀξιοῦμεν τὰς ὡς ἐπ᾿ ἀνθρώπων φαι- 
νομένας ἐν τῷ καλεῖν παρακλήσεις καὶ τὰς ἐπὶ τῇ τῶν 
ἔργων διανύσει μετὰ μεγάλης σπουδῆς ἐνδιδομένας 
ἐπιτάξεις. Εἰ γὰρ ἡ φιλίας ὁμονοητικῆς κοινωνία καί 
τις ἀδιάλυτος συμπλοκὴ τῆς ἑνώσεως συνέχει τὴν ἱερα- 
τικὴν ἀπεργασίαν, iv ὄντως ἦ θεία καὶ ὑπερέχουσα 
πᾶσαν τὴν γιγνωσκομένην κοινὴν ἀνθρώποις διάπρα- 
Ev, οὐδὲν τῶν ἀνθρωπίνων ἔργων ET αὐτῆς ἁρμόζει 
λεγόμενον, οὔτε τὸ προσκαλεῖν οὕτως, ὡς τὰ ἀφεστη- 
κότα ἡμεῖς προσαγόμεθα, οὔτε τὸ κελεύειν τοιοῦτον 
ὁποῖον τοῖς κεχωρισμένοις, ὡς ἕτερον ἐξ ἑτέρων ἐγχει- 


I MISTERI EGIZIANI, IV 183,13 - 185,6 [163] 205 


lari; dà invece ad essi ordini come ad inferiori, perché spes- 
so certe parti di ciò che è nel cosmo sono per natura più 
pure e più perfette di ciò che si estende all’intero cosmo: 
così, ad esempio, se un essere è fornito di intelletto e un 
altro è assolutamente inanimato o fisico, allora quello che 
ha estensione minore è più potente di quello che ha esten- 
sione maggiore, anche se è di gran lunga inferiore a questo 
per grandezza e quantità di dominio. | 

Ciò ha ancora un’altra spiegazione, che è questa. Di 
tutta quanta la teurgia due sono gli aspetti: da un lato, 
essa è esercitata dagli uomini, e si attiene al nostro ordine 
nel tutto, così come questo è per natura; dall’altro lato, 
trae vigore dai simboli divini e levandosi in alto mediante 
questi si unisce agli esseri superiori e armonicamente si 
muove secondo il loro ordine: in questo caso, la teurgia 
può naturalmente vestire la figura degli dèi. Perciò, stando 
a questa differenza, essa invoca le potenze universe a giusta 
ragione e come superiori, in quanto chi le invoca è un uomo, 
e d’altro canto dà loro ordini, poiché per il tramite dei sim- 
boli mistici veste in certo modo la tenuta ieratica degli dèi”. 


3. [La comunità e la semplicità degli esseri superiori eli- 
minano la differenza tra pregante e pregato.] 


Ma per risolvere queste difficoltà in maniera ancora 
più conforme al vero, riteniamo di dover eliminare nelle 
invocazioni le preghiere che sembrano rivolte come a uomi- 
ni e gli ordini espressi con grande energia nel compimento 
delle operazioni. Se, infatti, la comunione di un amore una- 
nime e un legame indissolubile di unità abbracciano l’ope- 
razione ieratica, | perché essa sia effettivamente divina e su- 
periore ad ogni azione nota agli uomini e ad essi consueta, 
non può adattarsi ad essa il nome di nessuna azione uma- 
na: non il modo di chiamare che usiamo quando tiriamo 
a noi ciò che sta lontano, né quello di dare comandi quali 
diamo a soggetti distinti, quando poniamo mano ad una 
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piconev: ἡ αὐτὴ dé τις ἐνέργεια κοινῶς αὐθαίρετος ἐλ- 
λάμπουσα τοῦ θείου πυρὸς αὐτόκλητός τε καὶ αὖὐτ- 
ενέργητος δι᾿ ὅλων ὡσαύτως ἐνεργεῖ τῶν μεταδιδόντων 
ὁμοῦ καὶ τῶν μεταλαμβάνειν αὐτῆς δυναμένων. 

Πολὺ δὴ οὖν κρεῖττόν ἐστι τὸ νυνὶ λεγόμενον, τὸ μὴ δι᾿ 
ἐναντιώσεως ἢ διαφορότητος ἀποτελεῖσθαι τὰ τῶν θεῶν 
ἔργα, ὥσπερ δὴ τὰ γιγνόμενα εἴωθεν ἐνεργεῖσθαι. tad- 
τότητι δὲ καὶ ἑνώσει καὶ ὁμολογίᾳ τὸ πᾶν ἔργον ἐν aù- 
τοῖς κατορθοῦσθαι. Ἐὰν μὲν οὖν καλοῦν ἢ καλούμενον 
ἢ ἐπιτάττον ἢ ἐπιταττόμενον ἢ κρεῖττον ἢ χεῖρον διαι- 
ρῶμεν, τὴν τῶν γενέσεων ἐπὶ τὰ τῶν θεῶν ἀγέννητα 
ἀγαθὰ μεταφέρομέν πὼς ἐναντιότητα, ἐὰν δὲ πάντων 
τούτων ὡς γηγενῶν καθάπερ ἐστὶ δίκαιον ὑπερίδωμεν, 
τὸ δὲ κοινὸν καὶ ἁπλοῦν ὡς τιμιώτερον ἀποδῶμεν τοῖς 
ὑπερέχουσι «τῆς» τῶν ἐνταῦθα ποικιλίας, ἀνήρηται eù- 
θὺς ἡ πρώτη τῶν ζητημάτων τούτων ὑπόθεσις, ὥστε οὐ- 
δεμία περὶ αὐτῶν εὔλογος ἀπολείπεται ἀμφισβήτησις. 


4. Τί οὖν δὴ λέγομεν περὶ τῆς μετὰ ταύτην ἐπιζη- 
τήσεως, τί δίκαιον δήποτε μὲν ἀξιοῦσι τὸν θεραπεύοντα 
εἶναι οἱ καλούμενοι, αὐτοὶ δὲ τὰ ἄδικα κελευόμενοι δρᾶν 
ὑπομένουσιν; πρὸς δὴ τοῦτο ἔχω περὶ τοῦ δικαιοπρα- 
γεῖν διαμφισβητῆσαι, ὡς οὐχ ὁ αὐτὸς ὅρος ἡμῖν τε 
φαίνεται περὶ αὐτοῦ καὶ τοῖς θεοῖς. AAN ἡμεῖς μὲν 
ἅτε δὴ ἐπὶ τὸ βραχύτατον ἀποβλέποντες τὰ παρόντα 
πράγματα ἐπισκοποῦμεν καὶ τὸν ἐν ποσὶ βίον, τίς τέ 
ἐστι καὶ ὅπως γίγνεται᾽ οἱ μέντοι κρείττονες ἡμῶν ὅλην 
τὴν ζωὴν τῆς ψυχῆς καὶ τοὺς προτέρους αὐτῆς βίους 
πάντας ἐπίστανται, καὶ εἴ τινα δὴ τιμωρίαν ἐπάγουσιν 
ἐκ παρακλήσεως τῶν καλούντων, οὐκ ἔξω τῆς δίκης 
ταύτην ἐπιφέρουσιν, ἀλλὰ στοχαζόμενοι τῶν ἐν προ- 
τέροις βίοις ἁμαρτημάτων τῆς ψυχῆς τῶν πασχόντων" 
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cosa dopo un’altra; invece, la stessa attività del fuoco di- 
vino, la quale risplende universalmente per scelta propria, 
senza che altri l’invochi o la stimoli, agisce allo stesso modo 
attraverso tutti gli esseri, sia quelli che danno ad essa parte 
di sé sia quelli che possono di essa partecipare. 

Molto migliore è dunque la soluzione ora proposta, 
cioè che le opere degli dèi non si compiono per opposizione 
o differenza, così come sono soliti prodursi i fenomeni, ma 
che ogni specie di azione divina si compie per identità, 
unità, accordo. Perciò, se noi poniamo la distinzione fra 
invocante e invocato, comandante e comandato, migliore e 
peggiore, trasferiamo in qualche modo l’opposizione del di- 
venire ai beni mai generati degli dèi; | ma se, come è giu- 
sto, noi spregiamo tutto ciò in quanto nato dalla terra e 
attribuiamo agli esseri superiori la comunità e la semplicità 
in quanto più pregiate della molteplicità delle cose che sono 
qui sulla terra, è subito eliminato il presupposto primo di 
queste questioni, sicché non rimane intorno ad esse nessun 
dubbio ragionevole. 


4. [Giustizia divina e giustizia umana.] 


Che cosa diremo ora della domanda che segue a que- 
sta: perché mai gli invocati pretendono che chi li venera 
sia giusto, mentre essi non respingono l’ordine di commet- 
tere l’ingiustizia?” A questa domanda, ho motivo di dubi- 
tare sul concetto di « agire giustamente », perché la sua 
definizione non sembra la stessa per noi e per gli dèi. Noi, 
infatti, dacché abbiamo corta la vista, giudichiamo soltanto 
la contingenza presente e la vita che ci sta fra i piedi: qual 
è e come diviene; le essenze superiori a noi conoscono in- 
vece tutta quanta la vita dell’anima e ogni sua vita prece- 
dente, e, se pure in séguito all’invocazione dei preganti por- 
tano qualche pena, la infliggono non contro la giustizia ma 
perché mirano le colpe commesse nelle fasi della vita pre- 
cedente | dall'anima di coloro che devono soffrire; ciò non 
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ἅπερ oi ἄνθρωποι οὐχ ὁρῶντες νομίζουσιν αὐτοὺς ἀδί- 
KOG περιπίπτειν ταὶς συμφοραῖς αἷς πάσχουσιν. 


5. Καὶ πρὸς τὴν πρόνοιαν δὲ τὸ αὐτὸ τοῦτο κοινῶς 
εἰώθασιν οἱ πολλοὶ προσαπορεῖν, εἴ τινες παρὰ τὴν 
ἀξίαν κακῶς πάσχουσι μηδὲν ἠδικηκότες πρότερον. 
Οὐδὲ γὰρ ἐνταῦθα δύνανται ἀναλογίζεσθαι τίς οὖσα ἡ 
ψυχὴ καὶ τίνα ἔχουσα τὴν ὅλην ζωὴν καὶ πόσα ἐν προ- 
τέροις βίοις διαμαρτήσασα τυγχάνει, καὶ εἰ ἄρα πάσ- 
χει ταῦτα ἅπερ ἐποίησε πρότερον πολλὰ δὲ καὶ av- 
θάνει τὰς ἀνθρωπίνας διαγνώσεις ἀδικήματα, τοῖς δὲ 
θεοῖς ἐστι γνώριμα, ἐπεὶ οὐδὲ τὸν αὐτὸν σκοπὸν τοῖς 
ἀνθρώποις προτίθενται τῆς δικαιοσύνης. AAN οἱ μὲν 
ἄνθρωποι τὴν ἰδίαν τῆς ψυχῆς αὐτοπραγίαν καὶ τὴν 
κατὰ τοὺς καθεστῶτας νόμους καὶ τὴν κρατοῦσαν πο- 
λιτείαν διανομὴν τῆς ἀξίας ἀφορίζονται εἶναι δικαιο- 
σύνην᾽ οἱ μέντοι θεοὶ πρὸς τὴν ὅλην τοῦ κόσμου διά- 
ταξιν καὶ πρὸς τὴν συντέλειαν τοῖς θεοῖς τῶν ψυχῶν 
ἀποβλέποντες, τὴν κρίσιν τῶν δικαιωμάτων ἐπιβάλλου- 
σιν. Διόπερ δὴ ἄλλως μὲν παρὰ τοῖς θεοῖς ἄλλως δὲ 
παρ᾽ ἡμῖν τῶν δικαίων ἡ κρίσις γίγνεται καὶ οὐκ ἂν 
θαυμάσαιμι εἰ μὴ ἐφικνούμεθα ἐν τοῖς πλείστοις τῆς 
ἄκρας καὶ τελειοτάτης τῶν κρειττόνων κρίσεως. 

Τί δὲ κωλύει καθ᾽ ἑαυτὸν ἑκάστῳ καὶ μετὰ τῆς ὅλης 
συγγενείας τῶν ψυχῶν παρὰ τοῖς θεοῖς nord διαφερόν- 
toc δοκιμάζεσθαι τὸ δίκαιον; εἴπερ γὰρ ἡ κοινωνία τῆς 
αὐτῆς φύσεως ἔν τε σώμασι καὶ ἄνευ σωμάτων οὔσαις 
ταῖς ψυχαῖς συμπλοκήν τινα τὴν αὐτὴν πρὸς τὴν τοῦ 
κόσμου ζωὴν καὶ τάξιν ἐναπεργάζεται κοινήν, καὶ τὴν 
ἔκτισιν τῆς δίκης ἀναγκαῖον ἀπαιτεῖσθαι ἀφ᾽ ὅλων, καὶ 
μάλιστα ἡνίκα ἂν τὸ μέγεθος τῶν μιᾷ προὐὔπηργμένων 
ἀδικημάτων ὑπεραίρῃ τὴν ἀπὸ μιᾶς τῆς ἀκολούθου τοῖς 
πλημμελήμασι τιμωρίας ἀποπλήρωσιν᾽ εἰ δέ τις καὶ 
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vedendo, gli uomini credono di incorrere ingiustamente 
in quelle sventure che subiscono. 


5. [Provvidenza.] 


Anche nei riguardi della provvidenza la maggior par- 
te degli uomini è generalmente solita sollevare la stessa 
difficoltà: che certuni, pur non avendo precedentemente 
commesso alcuna colpa, subiscono sventure contro il giusto. 
Quaggiù, infatti, essi non possono giudicare quale sia lani- 
ma, come abbia vissuto tutta la sua vita, quante colpe ab- 
bia commesse nelle fasi della vita precedente, se non debba 
ora espiare quelle colpe che precedentemente commise. Inol- 
tre, molte ingiustizie sfuggono alla valutazione degli uomini, 
ma sono note agli dèi, perché questi non si propongono del- 
la giustizia lo stesso fine degli uomini. Gli uomini defini- 
scono la giustizia il dovere particolare a ciascuna anima e la 
ripartizione di ciò che è dovuto secondo le leggi vigenti e 
la costituzione dominante; gli dèi, invece, guardano all’or- 
dine totale del cosmo e alla contribuzione delle anime agli 
dèi e quindi pongono mente a stabilire i castighi. Perciò, 
diverso è presso gli dèi | e presso di noi uomini il vaglio di 
ciò che è giusto, e non sarebbe per me motivo di meravi- 
glia, se nella maggior parte dei casi non arriviamo al giu- 
dizio alto e perfettissimo degli esseri superiori. 

Ma che cosa impedisce che la giustizia sia da parte 
degli dèi giudicata in maniera molto diversa in ciascun caso 
preso singolarmente e tenendo conto di tutta la famiglia 
delle anime? Se, infatti, la comunanza della stessa natura 
fra i corpi e le anime che sono senza corpi produce la stes- 
sa connessione con la vita universa e un ordine comune, è 
necessario che anche l’espiazione della colpa si esiga da tut- 
ti quanti gli esseri, specialmente quando la grandezza delle 
ingiustizie precedentemente commesse da una sola anima 
superi l’espiazione del castigo proporzionato alle colpe che 
si può trarre da una sola anima. E se si volessero aggiun- 


10 


188 


10 


210 00331-735] GIAMBLICO 


33 


10 


ἄλλους προστιθείη διορισμούς, καθ᾽ oùs ἐπιδείκνυσιν 
ἑτέρως τὰ δίκαια παρὰ τοῖς θεοῖς ἔχοντα ἢ ὡς παρ᾽ 
ἡμῖν διέγνωσται, γένοιτ᾽ ἂν καὶ ἀπ᾽ ἐκείνων ἔφοδος 
ἡμῖν ἐπὶ τὸ προκείμενον ἀλλ᾽ ἐμοὶ καὶ οἱ προειρημέ- 
νοι μόνοι κανόνες ἐξαρκοῦσιν εἰς τὸ δηλῶσαι τὸ καθ- 
όλου καὶ πάντα περιέχον γένος τῆς ἐν ταῖς δίκαις 
ἰατρείας. 


6. Ἵνα τοίνυν ἐκ περιουσίας διαγωνισώμεθα πρὸς τὴν 
νῦν λεγομένην ἀντίληψιν, δῶμεν εἰ βούλει καὶ τὸ ἐναν- 
tiov οὗ κατεσκευάσαμεν, ὡς ἄδικά τινα δρᾶσθαι ἐν ταῖς 
κατὰ τὰς κλήσεις πραγματείαις" ὅτι τοίνυν οὐδὲ τού- 
τῶν αἰτιατέον τοὺς θεοὺς αὐτόθεν μὲν πρόδηλον᾽ οἱ 
γὰρ ἀγαθοὶ ἀγαθῶν εἰσιν αἴτιοι, κακοῦ δὲ παντὸς ἀναί- 
tiov καὶ οἱ θεοὶ κατ᾽ οὐσίαν ἔχουσι τὸ ἀγαθόν’ οὐδὲν 
ἄρα ἄδικον ποιοῦσιν. AAN ἄρα τὰ αἴτια τῶν πλημ- 
μελῶς γιγνομένων ζητητέον εἰ δὲ μὴ οἷοί τέ ἐσμεν 
εὑρεῖν αὐτά. οὐ χρὴ προΐεσθαι τὴν ἀληθῆ περὶ θεῶν 
ἔννοιαν, οὐδὲ διὰ τὰ ἀμφισβητούμενα εἰ γίγνονται καὶ 
ὅπως γίγνονται ἀφίστασθαι χρὴ τῆς ὄντως ἐναργοῦς 
περὶ θεῶν ἐννοίας: πολὺ γὰρ βέλτιον ἀγνοεῖν προσ- 
ομολογῆσαι τὴν ἀτοπίαν τῆς δυνάμεως πῶς τὰ ἄδικα 
διαπράττεται, ἢ συγχωρῆσαι περὶ θεῶν ἀδύνατόν τι 
ψεῦδος, περὶ οὗ πάντες Ἕλληνές τε καὶ βάρβαροι tå- 
ναντία ἀληθῶς διαδοξάζουσιν. 


7. Ἔχει μὲν οὖν τό γε ἀληθὲς οὕτως: οὐ μὴν ἀλλὰ 
δεῖ προσθεῖναι καὶ τὰ αἴτια τῆς ἐνίοτε τῶν κακῶν γενέ- 
σεως, πόσα τέ ἐστι καὶ ὁποῖα καὶ γὰρ οὐδὲ ἁπλοῦν 
αὐτῶν ὑπάρχει τὸ εἶδος" ποικίλον δέ τι ὃν ποικίλων 
κακῶν προηγεῖται τῆς γενέσεως. Εἰ γὰρ ἀληθῶς ἄρτι 
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gere altre distinzioni, per cui si dimostrasse che presso gli 
dèi il giusto sta diversamente da come è riconosciuto pres- 
so di noi uomini, anche da esse ci potrebbe venire la via 
per spiegare la questione proposta: ma a me i soli principî 
suddetti sono sufficienti | a dimostrare il modo generale e 
onnicomprensivo di sanare le obiezioni che si muovono ai 
giudizi divini. 


6. [Gli dèi, per essenza buoni, non possono commettere 
ingiustizia. ] 


Ora, per contrastare a pieno l’obiezione ora detta, con- 
cediamo pure, se vuoi, il contrario di ciò che abbiamo sta- 
bilito, cioè che si commettono ingiustizie nelle pratiche 
che accompagnano le invocazioni. Di ciò è chiaro subito 
che non bisogna incolpare gli dèi: ché i buoni sono causa 
di beni, non sono causa del male, qualunque sia esso; e gli 
dèi per essenza hanno il bene; non fanno dunque niente di 
ingiusto. Si debbono. perciò ricercare le cause di ciò che av- 
viene al di fuori della regola; se poi non siamo in grado di 
trovarle, non bisogna abbandonare la vera nozione degli 
dèi né, poiché siamo incerti se il male si produce e come si 
produce, bisogna allontanarsi dalla nozione effettivamente 
chiara degli dèi: infatti, è molto meglio riconoscere che 
l’insufficienza delle nostre forze ignora come si compiono 
le ingiustizie, anziché ammettere | riguardo agli dèi una 
menzogna impossibile, di cui tutti, Greci e barbari, hanno 
in verità opinione contraria. 


7. [Donde il male?] 


Questa è dunque la verità. Tuttavia, bisogna aggiun- 
gere le cause per cui a volte avvengono i mali, quante e 
quali sono; e infatti la loro specie non è affatto semplice, 
anzi, essendo molteplice, porta alla nascita di mali molte- 
plici. Se, infatti, è vero quello che dicevamo poc'anzi circa 
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ἐλέγομεν περὶ τῶν εἰδώλων καὶ τῶν κακῶν δαιμόνων 
τῶν ὑποκρινομένων τὴν τῶν θεῶν καὶ τῶν ἀγαθῶν δαι- 
μόνων παρουσίαν, πολὺ δήπου τι καταφαίνεται ἐντεῦ- 
θεν ἐπιρρέον τὸ κακοποιὸν φῦλον, περὶ ὃ συμβαίνειν 
φιλεῖ ἡ τοιάδε ἐναντίωσις. Δίκαιον μὲν γὰρ ἀξιοῖ εἶναι 
τὸν θεραπεύοντα, διότι ὑποκρίνεται εἶναι οἷον τὸ θεῖον 
γένος ὑπηρετεῖ δὲ πρὸς τὰ ἄδικα, διότι πέφυκεν εἶναι 
πονηρόν. Ἔστω δὴ οὖν ὁ αὐτὸς λόγος περὶ ψεύδους καὶ 
ἀληθοῦς καὶ ἀγαθοῦ καὶ κακοῦ. Καθάπερ δὴ οὖν ἐν 
ταῖς μαντείαις μόνως τὸ ἀληθεύειν τοῖς θεοῖς ἀπονεί- 
μαντες, κατιδόντες τὸ ψεῦδος λεγόμενον ἐν αὐταῖς, εἰς 
ἕτερον γένος αἰτίας τοῦτο ἀνήγομεν, τὸ τῶν δαιμό- 
νῶν, οὕτω καὶ ἐπὶ τῶν δικαίων καὶ ἀδίκων θεοῖς μὲν καὶ 
ἀγαθοῖς δαίμοσιν ἀποδιδόναι δεῖ μόνως τὸ καλὸν καὶ 
δίκαιον, τὰ δὲ ἄδικα καὶ αἰσχρὰ ἀπεργάζονται οἱ φύ- 
σει πονηροὶ δαίμονες. Καὶ τὸ μὲν ὁμολογούμενον πάντῃ 
καὶ σύμφωνον πρὸς ἑαυτὸ καὶ ἀεὶ ἑαυτῷ ὡσαύτως ἔχον 
προσήκει τοῖς κρείττοσι, τὸ δ᾽ ἐναντίον καὶ ἀσύμφωνον 
καὶ μηδέποτε τὸ αὐτὸ τῆς δαιμονίας διαστάσεώς ἐστιν 
ἰδιώτατον, περὶ ἣν εἰ γίγνεται τὰ μαχόμενα οὐδέν ἐστι 
θαυμαστόν: ἀλλὰ τοὐναντίον ἴσως ἂν ἦν θαυμαστό- 
τερον, εἰ μὴ οὕτως εἶχεν. 


8. Ar ἄλλης τοίνυν αὖθις ὁρμώμενοι ὑποθέσεως τὰ 
σωματικὰ μέρη τοῦ παντὸς οὔτε ἀργὰ οὔτε δυνάμεως 
ἄμοιρα εἶναι τιθέμεθα, ἀλλ᾽ ὅσῳ τελειότητι καὶ κάλλει 
καὶ μεγέθει προέχει τῶν ἡμετέρων, τοσούτῳ καὶ δύνα- 
μιν αὐτοῖς παρεῖναι μείζονα ἀποφαινόμεθα. Αὐτὰ μὲν 
οὖν καθ᾽ ἑαυτὰ ἕτερα δύναται καὶ ποιεῖ διαφερούσας 
τινὰς ἐνεργείας: δύναται δὲ καὶ πρὸς ἄλληλα πολὺ 
δήπου πλείονα ἀπεργάζεσθαι. Καὶ δῆτα καὶ εἰς τὰ 
μέρη καθήκει τις ἀπὸ τῶν ὅλων ἡ μὲν συμπαθὴς καθ᾽ 
ὁμοιότητα τῶν δυνάμεων ἡ δὲ κατ᾽ ἐπιτηδειότητα τοῦ 
ποιοῦντος πρὸς τὸ πάσχον noveris ποίησις. Οὐκοῦν 
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le immagini e i demoni cattivi, i quali simulano la presenza 
degli dèi e dei demoni buoni, risulta certamente abbastan- 
za chiaro che di qui affluisce la razza malefica!” nel cui àm- 
bito suole intervenire tale contraddizione. Essa esige infatti 
che chi la venera sia giusto, perché simula di essere come 
la specie divina, e intanto è ministra di ingiustizia, perché 
è per natura sua maligna. Lo stesso discorso valga per il 
falso e il vero, il buono e il cattivo. Come dunque nelle 
divinazioni attribuivamo agli dèi soltanto la verità e, quan- 
do vedevamo in esse il falso, lo facevamo risalire ad una 
causa di diverso genere, | cioè ai demoni, così, per quanto 
riguarda il giusto e l’ingiusto, bisogna attribuire agli dèi e 
ai demoni buoni soltanto il bello e il giusto: le azioni in- 
giuste e vergognose le commettono i demoni per natura 
maligni. E ciò che è completamente concorde, armonizza 
con se stesso, rimane sempre identico a se stesso !" conviene 
agli esseri superiori: invece, ciò che è contrario, non-armo- 
nico, mai identico è la caratteristica più propria del dissidio 
demoniaco, nel cui àmbito non sorprende se avvengono 
contrasti: il contrario, se non fosse così, sarebbe motivo 
di sorpresa maggiore. 


8. [L'asimmetria e la debolezza delle parti causa del 
male.] 


Ora, muovendo ancora da un’altra base del ragiona- 
mento, poniamo per principio che le parti corporee del tut- 
to non sono né inattive né prive di potenza, ma quanto più 
superano le nostre in perfezione, bellezza, grandezza, tanto 
maggiore potenza riconosciamo che c’è in esse. Ora, esse 
hanno ciascuna per conto proprio una potenza diversa e 
compiono atti diversi, ma nella loro reciproca relazione pos- 
sono esercitare un’azione molto più varia. Indubbiamente, 
dall’universo scende nelle parti | un’azione multiforme, ora 
simpatetica, secondo la somiglianza delle potenze, ora per 
adattamento dell’agente al paziente. Perciò, a causa delle 
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σωματικαῖς ἀνάγκαις συμβαίνει τινὰ περὶ τὰ μέρη κακὰ 
καὶ ὀλέθρια, ὡς μὲν πρὸς τὰ ὅλα καὶ τὴν ἁρμονίαν τοῦ 
παντὸς ὄντα σωτήρια καὶ ἀγαθά, τοῖς δὲ μέρεσιν dvay- 
καίαν τινὰ φθορὰν ἐπάγοντα, ἢ τῷ μὴ δύνασθαι φέρειν 
τὰς τῶν ὅλων ἐνεργείας, ἢ ἄλλῃ τινὶ συμμίξει καὶ κρά- 
σει τῆς ἀφ᾽ ἑαυτῶν ἀσθενείας, ἢ τὸ τρίτον ἀσυμμετρίᾳ 
τῶν μερῶν πρὸς ἄλληλα. 


9, Μετὰ δὲ τὸ σῶμα τοῦ παντὸς ἀπὸ τῆς φύσεως 
αὐτοῦ πολλὰ γίγνεται: καὶ γὰρ ἡ συμφωνία τῶν 
ὁμοίων καὶ ἡ ἐναντίωσις τῶν ἀνομοίων ἀπεργάζεται οὐκ 
ὀλίγα. Ἔτι δὲ ἡ τῶν πολλῶν σύνοδος εἰς ἕν τὸ τοῦ 
παντὸς ζῷον καὶ αἱ δυνάμεις δὲ αἱ ἐν τῷ κόσμῳ ὅσαι 
ποτέ εἰσι καὶ ὁποῖαι, ἄλλο μὲν ὡς ἁπλῶς εἰπεῖν ἐπὶ 
τῶν ὅλων, ἕτερον δ᾽ ἐπὶ τῶν μερῶν ἐπιτελοῦσι διὰ τὴν 
τῶν μερῶν διηρημένην ἀσθένειαν οἷον ἡ φιλία τοῦ 
παντὸς καὶ ὁ ἔρως καὶ τὸ νεῖκος, KAT ἐνέργειαν μὲν 
ὄντα ἐν τῷ παντί, παθήματα ἐν τοῖς μετέχουσι τῶν 
καθ᾽ ἕκαστα yiyvetav ἐν εἴδεσι δὲ προεστηκότα καὶ 
λόγοις καθαροῖς ἐν τῇ τῶν ὅλων φύσει μεταλαμβάνει 
τινὸς ὑλικῆς ἐνδείας καὶ ἀμορφίας ἐπὶ τῶν κατὰ μέρος; 
συνηνωμένα δὲ πρὸς ἄλληλα ἐπὶ τῶν ὅλων, ἐπὶ τῶν 
μερῶν διαστασιάζει. Καὶ οὕτως ἐπὶ πάντων ἐξίσταται 
τῶν καλῶν καὶ τελείων καὶ ὅλων τὰ μεθ᾽ ὕλης αὐτῶν 
μεταλαγχάνοντα μεριστά. Ἔνια δὲ καὶ φθείρεται τῶν 
μερῶν ὑπὲρ τοῦ τὰ ὅλα τὰ κατὰ φύσιν συνεστηκότα 
διασώζεσθαι: καὶ θλίβεται δὲ καὶ βαρεῖται ἐνίοτε τὰ 
μέρη. καίτοι τῶν ὡς ὅλων φυομένων ἀπ᾽ αὐτῆς τῆς 
τοιαύτης ὀχλήσεως ἀπαθῶν διαμενόντων. 


10. Συλλογισώμεθα δὴ οὖν τὰ ἀπὸ τούτων συμβαί- 
νοντα᾽ εἰ γὰρ φυσικαῖς δυνάμεσιν ἢ σωματικαῖς τοῦ 
παντὸς χρῶνταί τινες τῶν καλούντων, ἡ μὲν δόσις 
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necessità corporee risultano per le parti mali e rovine, che 
sono per il tutto e per l’armonia del tutto salutari e buoni, 
ma apportano alle parti una rovina necessaria o perché non 
possono sopportare le attività del tutto o in secondo luogo 
per una mescolanza e fusione della loro propria debolezza, 
o in terzo luogo per una asimmetria delle parti fra loro. 


9. [L'azione delle potenze cosmiche sugli universali e sui 
particolari. ] 


Oltre al corpo del cosmo, dalla sua natura derivano 
molti effetti: ché l’armonia dei simili e l’opposizione dei 
dissimili producono non poche conseguenze. Inoltre, il con- 
fluire di molti elementi nell’unico vivente che è il tutto e 
le potenze che sono nel cosmo, nella loro quantità e qualità, 
agiscono, per dirla in breve, in un modo sugli universali, in 
un modo diverso sulle parti a causa della differente debo- 
lezza delle parti: ad esempio, l’amicizia, l’amore e la lot- 
ta'?, che sono attività esercitanti la propria azione nel co- 
smo, | negli individui che ne partecipano diventano passio- 
ni e, mentre nella natura degli universali hanno il primato 
in forme e in ragioni pure, nei particolari essi prendono 
qualcosa dell’insufficienza e dell’informità materiale: uniti 
fra loro nel tutto, nelle parti essi sono fra loro in dissidio. 
E così, in tutte le cose, i particolari, i quali ne prendono 
parte insieme con la materia, perdono bellezza, perfezione, 
interezza. Alcune delle parti ruinano anche acciocché gli 
universali conservino la loro naturale costituzione, e a volte 
le parti sono logorate, gravate, sebbene ciò che nasce come 
universale rimanga non tocco da questa massa disordinata. 


10. [Gli uomini volgono al male i doni divini.] 


Riassumiamo, dunque, i risultati del nostro ragiona- 
mento. Se alcuni dei preganti si servono delle potenze fisi- 
che o corporee dell’universo, il dono di questa attività è 
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γίγνεται τῆς ἐνεργείας ἀπροαίρετος καὶ ἄνευ κακίας; 
ὁ μέντοι χρώμενος αὐτῇ μεταστρέφει τὴν δόσιν ἐπὶ tå- 
ναντία καὶ τὰ φαῦλα. Καὶ ἡ μὲν συμπαθῶς δι᾽ ὁμοιό- 
tnta καὶ δι᾽ ὁμοιότητα τοῖς πάθεσιν ὑπεναντίως συγκι- 
νεῖται, ὁ δὲ ἤδη κατὰ προαίρεσιν ἕλκει παρὰ τὸ δίκαιον 
ἐπὶ τὰ φαῦλα τὸ διδόμενον᾽ καὶ ἡ μὲν κατὰ μίαν ἁρμο- 
νίαν τοῦ κόσμου τὰ πορρωτάτω ποιεῖ συνεργεῖν, εἰ δέ 
τις τοῦτο καταμαθὼν ἕλκειν ἐπιχειροίη μὴ καλῶς μοί- 
ρας τινὰς τοῦ παντὸς εἰς ἕτερα μέρη, οὐ τά γε ἐκείνου 
αἴτια, ἀλλ᾽ ἡ τῶν ἀνθρώπων τόλμα καὶ παράβασις τῆς 
ἐν τῷ κόσμῳ τάξεως παρατρέπει τὰ καλὰ καὶ νόμιμα. 
Ὁπότε δὴ οὖν οὔτε οἱ θεοὶ δρῶσι τὰ δοξαζόμενα εἶναι 
πονηρά, ἀλλ᾽ αἱ καθήκουσαι ἀπ᾽ αὐτῶν φύσεις τε καὶ 
τὰ σώματα, οὔτε αὐτὰ ταῦτα οὕτως ὡς νομίζεται ἐνδί- 
Smor πλημμέλειάν τινα ἀφ᾽ αὑτῶν, ἐπὶ σωτηρίᾳ δὲ τῶν 
ὅλων καταπέμπει τοῖς περὶ γῆν τὰς οἰκείας ἀπορροίας, 
οἵ τε παραδεχόμενοι αὐτὰς συμμίξει τῇ οἰκείᾳ καὶ πα- 
ρατροπῇ μεταπλάττουσιν, ἑτέρως τε διδομένας ἐπ᾽ ἄλλα 
μετάγουσιν, κομιδῇ ἐξ ἁπάντων τούτων ἀναίτιον ἀπο- 
δέδεικται εἶναι τῶν κακῶν καὶ ἀδίκων τὸ θεῖον. 


11. Ἐρωτᾷς δὴ καὶ ἅμα ἀπορεῖς μετὰ τοῦτο, ὡς μὴ 
καθαρῷ μὲν ὄντι ἐξ ἀφροδισίων οὐκ ἂν καλοῦντι ὑπ- 
ακούσαιεν, αὐτοὶ δὲ ἄγειν εἰς παράνομα ἀφροδίσια τοὺς 
τυχόντας οὐκ ὀκνοῦσιν. Τὸ δὲ ἔχει μὲν καὶ ἀπὸ τῶν 
ἔμπροσθεν εἰρημένων σαφῆ τὴν λύσιν' εἰ τῶν μὲν 
νόμων ἐκτός, κατ᾽ ἄλλην δὲ κρείττονα τῶν νόμων αἰτίαν 
καὶ τάξιν ταῦτα γίγνεται, ἢ εἰ καθ᾽ ἁρμονίαν μὲν καὶ 
φιλίαν ἐν τῷ κόσμῳ, κατὰ δέ τινα ἀσυμπαθῆ κρᾶσιν 
ἐπὶ τῶν μερῶν τὰ τοιαῦτα συμβαίνει, ἢ εἰ καλῶς διδο- 
μένων μεταστρέφεται ἡ δόσις τῶν καλῶν ὑπὸ τῶν λαμ- 
βανόντων ἐπὶ τἀναντία. 
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fatto con libera scelta e senza malignità: ma chi se ne serve 
lo volge nel contrario e nel male. Il dono si muove insieme 
con lui verso il bene simpateticamente in virtù di una so- 
miglianza e, a causa di questa somiglianza, in senso contra- 
rio alle passioni, | ma il pregante, di sua volontà, trae in- 
giustamente al male ciò che gli è dato. Inoltre, il dono, 
conforme all’armonia unica del cosmo, fa agire insieme le 
parti più lontane, e se qualcuno, pur sapendo ciò, tentasse 
non opportunamente di trarre certe parti del cosmo verso 
parti diverse, di ciò non sono esse la causa, ma l’audacia 
degli uomini e la violazione dell’ordine cosmico sconvol- 
gono la bellezza e la regolarità. Poiché, dunque, non gli 
dèi fanno ciò che si crede sia il male, ma le nature che ne 
discendono e i corpi, e poiché non sono questi, come si cre- 
de, a procurare qualche danno, ma per la salvezza dell’uni- 
verso essi inviano le proprie emanazioni a quelli della terra, 
e poiché chi le riceve, le trasforma con una mescolanza pro- 
pria e con una alterazione e le impiega per usi diversi da 
quello a cui sono state destinate, per tutte queste ragioni 
risulta perfettamente dimostrato che la divinità non è causa 
del male e della ingiustizia. | 


11. [Spingono gli dèi ad amori illeciti? ] 


Dopo di ciò, tu domandi e al tempo stesso non sai spie- 
garti come gli dèi non presterebbero ascolto a chi li invoca 
a meno che non sia puro da piaceri sessuali, mentre essi 
stessi non esitano a spingere chiunque ad amori illeciti. 
La tua domanda trova una chiara soluzione anche in ciò 
che è stato detto precedentemente: o ciò avviene al di fuori 
della legge, ma secondo una causa ed un ordine superiori 
alle leggi, oppure questi fatti sono conformi all’armonia e 
all’amore cosmico, ma secondo un miscuglio non simpate- 
tico nelle parti, oppure il dono dei beni concessi oppor- 
tunamente è rivolto da coloro che lo ricevono in senso 
contrario. 
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12. Οὐ μὴν ἀλλὰ δεῖ καὶ κατ᾽ ἰδίαν ἐπισκέψασθαι 
περὶ αὐτῶν τούτων, ὅπως τε γίγνονται καὶ ὅντινα ἔχει 
λόγον. Aet δὴ νοεῖν ὡς ἕν ζῷόν ἐστι τὸ πᾶν. Τὰ δ᾽ ἐν 
αὐτῷ μέρη διέστηκε μὲν τοῖς τόποις, τῇ δὲ μιᾷ φύσει 
σπεύδει πρὸς ἄλληλα. Τὸ δὲ συναγωγὸν ὅλον καὶ τὸ 
τῆς συγκράσεως αἴτιον ἕλκει μὲν καὶ αὐτοφυῶς τὰ μέρη 
πρὸς τὴν ἀλλήλων σύμμιξιν. Δύναται δὲ καὶ ἀπὸ τέχ- 
νης ἐγείρεσθαί τε καὶ ἐπιτείνεσθαι μᾶλλον τοῦ δέον- 
τος αὐτὸ μὲν οὖν καθ᾽ ἑαυτὸ καὶ τὸ διατεῖνον ἀπ᾽ 
αὐτοῦ περὶ ὅλον τὸν κόσμον ἀγαθόν τέ ἐστι καὶ TAN- 
ρώσεως αἴτιον, κοινωνίας τε καὶ συνόδου καὶ συμμε- 
τρίας συναρμοστικόν, ἔρωτός τε ἀδιάλυτον ἀρχὴν ἐντί- 
θησι τῇ ἑνώσει, διακρατοῦσαν τά τε ὄντα καὶ τὰ γιγνό- 
μενα. Ev δὲ τοῖς μέρεσι διὰ τὴν ἀπ᾿ ἀλλήλων καὶ τῶν 
ὅλων ἀπόστασιν, καὶ διότι κατὰ τὴν ἰδίαν αὐτῶν φύσιν 
ἀτελῆ τέ ἐστι καὶ ἐνδεῆ καὶ ἀσθενῆ, μετὰ πάθους ποιεῖ- 
ται τὴν ἀλληλουχίαν᾽ ἀφ᾽ οὗ δὴ καὶ ἐπιθυμία καὶ ἔφε- 
σις σύμφυτος αὐτῶν τοῖς πλείστοις ἔνεστιν. 

Κατιδοῦσα δὴ οὖν αὐτὸ οὕτως ἐνσπειρόμενον τῇ φύ- 
σει καὶ περὶ αὐτὴν μεριζόμενον τέχνη. πολυειδῶς καὶ 
αὐτὴ μεριζομένη περὶ τὴν φύσιν ἕλκει ποικίλως αὐτὸ 
καὶ μετοχετεύει, καὶ τὸ μὲν ἑαυτῷ τεταγμένον εἰς ἀτα- 
ξίαν μετάγει, τὸ δὲ κάλλος καὶ τὸ τῶν εἰδῶν σύμμετρον 
ἀσυμμετρίας καὶ ἀσχημοσύνης ἐμπίμπλησι, τὸ δ᾽ ἕνεκα 
τῆς ἑνώσεως συμφυόμενον σεμνὸν τέλος ET ἄλλο 
ἀπρεπὲς μεταφέρει πλήρωμα τὸ κοινόν, κατὰ πάθος ἐκ 
διαφερομένων πῶς συμφερόμενον ὕλην τε ἐνδίδωσιν 
ἀφ᾽ ἑαυτῆς, ἥτις ἀπρόσφορός ἐστιν εἰς τὴν τοῦ καλοῦ 
γένεσιν, ἢ μὴ δεχομένη παρὰ πᾶν τὸ καλὸν ἢ ἐπ᾽ ἄλλα 
αὐτὸ μεταβάλλουσα, δυνάμεις τε πολλὰς φυσικὰς δια- 
φερούσας μίγνυσιν. ἀφ᾽ ὧν ὡς ἂν ἐθέλῃ οὕτω κατευθύνει 
τὰς πρὸς τὴν γένεσιν συμμίξεις πανταχόθεν οὖν ἀπο- 
δείκνυμεν ὡς ἐκ τέχνης τινὸς ἀνθρωπίνης ἡ τοιαύτη 
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12. [L'arte umana causa delle passioni sessuali.] 


Ciò nonostante, bisogna ancora esaminare partitamen- 
te questi piaceri del sesso: come avvengono e quale ragio- 
ne hanno. Ora, si deve pensare che il tutto è un vivente 
unico, Le sue parti sono spazialmente distanti, ma per la 
loro natura unica tendono l’una verso l’altra. E l’interezza 
che le mette insieme e il principio causale della loro mesco- 
lanza traggono naturalmente queste parti alla fusione reci- 
proca, | ma esse possono anche essere eccitate dall’arte e 
tese più del necessario. Ora, di per sé, questa interezza 
aggregatrice e questo principio così come le sue tensioni 
intorno al cosmo intero sono un bene e causa di pienezza, 
realizzano un’armonica comunione, unione, simmetria, e in- 
fondono nell’unità il principio indissolubile dell'amore, che 
domina ciò che è e ciò che diviene. Nelle parti, invece, a 
causa della distanza reciproca e dagli universali, e perché 
per la loro natura particolare sono imperfette, difettose, 
deboli, il contatto si fa con passione, onde nella maggior 
parte di esse è innata concupiscenza e appetito. 

Vedendo dunque questi principî così radicati nella 
natura e distribuiti per essa, l’arte, distribuita anch’essa 
multiforme per la natura, li attira in vario modo e li svia 
altrove: e così trasporta nel disordine ciò che era in sé or- 
dinato, riempie la bellezza e la simmetria delle forme di 
asimmetria e di bruttezza, | stravolge il fine santo natural- 
mente congenito in grazia dell’unità in un diverso soddisfa- 
cimento immorale e volgare, che risulta di elementi diffe- 
renti conformi alla passione; fornisce una materia, che è ina- 
datta a generare il bello, o perché non lo riceve del tutto o 
perché lo trasforma in altro modo; mette insieme molte 
potenze naturali differenti, in conseguenza delle quali diri- 
ge, come vuole, le mescolanze volte alla generazione. Così, 
d’ogni lato, dimostriamo che questo stato dell’abbraccio 
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γίγνεται κατασκευὴ τῆς τῶν ἀφροδισίων συμπλοκῆς, 
ἀλλ᾽ οὐκ ἀπό τινος δαιμονίας ἢ θείας ἀνάγκης. 


13. Ἐπίσκεψαι δὴ οὖν καὶ kat ἄλλο αἰτίων γένος 
πῶς λίθος ἢ βοτάνη πολλάκις φύσιν ἔχουσιν ἀφ᾽ ἑαυ- 
τῶν φθαρτικὴν ἢ πάλιν συναγωγὸν τῶν γιγνομένων᾽ 
μὴ γὰρ οὐκ ἦν ἐπὶ τούτων μόνων ἀλλὰ καὶ ἐπὶ μειζόνων 
καὶ ἐν μείζοσι πράγμασι φύσεων ἡ φυσικὴ αὕτη ἐπι- 
κράτεια, ἣν οἱ μὴ δυνάμενοι συλλογίζεσθαι τάχ᾽ ἂν 
ἐπὶ τὰ κρείττονα ἔργα τὰ τῶν φύσεων ἐνεργήματα 
μεταφέροιεν. Ἤδη τοίνυν συνωμολόγηται, ἐν τῇ γενέ- 
σει καὶ περὶ τὰ ἀνθρώπεια πράγματα καὶ ὅσα ἐστὶν ἐν 
τοῖς περὶ γῆν τὸ τῶν πονηρῶν δαιμόνων φῦλον πλέον 
ἐπικρατεῖν δύνασθαι. Τί οὖν ἔτι θαυμαστὸν εἰ καὶ τὰ 
τοιαῦτα ἔργα τὸ τοιοῦτον ἐπιτελεῖ; οὐδὲ γὰρ πᾶς ἀνὴρ 
διακρῖναι δυνηθείη τί TOT ἐστὶ τὸ σπουδαῖον αὐτοῦ 
καὶ φαῦλον ἢ τίσι γνωρίσμασι διακρίνεται ἑκάτερον᾽ 
ὃ δὴ μὴ οἷοί τε ὄντες καθορᾶν ἀτόπως συλλογίζονται 
περὶ τούτων τὴν τῆς αἰτίας ζήτησιν, καὶ ἐπανάγουσιν 
αὐτὴν ἐπὶ τὰ κρείττονα γένη τῆς φύσεώς τε καὶ τῆς 
δαιμονίας τάξεως: εἰ δὲ καὶ τῆς ψυχῆς τῆς μερικῆς 
ἐπὶ τούτων συνεπιλαμβάνονταί τινες δυνάμεις εἰς ἀπερ- 
γασίαν, τῆς τε ἐν σώματι κατεχομένης καὶ ὅση τὸ μὲν 
ὀστρεῶδες καὶ γήινον σῶμα ἀφῆκεν, ἐπὶ δὲ πνεύματος 
θολεροῦ καὶ διύγρου περιπλανᾶται κάτω περὶ τοὺς τῆς 
γενέσεως τόπους, καὶ αὐτὴ ἀληθὴς μὲν ἂν εἴη ἡ δόξα, 
πορρωτάτω δὲ τῆς τῶν κρειττόνων αἰτίας διέστηκεν. 
Οὐδαμῶς ἄρα τὸ θεῖον καὶ ὅσον ἐστὶν ἀγαθὸν δαιμό- 
νιον ὑπηρετεῖ ταῖς παρανόμοις εἰς τὰ ἀφροδίσια τῶν 
ἀνθρώπων ἐπιθυμίαις, ἐπειδὴ πέφηνεν αὐτῶν ἄλλα ai- 
TLA πολλὰ ὑπάρχοντα. 
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sessuale deriva da un’arte umana, non da una necessità di- 
vina o demonica. 


13. [I demoni malvagi e i piaceri del sesso.] 


Esamina ora un’altra specie di cause: come una pietra 
o un’erba posseggono spesso di per se stesse la capacità 
naturale di dissolvere o al contrario di ricomporre ciò che 
viene nell’esistenza: ma non in queste soltanto, ma anche 
in nature più elevate e di rilievo maggiore sarebbe esistita 
questa forza naturale e chi non fosse in grado di intenderla 
potrebbe forse trasferire le azioni delle nature alle cause 
superiori. | Ora, abbiamo già convenuto che nel mondo crea- 
to, riguardo ai fatti umani e a tutto ciò che è terrestre, la 
razza dei demoni malvagi esercita maggiore potere. Qual 
meraviglia, dunque, se esseri siffatti compiono azioni di 
questo genere? Infatti, nessun uomo sarebbe in grado di 
distinguere di essi il bene, il male o per quali segni si diffe- 
renzia l’uno e l’altro; perciò, non essendo capaci di rico- 
noscere ciò, fanno assurde congetture nel ricercarne la cau- 
sa, e la riportano alle specie superiori alla natura e alla 
classe demonica. Se poi a quest'opera concorrono anche al- 
cune facoltà dell'anima particolare, o che essa sia ancora 
contenuta nel corpo, o che abbia lasciato già il corpo ter- 
reno in cui è racchiusa come in un’ostrica e vada errando 
quaggiù per i luoghi del divenire in un pneuma torbido! 
e umido, anche questa opinione sarebbe vera, ma è molto 
lontana dalla causa delle nature superiori. | In nessun caso, 
dunque, gli dèi e tutti quanti i demoni buoni si prestano ai 
desideri illeciti degli uomini nell’àmbito dei piaceri d’amo- 
re, poiché molte e diverse ne sono apparse le cause. 
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1. Ὃ τοίνυν πάντων, ὡς ἔπος εἰπεῖν, ἀνθρώπων τῶν 
τε ἐν παιδείᾳ διατριβόντων καὶ τῶν ἀπειροτέρων τῆς ἐν 
λόγοις μελέτης κοινόν ἐστι ζήτημα, ἀπορεῖς κατὰ τὸ 
συνεχές, τὸ περὶ θυσιῶν λέγω, τίνα ἔχουσι χρείαν ἢ 
δύναμιν ἐν τῷ παντὶ καὶ παρὰ τοῖς θεοῖς, τίνος τε ἕνεκα 
λόγου προσφόρως μὲν τοῖς τιμωμένοις ὠφελίμως δὲ 
τοῖς τὰ δῶρα προσάγουσιν ἐπιτελοῦνται. Πρόσεστι δὲ 
δὴ αὐτόθι καὶ ἄλλη τις ἐναντίωσις ἡ ἀπὸ τοῦ τοὺς 
ὑποφήτας ἀπέχεσθαι eiv ἐμψύχων, ἵνα μὴ οἱ θεοὶ τοῖς 
ἀπὸ ζῴων ἀτμοῖς χραίνωνται᾽ ἐναντίον γὰρ δὴ τοῦτο 
τῷ αὐτοὺς τοῖς ἀπὸ ζῴων ἀτμοῖς μάλιστα δελεάζεσθαι. 


2. Τὴν μὲν οὖν μάχην τῶν νυνὶ προκειμένων εὐπό- 
pas ἄν τις διαλύσειε, τὴν τῶν ὅλων πρὸς τὰ μέρη Ta- 
ραδείξας ὑπεροχήν. καὶ τὴν τῶν θεῶν πρὸς τοὺς ἀνθρώ- 
πους ἐξῃρημένην ὑπερβολὴν ὑπομνήσας: οἷον ὃ λέγω 
τῇ μὲν ὅλῃ ψυχῇ προεστηκέναι τοῦ κοσμικοῦ παντὸς 
σώματος, καὶ τοῖς οὐρανίοις θεοῖς ἐπιβεβηκέναι τοῦ 


LIBRO V 


1. [La tematica dei sacrifici. I termini di una contraddi- 

zione: l'astinenza dagli animali imposta ai sacerdoti e 

il piacere che i vapori esalanti dalle vittime procurano 

agli dèi. ] 

Immediatamente dopo poni una questione! che inte- 
ressa, per dir così, tutti gli uomini, sia chi trascorre la vita 
nello studio sia chi è inesperto della pratica dei ragionamen- 
ti, dico, cioè, la questione dei sacrifici: quale vantaggio o 
quale importanza essi hanno nell’universo e presso gli dèi; 
per quale ragione sono offerti in maniera conveniente per 
coloro che sono onorati e in maniera vantaggiosa per co- 
loro che offrono i doni. Si aggiunge qui ancora un’altra 
contraddizione, che vien fuori dal fatto che i sacerdoti inter- 
preti del volere divino debbono astenersi da ciò che fu in 
vita, perché gli dèi non siano contaminati dai vapori che 
esalano dagli esseri viventi: perché ciò sarebbe in contrasto 
con il fatto che essi si lasciano sedurre soprattutto da que- 
sti vapori. | 


2. [Soluzione della contraddizione: superiorità degli dèi 
e condizioni dell'anima particolare.] 


Ora, si risolverebbe facilmente la contraddizione di 
queste argomentazioni, mostrando la supremazia del tutto 
sulle parti e ricordando la superiorità trascendente degli dèi 
sugli uomini: dico, cioè, che allanima universale presiede- 
re a tutto il corpo cosmico, e agli dèi celesti soprintendere 
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οὐρανίου σώματος οὔτε βλαβερόν ἐστιν εἰς παθῶν na- 
ραδοχὴν οὔτε ἐμπόδιον πρὸς τὰς νοήσεις, τῇ δὲ ἐν 
μέρει ψυχῇ κοινωνεῖν σώματι πρὸς ἀμφότερα ταῦτά 
ἐστιν ἀλυσιτελές. Εἰ δή τις κατιδὼν τοῦτο συμπλέκει 
τινὰ τοιαύτην ἀπορίαν, ὡς εἰ τῇ ψυχῇ τῇ ἡμετέρᾳ δεσ- 
μὸς τὸ σῶμα. καὶ τῇ τοῦ παντὸς ἔσται δεσμός, καὶ 
εἴπερ ἡ μεριστὴ ψυχὴ πρὸς τὸ σῶμα ἐπέστραπται, καὶ 
ἡ δύναμις τῶν θεῶν ὡσαύτως ἐπέστραπται πρὸς τὴν 
γένεσιν, πᾶς ἂν ἀπαντήσειε πρὸς τοῦτο, λέγων ὡς οὐκ 
οἶδεν ὅση τίς ἐστιν ἡ τῶν κρειττόνων πρὸς τοὺς ἀνθρώ- 
πους καὶ ἡ τῶν ὅλων ὑπεροχὴ πρὸς τὰ μέρη. Er’ 
ἄλλων οὖν καὶ ἄλλων τὰ ἀντικείμενα προσαγόμενα 
οὐδεμίαν κινεῖ πρὸς ἀμφισβήτησιν. 


3. Καὶ ἐνταῦθα δὴ οὖν ὁ αὐτὸς ἐξαρκεῖ λόγος ἡμῖν 
μὲν γὰρ βαρύτητα καὶ μιασμὸν ἐναπομόργνυται τῶν 
τῆς ψυχῆς κοινωνησάντων ποτὲ σωμάτων ἡ ἀπόλαυ- 
σις, ἡδυπάθειάν τε ἐντίκτει καὶ ἄλλα ἐμποιεῖ τῇ ψυχῇ 
πολλὰ νοσήματα ἐπὶ δὲ τῶν θεῶν καὶ τῶν ἐγκοσμίων 
καὶ ὅλων αἰτίων ἡ ἀπὸ τούτων ἀναγομένη πῶς ἱερο- 
πρεπῶς ἀναθυμίασις (ἅτε δὴ περιεχομένη καὶ οὐ πε- 
ριέχουσα, συνταττομένη τε αὕτη πρὸς τὸ πᾶν ἀλλ᾽ 
οὐχὶ συντάττουσα πρὸς ἑαυτὴν τὰ ὅλα καὶ τὰ τῶν θεῶν), 
συναρμόζεται αὕτη τοῖς κρείττοσι καὶ ὅλοις αἰτίοις ἀλλ᾽ 
οὐχὶ κατέχει αὐτὰ καὶ συναρμόζει πρὸς ἑαυτήν. 


4. Οὐδὲ γὰρ ὅπερ σε εἴσεισιν ὡς μαχόμενον περὶ τῆς 
τῶν ἐμψύχων ἀποχῆς ἔχει τινὰ δυσκολίαν, εἴ τις αὐτὸ 
ὀρθῶς ὑπολαμβάνοι’ οὐ γὰρ δὴ ἵνα μὴ οἱ θεοὶ τοῖς 
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al corpo celeste non è di danno a che ricevano passioni né 
è di ostacolo alle intuizioni intellettuali, mentre allanima 
particolare aver comunione con il corpo è svantaggioso per 
ambedue queste cose. Se, poi, riconoscendo ciò, si intriga 
quest'altra obiezione: se il corpo è per la nostra anima un 
legame, sarà un legame anche per l’anima universale, e se 
l’anima particolare è rivolta al corpo, anche la potenza de- 
gli dèi è allo stesso modo rivolta alla genesi: ognuno po- 
trebbe rispondere a questa difficoltà affermando che si mo- 
stra di ignorare quanta sia la superiorità degli esseri supe- 
riori sugli uomini e quella del tutto sulle parti. Ora, i pre- 
dicati antitetici che si applicano a soggetti diversi non muo- 
vono nessuna contestazione. | 


3. [I piaceri del corpo influenzano l’anima degli uomini, 
non gli dèi.] 


Anche qui, perciò, è sufficiente la stessa considerazio- 
ne: ché in noi il piacere che viene dal corpo, il quale una 
volta era congiunto con l’anima, lascia impronta di pesan- 
tezza e di contaminazione e ingenera nell’anima mollezza 
ed è causa di molti altri mali; negli dèi, invece, negli esseri 
cosmici, nelle cause universali l’esalazione che emana dai 
corpi secondo il rituale (in quanto contenuta e non conte- 
nente, coordinata con il tutto e non coordinante a sé il 
tutto e il divino) s’adatta essa agli esseri superiori e alle 
cause universali, non li contiene né li adatta a sé. 


4. [Gli dèi disperdono la materia. Immutabilità dei corpi 
celesti. Gli esseri immateriali non subiscono contami- 
nazione dal materiale. ] 


Neppure l’opinione che ti viene in mente come una 
contraddizione riguardo all’astinenza dagli animali compor- 
ta qualche difficoltà, se la si intendesse nella giusta dimen- 
sione: infatti, non perché gli dèi non siano contaminati dai 
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ἀπὸ ζῴων ἀτμοῖς χραίνωνται, διὰ τοῦτο οἱ θεραπεύοντες 
αὐτοὺς ἀπέχονται τῶν ἐμψύχων. Τίς γὰρ ἂν καὶ ἀπὸ 
σωμάτων ἀναθυμίασις αὐτοῖς πελάσειεν, οἱ καὶ πρὶν 
ἐφάψασθαί τι τῶν ἐνύλων τῆς σφετέρας δυνάμεως τὴν 
ὕλην ἀναφῶς ἀποκόπτουσιν; καὶ μὴ ὅτι ἡ δύναμις aù- 
τῶν ἀναιρεῖ πάντα καὶ ἀφανίζει τὰ σώματα ἄνευ τοῦ 
πρὸς αὐτὰ πελάζειν, ἀλλὰ καὶ τὸ σῶμα τὸ οὐράνιον 
ἄμικτόν ἐστι πρὸς πάντα τὰ ὑλικὰ στοιχεῖα, καὶ οὔτε 
ἂν αὐτὸ παραδέξαιτό τι εἰς ἑαυτὸ τῶν ἔξωθεν, οὔτε ἂν 
ἀφ᾽ ἑαυτοῦ τινα δοίη μοῖραν εἰς τὰ ἀλλότρια. Πότε 
οὖν ἀτμός τις περίγειος, ὃς οὐδὲ ἄχρι σταδίων πέντε 
ἀπὸ γῆς ἐπαιρόμενος ἀπορρεῖ πάλιν εἰς τὴν γῆν, δύ- 
ναται τῷ οὐρανῷ πελάζειν ἢ τρέφειν τὸ κυκλοφορητι- 
κὸν καὶ ἄυλον σῶμα ἢ ποιεῖν τι ἐν αὐτῷ ὅλως ἢ μίασμα 
ἢ ἄλλο ὁτιοῦν πάθος; 

Ὁμολογεῖται γὰρ δὴ τὸ αἰθέριον σῶμα πάσης ἐκτὸς 
εἶναι ἐναντιώσεως, τροπῆς τε πάσης ἀπηλλάχθαι, καὶ 
τὸ δύνασθαι εἰς ὁτιοῦν μεταβάλλειν πάντῃ καθαρεύειν, 
ῥοπῆς τε τῆς ἐπὶ τὸ μέσον καὶ ἀπὸ τοῦ μέσου παντε- 
λῶς ἀπολελύσθαι, διότι ἀρρεπές ἐστιν ἢ κατὰ κύκλον 
περιφέρεται: οὔκουν οὐδὲ ἀπὸ τῶν σωμάτων τῶν ἐκ 
διαφερουσῶν δυνάμεων καὶ κινήσεων συνεστηκότων, 
τρεπομένων παντοίως ἢ ἄνω ἢ κάτω φερομένων, οὐκ 
ἔστιν ἥτις ἂν κοινωνία φύσεως ἢ δυνάμεως ἢ ἀναθυ- 
μιάσεως συμμιχθείη πρὸς τὰ ἐν οὐρανῷ σώματα, οὐδὲ 
ποιήσει τι οὖν εἰς αὐτά, ἅ γε παντελῶς ἀπ᾽ αὐτῶν 
κεχώρισται. Οὐ γὰρ ἐκεῖνα δύναμίν τινα ἔχει τοῦ πα- 
ραδέχεσθαι εἰς ἑαυτὰ τὴν ἀπὸ τῶν γιγνομένων μετα- 
BoXnv, ὄντα ἀγέννητα. Ἦ που ἄρα τὰ τῶν θεῶν χραί- 
νεται ἀπὸ τῶν τοιούτων ἀτμῶν, ἃ καὶ τῆς ὕλης ὅλης 
καὶ τῶν ἐνύλων σωμάτων τοὺς ἀτμούς, ἵν᾽ οὕτως εἴπω- 
μεν, ἐξαίφνης κατὰ μίαν βολὴν ἀποκόπτει; 

Τοῦτο μὲν οὖν οὐκ ἄξιον ὑπονοεῖν: πολὺ δὲ μᾶλλον 
ἐκεῖνο χρὴ διανοεῖσθαι, ὡς ἡμῖν καὶ τῇ ἡμετέρᾳ φύσει 
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vapori esalanti dagli animali, coloro che li venerano si asten- 
gono da ciò che ebbe vita. Quale esalazione, in verità, po- 
trebbe dai corpi giungere ad essi | che, ancora prima che 
qualcosa di materiale tocchi la loro potenza, disperdono la 
materia senza aver contatto con essa? E non soltanto la 
potenza degli dèi disperde e annienta tutti i corpi senza 
avvicinarsi ad essi, ma anche il corpo celeste non è mesco- 
lato con nessuno degli elementi materiali, e non potrebbe 
accogliere in sé niente di estraneo, né dare qualche parte 
di sé a ciò che è di natura diversa dalla sua. Quando un 
vapore che circola intorno alla terra e che, sollevandosi non 
più di cinque stadi da questa, vi cade di nuovo sopra, può 
avvicinarsi al cielo oppure nutrire il corpo fornito di movi- 
mento circolare e immateriale oppure produrre in esso in 
un modo che sia o qualche contaminazione o qualche altro 
accidente? 

Infatti, è generalmente riconosciuto che il corpo ete- 
reo è al di fuori di ogni contrapposizione, è libero da ogni 
mutamento, è assolutamente puro dal potersi trasformare 
in qualunque altro corpo, è del tutto indipendente da ogni 
movimento centripeto e centrifugo, perché non inclina da 
nessuna parte oppure ha un movimento circolare. | Perciò, 
da parte di quei corpi che, in quanto composti di potenze 
e movimenti differenti, si muovono in vario modo o si por- 
tano in alto oppure in basso, non c’è alcuna comunanza di 
natura o di potenza o di esalazione che possa essere mesco- 
lata con i corpi celesti, né essi potranno perciò esercitare 
alcuna influenza su quelli, che ne sono completamente 
separati. Poiché i corpi celesti non hanno alcuna possibilità 
di ricevere in sé il mutamento che viene da ciò che diviene, 
dacché essi sono ingenerati. O forse gli dèi possono essere 
contaminati da tali vapori, essi che sull’istante, di un sol 
colpo, per dire così, distruggono i vapori della materia uni- 
versale e dei corpi materiali? 

Questa supposizione, dunque, non merita considera- 
zione: piuttosto, bisogna pensare che questi esseri sono 
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τὰ τοιαῦτά ἐστιν ἀλλότρια' τὰ μὲν γὰρ δὴ mpn- 
μένα εἰς τὰ μεριστὰ καὶ τὰ ἔνυλα πρὸς τὰ ἔνυλα καὶ 
ὅλως τὰ ὁμοφυῆ πρὸς τὰ ὁμοφυῆ δύναταί τινα κοινω- 
νίαν ἔχειν πρὸς ἄλληλα τοῦ ποιεῖν ἢ πάσχειν, τὰ δ᾽ 
ET ἄλλης ὄντα οὐσίας καὶ ὅσα παντελῶς ὑπεραίρει 
φύσεσί τε καὶ δυνάμεσιν ἑτέραις χρῆται, ταῦτα οὐχ 
οἷά τέ ἐστιν ἢ ποιεῖν εἰς ἄλληλα ἢ δέχεσθαί τινα παρ᾽ 
ἀλλήλων. Καὶ ὁ μολυσμὸς οὖν ἀπὸ τῶν ἐνύλων συμ- 
πίπτει TOLG ἀπὸ σώματος ὑλικοῦ κατεχομένοις, καὶ τὸ 
ἀπὸ τούτων ἀποκαθαίρεσθαι ἀναγκαῖον ἐκείνοις ὅσα 
δύναται ἀπὸ τῆς ὕλης μιαίνεσθαι ἃ δ᾽ οὔτε ὅλως ἔχει 
φύσιν διαιρετὴν οὔτε δύναμιν κέκτηται τοῦ εἰσδέχεσθαι 
εἰς ἑαυτὰ τὰ ἀπὸ τῆς ὕλης πάθη, τί ἂν ἀπὸ τῶν ἐνύλων 
μιανθείη; πῶς δ᾽ ἔνεστιν ἀπὸ τῶν ἐμῶν παθημάτων ἢ 
ἄλλου του τῶν ἀνθρώπων ἐπιθολοῦσθαι τὸ θεῖον, ὃ μη- 
δὲν ἔχει κοινὸν πρὸς ἡμᾶς, τῆς ἀνθρωπίνης ἀσθενείας 
κρεῖττον TPOÙTAPYOV; 

Οὐδέτερον ἄρα διαφέρει τι τοῖς θεοῖς, οὔτε τὸ ἡμᾶς 
ἐμπίπλασθαι ὑλικῶν σωμάτων (οὐδὲ γάρ ἐστιν ὅλως τι 
πρὸς αὐτοὺς τοῦτο, οὐδὲ Yypaivovtar αὐτοὶ ἀπὸ τῆς 
ἡμετέρας κηλῖδος, ἄχραντοι γάρ εἰσι πάντῃ καὶ ἀκή- 
ρατοι), οὔτε εἴ τινες ὑλικοὶ σωμάτων ἀτμοὶ περὶ γῆν 
ἀναδίδονται. Πορρωτάτω γὰρ αὐτῶν καὶ οὗτοι τῆς 
οὐσίας καὶ δυνάμεως ἀφεστήκασιν. 

Ὅλη ἄρα καὶ τῆς ἐναντιώσεως συνανήρηται ἡ ὑπό- 
θεσις, εἰ μηδέτερον αὐτῆς ὑπάρχει μόριον περὶ τοὺς 
θεούς: ὃ γὰρ μηδὲ ὅλως ἐστί, πῶς ἂν ἔχοι τινὰ ἐν ἑαυτῷ 
μάχην; μάτην ἄρα ὑποπτεύεις τὰ τοιαῦτα ὡς ἄτοπα 
καὶ ἀναξίας τῶν θεῶν προσόάγεις ἀπορίας, ἃς οὐδ᾽ ἐπ᾽ 
ἀνθρώπων τῶν ἀγαθῶν εὐλόγως ἄν τις προσοῖτο. Τὸ 
γὰρ δελεάζεσθαι ὑπὸ τῆς τῶν ἀτμῶν ἀναθυμιάσεως οὐδὲ 
ἄνθρωπός τις νοῦν ἔχων καὶ ἀπαθὴς εἰσδέξαιτ᾽ ἄν ποτε 
εἰς ἑαυτόν, μὴ ὅτι γε τῶν κρειττόνων τις: ἀλλὰ ταῦτα 
μὲν μικρὸν ὕστερον τεύξεται λόγου, νυνὶ δέ, τῆς ἐναν- 
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estranei a noi e alla nostra natura; infatti, gli esseri divisi 
in esseri particolari possono avere una comunione reciproca 
di azione o di passione fra loro, così come gli esseri mate- 
riali con quelli materiali e in genere gli omogenei con gli 
omogenei; ma gli esseri che sono in un’essenza diversa | 
e tutti quelli che sono assolutamente superiori e si servono 
di nature e potenze diverse, non sono capaci o di agire gli 
uni sugli altri o di ricevere alcunché gli uni dagli altri. Può 
quindi essere contaminato dagli esseri materiali ciò che è 
contenuto da un corpo materiale, e tutto ciò che può essere 
contaminato dalla materia deve mantenersi puro da essi; 
ma quegli esseri che non hanno assolutamente una natura 
particolare né posseggono la capacità di ricevere in sé le 
passioni materiali, in che cosa potrebbero essere contami- 
nati dal materiale? E come può il divino, il quale non ha 
niente in comune con noi ed è superiore alumana debo- 
lezza, essere intorbidato dalle passioni mie o di qualche al- 
tro uomo? 

Non interessa, perciò, gli dèi né che noi siamo riempiti 
di corpi materiali — poiché ciò non ha proprio niente a che 
fare con essi né essi sono contaminati dalle nostre bruttu- 
re: infatti, sono assolutamente incontaminati e puri — né 
se alcuni vapori materiali dei corpi si levano intorno alla 
terra. | Questi sono infinitamente lontani dalla loro essenza 
e dalla loro potenza. 

Non regge, dunque, l’intera base della contraddizione 
dal momento che nessuno dei suoi due termini concerne 
gli dèi. Come, infatti, è possibile che comporti una contra- 
dictio in terminis ciò che neppure esiste? Vano è, dunque, 
il tuo sospetto, che ciò sia assurdo, e le difficoltà che poni 
sono indegne degli dèi, e neppure a riguardo di uomini dab- 
bene esse sarebbero accettate. Poiché nessun uomo che ab- 
bia senno e che sia esente da passioni ammetterebbe di es- 
sere sedotto dalla esalazione dei vapori, tanto meno poi al- 
cuno degli esseri superiori. Ma ciò avrà conto un poco più 
avanti; per ora, eliminata la contraddizione con molte so- 
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τιώσεως διὰ πολλῶν λύσεων ἀνῃρημένης, ἐνταῦθα καὶ 
περὶ τῆς πρώτης ἀπορίας τὸν λογισμὸν ἀποπαύομεν. 


5. “O δὲ μεῖζον ἐρώτημα καὶ περὶ μειζόνων πυνθάνῃ, 
πῶς ἄν σοι δυνηθείην δυσβάτου καὶ μακρᾶς δεόμενον 
διερμηνεύσεως ἀποκρίνασθαι διὰ βραχέων καὶ ἱκανῶς; 
«ἐρῶ μὲν οὖν ἐγώ, καὶ προθυμίας οὐδὲν ἀπολείψω" 
πειρῶ δ᾽ ἕπεσθαι» τοῖς συντόμως ὑποδεικνυμένοις καὶ 
μέχρις ἐμφάσεως ἐνίοις προϊοῦσιν’ ἐγὼ δέ σοι λέγω 
τό γε ἐμὸν δόγμα περὶ θυσιῶν, ὡς οὐδέποτε αὐτὰς δεῖ 
προσίεσθαι τιμῆς μόνης ἕνεκα, καθάπερ δὴ τιμῶμεν 
τοὺς εὐεργέτας, οὐδὲ ὁμολογίας ἕνεκα χαρίτων, ἐφ᾽ οἷς 
ἡμῖν οἱ θεοὶ δεδώκασιν ἀγαθοῖς, οὐδὲ ἀπαρχῆς χάριν ἢ 
δώρων τινῶν ἀντιδόσεως, ἀφ᾽ ὧν ἡμῖν παρέχουσιν οἱ 
θεοὶ πρεσβυτέρων δώρων’ κοινὰ γὰρ ταῦτα καὶ πρὸς 
ἀνθρώπους ἐστίν, ἀπό τε τῆς κοινῆς εἴληπται πολι- 
τείας, τὸ τῶν θεῶν παντελῶς ὑπερέχον καὶ τὸ τῆς τά- 
ἕξεως αὐτῶν, ὡς αἰτίων ἐξῃρημένων, μηδαμῶς διασώ- 
ζοντα. 


6. Τὸ δὲ μέγιστον τὸ δραστήριον τῶν θυσιῶν, καὶ διὰ 
τί μάλιστα τοσαῦτα ἐπιτελεῖ, ὡς μήτε λοιμῶν παῦλαν 
μήτε λιμῶν ἢ ἀφορίας χωρὶς αὐτῶν γίγνεσθαι, μήτε 
ὄμβρων αἰτήσεις. μήτε τὰ τιμιώτερα τούτων, ὅσα εἰς 
ψυχῆς κάθαρσιν ἢ τελείωσιν ἢ τὴν ἀπὸ τῆς γενέσεως 
ἀπαλλαγὴν συμβάλλεται, ταῦτα δὴ οὖν οὐδ᾽ ὅλως ἐνδείκ- 
νυνται οἱ τοιοῦτοι τρόποι τῶν θυσιῶν. Ὥστε οὐκ ἄν 
τις αὐτοὺς δοκιμάσειε δικαίως ὡς ἐπαξίως τῶν ἐν av- 
tais ἔργων τὴν αἰτίαν ἀπολογιζομένους, ἀλλ᾽ εἴπερ 
ἄρα, ὡς ἐπακολουθοῦντας καὶ κατὰ δεύτερον τρόπον 
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luzioni, poniamo qui termine al ragionamento sulla prima 
questione. 


5. [I sacrifici non vanno fatti per onorare gli dèi né per 
ringraziarli.] 


Quanto alla domanda di entità più notevole e relativa 
a questioni più importanti che tu poni”, come potrei io 
risponderti brevemente e sufficientemente, dal momento 
che essa abbisogna di una discussione difficile e ampia? | Or- 
bene, io ne parlerò e non risparmierò nessun impegno: tu 
cerca di tener dietro a ciò che da me è brevemente accen- 
nato, che talvolta non va al di là di una semplice allusione. 
Io ti dico la mia personale opinione sui sacrifici, cioè che non 
bisogna mai ammetterli a semplice titolo di onore, allo 
stesso modo in cui onoriamo i benefattori, né per attestare 
la nostra gratitudine per quei beni che gli dèi ci hanno dati, 
né per contraccambiare con primizie o certi doni quei beni 
più considerevoli che a noi offrono gli dèi; ché questi sono 
scopi comuni e hanno valore soltanto per gli uomini, deri- 
vati dalla comune consuetudine umana e non salvano in al- 
cun modo la superiorità degli dèi e l’ordine loro di cause 
trascendenti. 


6. [L'azione dei sacrifici.] 


Ma il lato più notevole, l’azione dei sacrifici e soprat- 
tutto la ragione per cui operano fatti così prodigiosi — senza 
di essi non cessano pestilenze né carestie o sterilità né si 
ottengono piogge o beni più importanti di questi, quanti, 
cioè, contribuiscono alla catarsi dell'anima o alla sua per- 
fezione o alla sua liberazione dal divenire —, ecco ciò che 
non spiegano affatto | quei modi dei sacrifici di cui tu parli. 
Sicché infondatamente si potrebbe giudicare che essi ren- 
dano degnamente conto della causa delle azioni che si com- 
piono nei sacrifici, ma, se pure, si accetterebbero in secon- 
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συνηρτημένους tois πρώτοις καὶ πρεσβυτάτοις αἰτίοις 
δευτέρως ἂν αὐτοὺς παραδέξαιτο. 


7. ᾿Απαιτεῖ δὴ οὖν ὁ λόγος εἰπεῖν κατὰ τί τὸ ποιη- 
τικὸν ἔχουσι τῶν πραγμάτων αἱ θυσίαι καὶ τὸ συνηρ- 
τημένον πρὸς τοὺς θεοὺς προηγουμένως αἰτίους τῶν 
γιγνομένων. Ἐὰν δὲ λέγωμεν ὡς ἐν ἑνὶ ζῴῳ τῷ παντὶ καὶ 
μίαν ζωὴν τὴν αὐτὴν πανταχοῦ ἔχοντι κοινωνία τῶν 
ὁμοίων δυνάμεων ἢ τῶν ἐναντίων διάστασις ἤ τις ἐπι- 
τηδειότης τοῦ ποιοῦντος πρὸς τὸ πάσχον συγκινεῖ τὰ 
ὅμοια καὶ ἐπιτήδεια, ὡσαύτως κατὰ μίαν συμπάθειαν 
διήκουσα καὶ ἐν τοῖς πορρωτάτω ὡς ἔγγιστα οὖσι, λέ- 
γεται μέν τι οὕτω τῶν ἀληθῶν καὶ τῶν συνεπομένων 
ταῖς θυσίαις ἐξ ἀνάγκης, οὐ μὴν ὅ γε ἀληθὴς τρόπος 
τῶν θυσιῶν ἐπιδείκνυται. Οὐ γὰρ ἐν τῇ φύσει καὶ ταῖς 
φυσικαῖς ἀνάγκαις ἡ τῶν θεῶν κεῖται οὐσία, ὥστε πά- 
θεσι φυσικοῖς συνεγείρεσθαι ἢ ταῖς διατεινούσαις δι᾽ 
ὅλης τῆς φύσεως δυνάμεσιν, ἀλλ᾽ ἔξω τούτων καθ᾽ ἑαυ- 
τὴν ὥρισται, οὐδὲν ἔχουσα πρὸς αὐτὰ κοινὸν οὔτε κατ᾽ 
οὐσίαν οὔτε κατὰ δύναμιν οὔτε KAT ἄλλο οὐδ᾽ ὁτιοῦν. 


8. Τὰ δ᾽ αὐτὰ ἄτοπα συμβαίνει καὶ εἴ τινες τῶν παρ᾽ 
ἡμῖν ἀριθμοὺς ὡς ἐπὶ τοῦ κροκοδείλου λαμβάνουσι τὴν 
ἑξηκοντάδα ὡς οἰκείαν ἡλίῳ, ἢ λόγους φυσικοὺς ὡς 
τὰς τῶν ζῴων δυνάμεις καὶ ἐνεργείας, οἷον κυνὸς κυνο- 
κεφάλου μυγαλῆς, κοινὰς οὔσας πρὸς σελήνην, ἢ τὰ 
ἔνυλα εἴδη (ὥσπερ ἐπὶ τῶν ἱερῶν ζῴων θεωρεῖται κατὰ 
τὰς χροιὰς καὶ πάσας τοῦ σώματος μορφάς) ἢ ἄλλο 
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do ordine come se seguissero, fossero collegati e subordinati 
alle prime e più venerabili cause. 


7. [Simpatia cosmica.] 


Questo ragionamento richiede dunque che noi spie- 
ghiamo in che senso i sacrifici hanno un’efficacia pratica e 
come essi si collegano con gli dèi, cause primordiali di 
ciò che diviene. Se diciamo che nell’universo, animale uni- 
co e avente dovunque una sola e identica vita, la comunan- 
za delle potenze simili o il contrasto delle potenze contrarie 
o qualche relazione dell’agente con il paziente muovono in- 
sieme gli elementi simili e affini, diffondendosi allo stesso 
modo secondo la legge fondamentale della simpatia nelle 
parti più lontane come se fossero vicinissime, si dice così 
qualcosa di vero e di ciò che necessariamente accompagna i 
sacrifici, non si dimostra tuttavia il vero modo dei sacri- 
fici. | Infatti, l’essenza degli dèi non è nella natura e nelle 
necessità fisiche, sì da essere destata dalle passioni fisiche 
o dalle potenze che si estendono attraverso la natura intera, 
ma è limitata in se stessa, lontana da queste passioni, poi- 
ché non ha niente in comune con esse né per essenza né 
per potenza né per qualsiasi altra cosa. 


8. [La causa dell’operazione sacrificale non consiste in 
qualità particolari inerenti in alcuni animali. ] 


Egualmente fuor di posto cadono anche le opinioni di 
alcuni che sono presso di noi, i quali attribuiscono l’ope- 
razione sacrificale a certi numeri — così assegnano al cocco- 
drillo il numero sessanta, in quanto familiare al sole —, 
oppure a ragioni naturali, come le potenze e le attività degli 
animali — quelle del cane, ad esempio, del cinocefalo, del 
toporagno, che sono comuni con la luna —, oppure alle for- 
me esteriori della materia — come negli animali sacri si 
esaminano il colore della pelle e tutte le forme del corpo —, 
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τι τῶν περὶ τοῖς σώμασι τῶν ζῴων ἢ τῶν ἄλλων ὁπωσ- 
ov προσαγομένων αἰτιῶνται τῆς ποιήσεως, ἢ μέλος 
(ὡς ἐπὶ τῆς καρδίας τοῦ ἀλεκτρυόνος) ἢ ἄλλα τινὰ 
τοιαῦτα τῶν περὶ τὴν φύσιν θεωρουμένων ὡς αἴτια 
τῆς ἐν ταῖς θυσίαις ἀπεργασίας λογίζονται. Καὶ γὰρ ἐκ 
τούτων οὐχ ὑπερφυής τις ἡ τῶν θεῶν αἰτία δείκνυται, 
οὐδ᾽ ὡς τοιαύτη συγκινεῖται ταῖς θυσίαις, ὡς δὲ φυσικὴ 
κατεχομένη τε ὑπὸ τῆς ὕλης καὶ ὑπὸ τῶν σωμάτων 
περιειλημμένη φυσικῶς αὐτοῖς συνεγείρεται καὶ συνανα- 
παύεται, καὶ ταῦτα τὰ περὶ τὴν φύσιν ὑπάρχοντα. Εἰ 
δ᾽ ἄρα τι καὶ τοιοῦτον ἐν ταῖς οὐσίαις συνακολουθεῖ, 
ὡς συναίτιον καὶ τὸν ὧν οὐκ ἄνευ λόγον ἔχον, οὕτω 
συνήρτηται τοῖς προηγουμένοις αἰτίοις. 


9. Βέλτιον οὖν φιλίαν καὶ οἰκείωσιν αἰτιᾶσθαι, σχέ- 
σιν τε συνδετικὴν τῶν δημιουργούντων πρὸς τὰ δη- 
μιουργούμενα καὶ τῶν γεννώντων πρὸς τὰ ἀπογεννώ- 
μενα. Ὅταν οὖν ταύτης προηγουμένης τῆς κοινῆς 
ἀρχῆς λάβωμέν τι ζῷον ἢ τῶν φυομένων ἐπὶ τῆς γῆς 
ἀκραιφνῶς καὶ καθαρῶς διασῶζον τὸ βούλημα τοῦ πε- 
ποιηκότος, τότε διὰ τοῦ τοιούτου τὴν ἐπιβεβηκυῖαν 
ἀχράντως ἐπ᾽ αὐτοῦ δημιουργικὴν αἰτίαν οἰκείως κινοῦ- 
μεν. Πολλῶν δὲ οὐσῶν τούτων καὶ τῶν μὲν προσεχῶς 
συνηρτημένων, ὥσπερ τῶν δαιμονίων, τῶν δὲ ἀνωτέρω 
τούτων προτεταγμένων, ὥσπερ τῶν θείων αἰτίων, ἔτι δὲ 
τούτων πρεσβυτάτης τῆς μιᾶς αἰτίας ἐξηγουμένης, συγ- 
κινεῖται μὲν ὑπὸ τῆς τελείας θυσίας πάντα τὰ aita 
καθ᾽ ἣν εἴληχε δὲ ἕκαστα τάξιν, συγγενῶς πρὸς αὐτὴν 
οἰκειοῦται. Ἐὰν δὲ ἀτελής τις γένηται, μέχρι τινὸς 
προχωρεῖ, προσώτερον δὲ προελθεῖν οὐχ οἵα τέ ἐστιν. 

Ὅθεν δὴ καὶ πολλοὶ μὲν δαίμοσιν ἀγαθοῖς, πολλοὶ 
δὲ θεῶν ταῖς τελευταίαις δυνάμεσι, πολλοὶ δὲ ταῖς πε- 
ρικοσμίοις ἢ περιγείοις δαιμόνων ἢ θεῶν δυνάμεσιν 
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oppure a qualche altra caratteristica fisica degli animali o a 
qualunque altro elemento che si presenta; oppure credono 
causa dell’operazione sacrificale un organo — come nel caso 
del cuore di un gallo —, o alcuni altri fenomeni del genere 
che si vedono nella natura. | E infatti in conseguenza di ciò 
né la causa degli dèi è dimostrata soprannaturale, né è po- 
sta come tale in movimento con i sacrifici: ma come una 
causa fisica, contenuta dalla materia e circondata fisicamen- 
te dai corpi si muove e s’acqueta insieme con essi, così agi- 
sce ciò che è nella natura. E se qualcosa di simile nelle 
essenze accompagna i sacrifici, essa è unita alle cause prin- 
cipali come concausa e condizione necessaria. 


9. [Causa del sacrificio perfetto: la simpatia teurgica.] 


È perciò meglio cercare la causa dei sacrifici nell’amo- 
re, nell’intima relazione, nel rapporto che unisce chi opera 
a ciò che è operato, chi genera a ciò che è generato. Quan- 
do, dunque, facendoci guidare da questo principio comune, 
vediamo un animale oppure una pianta terrestre conservare 
intatta e pura la volontà del suo creatore, allora per il tra- 
mite di esso mettiamo in azione in modo conveniente la 
causa demiurgica, che incontaminata sovrintende su questo 
essere. Ma, poiché queste cause sono molte — alcune stret- 
tamente unite con i corpi | come quelle dei demoni; altre 
messe al di sopra di queste come le cause divine —, e poiché 
esse sono dirette dalla causa unica, la più venerabile, tutte 
queste cause sono poste in movimento dal sacrificio perfet- 
to, ma ciascuna, secondo l’ordine che ebbe in sorte, è inti- 
mamente unita con esso. Ma se il sacrificio non è perfetto, 
giunge fino ad un certo punto, e non è in grado di an- 
dare oltre. 

Per questa ragione, molti credono che i sacrifici sono 
offerti ai demoni buoni, molti alle ultime potenze degli dèi, 
molti, infine, alle potenze cosmiche o terrestri dei demoni 
o degli dèi: in questo modo, essi mostrano non senza fon- 
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ἡγοῦνται τὰς θυσίας προσάγεσθαι, μέρος μέν τι τῶν 
περὶ αὐτὰς οὐ ψευδῶς ἀφηγούμενοι, τὸ δ᾽ ὅλον αὐτῆς 
τῆς δυνάμεως καὶ τὰ πάντα ἀγαθὰ καὶ εἰς πᾶν τὸ θεῖον 
διατείνοντα οὐκ εἰδότες. 


10. Ἡμεῖς δὲ πάντα προσιέμεθα, τὰ μὲν φυσικὰ καὶ 
ὡς ἐν ἑνὶ ζῴῳ κατ᾽ ἐπιτηδειότητα ἢ συμπάθειαν ἢ ἀντι- 
πάθειαν συγκινούμενα, ὡς τηνάλλως ὑποκείμενα καὶ 
ἐπακολουθοῦντα καὶ δουλεύοντα εἰς τὴν αἰτίαν τῆς τῶν 
θυσιῶν ποιήσεως, τὰ δὲ τῶν δαιμόνων καὶ τῶν περι- 
γείων ἢ περικοσμίων θείων δυνάμεων, ὡς πρῶτα προσ- 
οιἰκειούμενα κατὰ τὴν ὡς πρὸς ἡμᾶς τάξιν’ τὰ μέντοι 
τελειότατα καὶ ἡγεμονικώτατα τῶν αἰτίων τῆς ἐν ταῖς 
θυσίαις ποιήσεως συνάπτεσθαι λέγομεν ταῖς δημιουρ- 
γικαῖς καὶ τελειοτάταις δυνάμεσιν᾽ ἐπεὶ δὲ αὗται ne- 
ριέχουσιν ἐν ἑασυταῖς πάντα ὅσα ποτέ ἐστιν αἴτια, συγ- 
κινεῖσθαι λέγομεν ἅμα μετὰ τούτων ἀθρόως καὶ πάντα 
ὅσα ποτέ ἐστι ποιητικά, ἐκ δὲ ἁπάντων κοινὸν κατιέναι 
τὸ ὄφελος εἰς ὅλην τὴν γένεσιν, ἐνίοτε μὲν κατὰ πόλεις 
καὶ δήμους ἢ ἔθνη παντοδαπὰ ἢ μείζονας τούτων ἢ 
ἐλάττονας περιγραφάς, ἄλλοτε δὲ κατὰ οἴκους ἢ κατὰ 
ἄνδρα ἕκαστον παρεχούσας τὰ ἀγαθὰ ἀφθόνως, βου- 
λήσει καὶ οὐ πάθει τῶν χαριζομένων τὴν διανομὴν aù- 
τῶν ἀπεργαζομένων, νῷ τε ἀπαθεῖ κατ᾽ οἰκειότητα καὶ 
συγγένειαν κρινόντων, ὡς δεῖ διδόναι, φιλίας τε μιᾶς, 
τῆς τὰ πάντα συνεχούσης, τὸν σύνδεσμον τοῦτον διά 
τινος ἀρρήτου κοινωνίας ἀπεργαζομένης. 

Πολὺ γὰρ ταῦτα ἀληθέστερά ἐστι καὶ μᾶλλον τῆς 
τῶν θεῶν οὐσίας καὶ δυνάμεως τυγχάνει ἢ ὃ σὺ καθ- 
᾽πυπονοεῖς, ὡς ἀτμοῖς θυσιῶν τοῖς ἀπὸ ζῴων μάλιστα 
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damento una parte soltanto dei sacrifici, ma non ne cono- 
scono la vera essenza della potenza e tutti i beni che si 
estendono in fondo a tutta la divinità. 


10. [I sacrifici collegano con le potenze demiurgiche.] 


Per quanto ci riguarda, noi accettiamo tutto: gli es- 
seri naturali, che si muovono come in un solo vivente, per 
affinità o simpatia o antipatia, intendendoli come semplici 
soggetti, i quali tengono dietro e ubbidiscono alla causa 
del compimento dei sacrifici; | i demoni e le potenze divine 
terrestri o cosmiche, e li accettiamo come i primi che si 
uniscono intimamente a noi secondo il nostro rango; ma le 
cause più perfette e più potenti dell’operazione sacrificale 
noi diciamo che si collegano alle potenze demiurgiche e per- 
fettissime; e poiché queste abbracciano in sé tutte le cause 
possibili, noi diciamo che insieme con esse si mettono in 
movimento in massa tutte quante le cause efficienti, e che 
da tutto ciò discende un vantaggio comune in tutto il dive- 
nire: a volte su città e popoli o genti d’ogni specie o circo- 
scrizioni più grandi o più piccole di questi, a volte sulle 
case o su ciascun singolo uomo esse diffondono generosa- 
mente i beni, facendone la distribuzione con libera volontà, 
non con la passione di chi vuole esprimere la propria gra- 
titudine, scernendo con mente immune da passione come 
bisogna darli, a seconda della prossimità e dell’affinità, o un 
unico sentimento di amore, che tiene unite le cose universe, 
attua questo legame mediante una comunione ineffabile. 


11. [I demoni non sono adescati dai vapori che esalano 
dalle vittime sacrificali. ] 


Quest’opinione è in realtà molto più vera |e coglie 
l’essenza e la potenza degli dèi più di quello che tu supponi, 
cioè che gli dèi si lasciano adescare soprattutto dai vapori 
che nei sacrifici esalano dagli animali: perché se un corpo 
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δελεάζονται᾽ εἰ γάρ τί που καὶ περίκειται τοῖς δαίμοσι 
σῶμα, ὃ δή τινες τρέφεσθαι ἀπὸ τῶν θυσιῶν νομίζουσιν, 
ἄτρεπτόν ἐστι τοῦτο καὶ ἀπαθὲς αὐγοειδές τε καὶ ἀνεν- 
δεές, ὡς μήτε ἀπορρεῖν τι ἀπ᾿ αὐτοῦ μήτ᾽ ἐπιρροῆς 
ἔξωθεν αὐτὸ προσδεῖσθαι. Εἰ δ᾽ ἄρα καὶ τοῦτό τις θείη, 
τοῦ κόσμου καὶ τοῦ ἐν αὐτῷ ἀέρος ἀνέκλειπτον ἔχον- 
τος ἀπὸ τῶν περὶ τὴν γῆν τὴν ἀναθυμίασιν, περικεχυ- 
μένου τε πανταχόθεν ἐπίσης τοῦ τοιούτου ῥεύματος, 
τίς ἂν ἔτι χρεία αὐτοῖς εἴη τῶν θυσιῶν; ἀλλ᾽ οὐδὲ δι᾽ 
ἴσου τοῖς ἀπορρέουσιν ἀναπληροῖὶ τὰ ἐπεισιόντα OVH- 
μέτρως, ὡς μήτε ὑπερβολὴν ἐπικρατεῖν μήτε ἔλλειψίν 
ποτε ἐγγίγνεσθαι, ἰσότητα δὲ πάντῃ καὶ ὁμαλότητα 
τῶν δαιμονίων σωμάτων ὡσαύτως ὑπάρχειν. Οὐ γὰρ 
δήπου τοῖς μὲν ἐν γῇ καὶ θαλάττῃ πᾶσι ζῴοις ὁ δη- 
μιουργὸς ἄφθονον καὶ ἕτοιμον διατροφὴν παρέθηκε. 
τοῖς δὲ κρείττοσιν ἡμῶν ἔνδειαν ταύτης ἐνεποίησεν. 
Οὐδὲ τοῖς μὲν ἄλλοις ζῴοις ἐξ ἑαυτῶν ἔμφυτον παρ- 
ἐσχε τὴν εὐπορίαν τῶν καθ᾽ ἡμέραν ἐπιτηδείων, τοῖς 
δαίμοσι δὲ ἐπείσακτον καὶ παρ᾽ ἡμῶν τῶν ἀνθρώπων 
συντελουμένην ἔδωκε τὴν διατροφήν᾽ καὶ ὡς ἔοικεν, ἐὰν 
ἡμεῖς δι᾽ ἀργίαν ἢ ἄλλην τινὰ πρόφασιν κατολιγωρή- 
cmuev τῆς τοιαύτης εἰσφορᾶς, ἐνδεῆ τῶν δαιμόνων τὰ 
σώματα ἔσται, ἀσυμμετρίας τε καὶ ἀταξίας μεθέξει. 

Διὰ τί οὖν οἱ ταῦτα λέγοντες οὐ καὶ τὴν ὅλην ἀνα- 
στρέφουσι τάξιν, ὥστε ἡμᾶς ἐν καλλίονι ποιεῖν τάξει καὶ 
δυνατωτέρους; εἰ γὰρ τροφέας ἡμᾶς καὶ ἀποπληρωτὰς 
ποιοῦσι τῶν δαιμόνων, ἡμεῖς τῶν δαιμόνων ἐσόμεθα 
αἰτιώτεροι᾽ ἕκαστον γὰρ ἀφ᾽ οὗ γέγονεν, ἀπὸ τούτου 
καὶ τὴν τροφὴν καὶ τελειότητα προσλαμβάνει. Καὶ 
τοῦτο ἴδοι μὲν ἄν τις καὶ ἐπὶ τῶν φανερῶν γενέσεων. 
Ἔστι δὲ καὶ ἐπὶ τῶν κοσμικῶν θεωρεῖν’ καὶ γὰρ τὰ 
περίγεια ἀπὸ τῶν οὐρανίων τρέφεται. Πολὺ δὲ crape- 
ρόντως ἐπὶ τῶν ἀφανῶν αἰτίων κατάδηλον γίγνεται. 
Ψυχὴ μὲν γὰρ ἀπὸ νοῦ τελειοῦται, φύσις δὲ ἀπὸ ψυχῆς, 
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circonda i demoni, che certuni ritengono sia nutrito dai 
sacrifici, questo corpo è immutabile, non soggetto a pas- 
sione, luminoso, senza bisogni, sicché da esso niente emana 
né esso ha bisogno di emanazioni dal di fuori. E, anche se 
si ammettesse ciò, quale bisogno avrebbero i demoni dei 
sacrifici, dal momento che il cosmo e l’aria che è in esso 
ricevono senza posa l’esalazione da ciò che è intorno alla 
terra, e questa esalazione si diffonde in modo uniforme da 
ogni parte? Ma ciò che sopravviene nei demoni non sa- 
rebbe in grado di soddisfarli proporzionatamente a ciò che 
da essi emana, in modo che non si determini eccesso né ci 
sia difetto, ma ovunque ci sia allo stesso modo nei corpi 
dei demoni eguaglianza e proporzione. Poiché è certo che 
il demiurgo non pose innanzi a tutti gli animali che vivono 
sulla terra e nel mare mezzi di sostentamento largamente 
abbondanti e a portata di mano e ne privò invece gli esseri 
superiori a noi: | né egli diede agli altri viventi congenita la 
capacità di procurarsi da se stessi ciò di cui hanno ogni gior- 
no bisogno, mentre diede ai demoni un nutrimento che 
viene dal di fuori di essi e che è procurato da noi uomini; 
e, a quanto pare, se per pigrizia o qualche altro motivo noi 
trascurassimo un tributo del genere, i corpi dei demoni ver- 
ranno a trovarsi in stato di indigenza e parteciperanno di 
asimmetria e di disordine. 

Perché, dunque, coloro i quali affermano ciò non scon- 
volgono anche tutto l’ordine del cosmo, in modo da dispor- 
re noi uomini in una classe migliore e da renderci più po- 
tenti? Se, infatti, ci fanno capaci di nutrire e di soddisfare 
i demoni, avremo in noi principî causali maggiori dei de- 
moni, poiché ciascun essere trae alimento e perfezione da 
chi è stato generato: si potrebbe vedere ciò nelle genera- 
zioni visibili, ma è possibile osservarlo anche negli esseri 
cosmici: quelli della terra sono alimentati da quelli del cie- 
lo. E diventa chiaro in maniera ancora più spiccata nelle 
cause invisibili: ché l’anima è perfezionata dall’intelletto, 
la natura dell’anima e tutte le altre cose sono alimentate 
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τό τε ἄλλα ὡσαύτως ἀπὸ τῶν αἰτίων τρέφεται᾽ εἰ δὲ 
ἀδύνατον ἀρχηγοὺς ἡμᾶς εἶναι τῶν δαιμόνων, τῷ αὐτῷ 
λόγῳ καὶ τῆς τροφῆς αὐτῶν ἐσμεν αἴτιοι. 


11. Δοκεῖ δ᾽ ἔμοιγε καὶ ἄλλο διαμαρτάνειν ἡ παρ- 
οὔσα ἐπιζήτησις. ᾿Αγνοεῖ γὰρ τὴν διὰ τοῦ πυρὸς προσ- 
αγωγὴν τῶν θυσιῶν, ὡς δαπανητικὴ μᾶλλον τῆς ὕλης 
ἐστὶ καὶ ἀναιρετική. ἀφομοιωτική τε πρὸς ἑαυτὴν ἀλλ᾽ 
οὐχὶ αὐτὴ ἀφομοιουμένη πρὸς τὴν ὕλην, ἀναγωγός τε 
ἐπὶ τὸ θεῖον καὶ οὐράνιον πῦρ καὶ ἄυλον ἀλλ᾽ οὐχὶ 
κάτω βρίθουσα περὶ τὴν ὕλην καὶ τὴν γένεσιν. Εἰ μὲν 
γὰρ ὕλης ἦν γλυκυθυμία τις ἡ διὰ τῶν ἀπὸ τῆς ὕλης 
ἀτμῶν δελεάζουσα ἀπόλαυσις, ἐχρῆν ἀκέραιον τὴν ὕλην 
civar πλείων γὰρ ἂν οὕτως ἡ ἀπ᾿ αὐτῆς ἀπορροὴ τοῖς 
μεταλαμβάνουσι προσεγένετο᾽ νῦν δὲ ἐμπίπραται πᾶσα 
καὶ καταναλίσκεται καὶ εἰς τὴν τοῦ πυρὸς καθαρότητα 
καὶ λεπτότητα μεταβάλλεται: ὃ καὶ αὐτὸ σημεῖόν ἐστιν 
ἐναργὲς τοῦ ἐναντίου ἢ οὗ σὺ λέγεις. ᾿Απαθεῖς τε γάρ 
εἰσιν οἱ κρείττονες, οἷς φίλον ἐστὶ τὸ τὴν ὕλην ἐκκόπ- 
τεσθαι διὰ τοῦ πυρός, καὶ ἡμᾶς ἀπαθεῖς ἀπεργάζον- 
ται καὶ τὰ ἐν ἡμῖν ἀφομοιοῦνται τοῖς θεοῖς, ὥσπερ 
δὴ καὶ τὸ πῦρ ἀφομοιοῖ πάντα τὰ στερεὰ καὶ ἀντίτυπα 
τοῖς φωτεινοῖς καὶ λεπτοῖς σώμασιν, ἡμᾶς τε ἀνάγει 
διὰ τῶν θυσιῶν καὶ τοῦ θυηπολικοῦ πυρὸς πρὸς τὸ τῶν 
θεῶν πῦρ κατὰ τὰ αὐτὰ τῇ τοῦ πυρὸς ἀναγωγῇ τῇ 
πρὸς τὸ πῦρ ἐπαγομένῃ καὶ ἀνελκούσῃ τὰ καταγωγὰ 
καὶ ἀντίτυπα πρὸς τὰ θεῖα καὶ τὰ οὐράνια. 


12. Ὡς γὰρ ἁπλῶς εἰπεῖν, οὔτε ἀπὸ τῆς ὕλης οὔτε 
ἀπὸ τῶν στοιχείων οὔτε ἀπ᾿ ἄλλου τινὸς τῶν γιγνωσ- 
κομένων ἡμῖν σωμάτων ἐστὶ τὸ ὑπηρετοῦν τοῖς δαίμο- 
σιν ὄχημα σωματοειδές. Τίς ἂν οὖν ἀπ᾿ ἄλλης οὐσίας 
εἰς ἄλλην οὐσίαν γένοιτο ἄν ποτε ἀποπλήρωσις; ἢ τίς 
ἀπόλαυσις ἀπὸ τῶν ἀλλοτρίων τοῖς ἀλλοτρίοις δύνα- 
ται προστίθεσθαι; οὐκ ἔστιν οὐδεμία, ἀλλὰ πολὺ μᾶλ- 
λον ὥσπερ οἱ θεοὶ τῷ κεραυνίῳ πυρὶ τέμνουσι τὴν ὕλην 
καὶ χωρίζουσιν ἀπ᾽ αὐτῆς τὰ ἄυλα μὲν κατὰ τὴν où- 
σίαν κρατούμενα δὲ ἀπ᾽ αὐτῆς καὶ πεπεδημένα, ἀπαθῆ 
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allo stesso modo | dalle loro cause. Se, quindi, è impossibile 
che noi siamo causa dei demoni, per la stessa ragione non 
possiamo essere causa anche del loro nutrimento. 


12. [Il fuoco distrugge la materia sacrificale. ] 


[11] Questa questione a me sembra non dia nel se- 
gno anche per altra ragione. Ignora, infatti, che l’offerta dei 
sacrifici fatta tramite il fuoco ne consuma piuttosto e di- 
strugge la materia, l’assimila a se stessa, ma non è assimi- 
lata alla materia, l’eleva al fuoco divino celeste immateriale, 
ma non l’abbassa verso la materia e il divenire. Ché se il 
godimento che attrae i demoni mediante i vapori della ma- 
teria fosse piacere della materia, la materia dovrebbe rima- 
nere intatta: così il suo efflusso giungerebbe più abbondan- 
te a quelli che ne partecipano. Ora, invece, essa si brucia 
e distrugge tutta, e si muta nella purezza e nella sotti- 
gliezza del fuoco. E ciò prova chiaramente il contrario di 
quel che tu affermi. Immuni da passioni sono infatti gli es- 
seri superiori, cui è caro distruggere la materia per mezzo 
del fuoco, e rendono noi uomini liberi da passioni: ciò che è 
in noi |è assimilato agli dèi, così come il fuoco assimila 
tutti gli esseri solidi e resistenti ai corpi splendenti e sot- 
tili, e ci eleva per mezzo dei sacrifici e del fuoco sacrificale 
al fuoco degli dèi, allo stesso modo in cui il fuoco si eleva 
verso il fuoco che l’attira a sé e solleva al divino e al ce- 
leste ciò che degrada verso la materia e fa resistenza. 

[12] Per farla breve, né dalla materia né dagli ele- 
menti né da alcun altro dei corpi a noi noti deriva il veicolo 
corporeo, che è al servizio dei demoni. Quale completamen- 
to potrebbe venire da un’essenza ad un’altra, diversa es- 
senza? O quale godimento può essere dato ad esseri estra- 
nei da parte di esseri estranei? Non ce n’è nessuno. Anzi, 
al contrario, come gli dèi con il fuoco del fulmine tagliano 
la materia e ne separano gli elementi immateriali per es- 
senza, che tuttavia sono da essa dominati e tenuti in ceppi, 
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te ἐξ ἐμπαθῶν ἀπεργάζονται, οὕτω καὶ τὸ μιμούμενον 
παρ᾽ ἡμῖν πῦρ τοῦ θείου πυρὸς τὴν ἐνέργειαν ἀναιρεῖ 
τὸ ὑλικὸν πᾶν ἐν ταῖς θυσίαις, τά τε προσαγόμενα 
τῷ πυρὶ καθαίρει καὶ ἀπολύει τῶν ἐν τῇ ὕλῃ δεσμῶν. 
ἐπιτήδειά τε διὰ καθαρότητα φύσεως πρὸς τὴν τῶν θεῶν 
κοινωνίαν ἀπεργάζεται, καὶ ἡμᾶς διὰ τῶν αὐτῶν τρό- 
næv ἀπολύει τῶν τῆς γενέσεως δεσμῶν καὶ ἀφομοιοῖ 
τοῖς θεοῖς, πρός τε τὴν φιλίαν αὐτῶν ἐπιτηδείους ἐργά- 
ζεται, καὶ περιάγει τὴν ἔνυλον ἡμῖν φύσιν ἐπὶ τὴν 
ἄσυλον. 


13. Κοινῶς μὲν οὕτω τὰς ἀτόπους ὑπονοίας àv- 
ελόντες περὶ θυσιῶν ἀντ᾽ αὐτῶν τὰς ἀληθεῖς νοήσεις 
ἀντεισηγάγομεν κατ᾽ ἰδίαν περὶ ἑκάστου θυσιῶν εἴδους, 
ὡς ὁ ἴδιος λόγος περὶ τῶν θυσιῶν ἀπαιτεῖ τὴν διάρ- 
θρωσιν, ὅστις ἄλλης τέ ἐστι πραγματείας καὶ ἅμα ἀπὸ 
τῶν εἰρημένων, ὅστις εὐφυής ἐστι καὶ ἀφ᾽ ἑνὸς ἐπὶ πολλὰ 
δυνατὸς διατείνειν τὴν διάνοιαν ῥᾳδίως γνώσεται ἀπὸ 
τούτων καὶ τὰ παραλειπόμενα. Ἐγὼ μὲν οὖν dunv 
ταῦτα ἱκανῶς εἰρῆσθαι, τά τε ἄλλα καὶ διότι τῆς τῶν 
θεῶν ἐπαξίως εἶχε καθαρότητος: ἐπεὶ δὲ τοῖς ἄλλοις 
ἴσως ἂν ἀπιστίαν παράσχοιτο μὴ οὐκ ἦ ἐναργῆ. καὶ 
ὑποψίαν ὡς μὴ κινοῦντα τὴν διάνοιαν μηδ᾽ ἐπιλαμβα- 
νόμενα τῶν τῆς ψυχῆς διαλογισμῶν, βούλομαι περὶ τῶν 
αὐτῶν ὀλίγα πλείονα διελθεῖν, καὶ ἐὰν οἷόν τε 1, yva- 
ριμώτερα τεκμήρια τῶν ἤδη προειρημένων παραθέσθαι. 
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rendendoli impassibili da passibili che erano, così il fuoco 
che presso di noi imita l’azione del fuoco divino distrugge 
tutto ciò che di materiale è nei sacrifici, | purifica le offerte 
con il fuoco, le libera dai vincoli della materia, le rende 
adatte, con la purificazione della loro natura, alla comunio- 
ne con gli dèi: allo stesso modo libera noi dai vincoli del 
divenire, assimilandoci agli dèi, rendendoci propensi alla 
loro amicizia, cambiando in immateriale la nostra natura 
materiale. 


13. [Si propongono altri chiarimenti sulla problematica 
dei sacrifici. ] 


Eliminate così, in linea generale, le supposizioni er- 
rate relative ai sacrifici, noi abbiamo introdotto partitamen- 
te al loro posto le opinioni vere riguardanti ciascuna specie 
dei sacrifici, perché l’esame particolare dei sacrifici richiede 
una chiara articolazione espositiva: esso però non appartiene 
al nostro tema e intanto, partendo da ciò che è stato detto, 
chiunque sia fornito per natura di intuito e capace di pas- 
sare con le sue facoltà intellettive dall’unità alla pluralità 
potrà facilmente conoscere anche ciò che è stato tralasciato. 
Io, dunque, ritenni di aver sufficientemente trattato il pro- 
blema, fra l’altro anche perché quel che ho esposto è degno 
della purezza degli dèi; ma, poiché probabilmente potrebbe 
insorgere negli altri la diffidenza che i miei argomenti non 
siano sufficientemente chiari e il sospetto che essi non muo- 
vano l’intelligenza né giungano ai ragionamenti dell’anima, 
voglio trattare un po’ più ampiamente questa stessa que- 
stione | e, se è possibile, addurre prove più chiare di quelle 
già precedentemente dette. 
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14. ᾿Αρχὴ δὲ πασῶν ἀρίστη ἣ τῆς τῶν θεῶν τάξεως 
τὸν θεσμὸν τῶν θυσιῶν ἐχόμενον ἐπιδείκνυσιν ἄνωθεν 
οὖν τοὺς μὲν ὑλαίους τῶν θεῶν τοὺς δὲ ἀύλους ὑπο- 
θώμεθα’' ὑλαίους μὲν τοὺς τὴν ὕλην περιέχοντας ἐν 
ἑαυτοῖς καὶ διακοσμοῦντας, ἀύλους δὲ παντελῶς τοὺς 
ἐξηρημένους ἀπὸ τῆς ὕλης καὶ ὑπερέχοντας. Κατὰ δὲ 
τὴν τῶν ἱερέων τέχνην ἄρχεσθαι χρὴ τῶν ἱερουργιῶν 
ἀπὸ τῶν ὑλαίων' οὐ γὰρ ἂν ἄλλως ἐπὶ τοὺς ἀύλους 
θεοὺς γένοιτο ἡ ἀνάβασις. Οὗτοι δὴ οὖν ἔχουσί τινα 
κοινωνίαν πρὸς τὴν ὕλην καθόσον αὐτῆς ἐπιβεβήκασιν᾽ 
οἱ αὐτοὶ δὴ οὖν καὶ τῶν περὶ τὴν ὕλην ἐγγιγνομένων 
ἐπάρχουσιν, οἷον διαιρέσεων, πληγῆς ἀντιτύπου, με- 
ταβολῆς γενέσεως φθορᾶς πάντων τῶν ἐνύλων ow- 
μάτων. 

Εἰ δή τις τοὺς τοιούτους βούλοιτο θεραπεύειν θεουρ- 
γικῶς, ἧ πεφύκασι καὶ 1 τὴν ἀρχὴν εἰλήχασι ταύτῃ 
προσεκτέον αὐτοῖς τὴν θεραπείαν, ἐνύλοις οὖσιν ab- 
τοῖς ἔνυλον odoav οὕτω γὰρ ἂν ὅλους αὐτοὺς δι᾽ 
ὅλων προσαγοίμεθα εἰς οἰκείωσιν, συγγένειάν τε αὐτοῖς 
ἐν τῇ θεραπείᾳ προσφέροιμεν τὴν προσήκουσαν᾽ καὶ 
ἐπὶ τῶν θυσιῶν τοίνυν τὰ νεκρὰ σώματα καὶ ANEOTEPN- 
μένα τῆς ζωῆς, φόνος τε τῶν ζώων καὶ κατανάλωσις 
τῶν σωμάτων μεταβολή τε παντοία καὶ φθορά, καὶ ὅλως 
ἡ πρόπτωσις «τοῖς» τῆς ὕλης προϊσταμένοις θεοῖς προσ- 
kev οὐκ αὐτοῖς δι᾿ ἑαυτούς, ἀλλὰ διὰ τὴν ὕλην ἧς 
ἐπάρχουσιν. Εἰ γὰρ καὶ ὅτι μάλιστα χωριστοί εἰσιν ἀπ᾽ 
αὐτῆς, ἀλλ᾽ ὅμως αὐτῇ πάρεισι᾽ καὶ εἰ περιέχουσιν av- 
τὴν ἐν ἀύλῳ δυνάμει, σὺν αὐτῇ ὑπάρχουσι: τά τε διοι- 
κούμενα τοῖς διοικοῦσίν ἐστιν οὐκ ἀλλότρια καὶ τὰ δια- 
κοσμούμενα τοῖς διακοσμοῦσι, τοῖς χρωμένοις τε τὰ 
ὑπηρετοῦντα ὡς ὄργανά ἐστιν οὐκ ἀνάρμοστα. Διόπερ 
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14. [Correlazione fra gerarchia divina e sacrifici: culto 
materiale per dèi materiali, culto immateriale per dèi 
immateriali. ] 


Il punto di partenza migliore fra tutti è quello che ri- 
leva il legame concernente la gerarchia degli dèi e la legge 
dei sacrifici. Mettiamo, dunque, di nuovo come principio 
che degli dèi alcuni sono materiali, altri immateriali: mate- 
riali, quelli che contengono in sé la materia e la mettono in 
ordine: assolutamente immateriali, quelli che sono distinti 
dalla materia e superiori ad essa. Secondo l’arte dei sacerdo- 
ti, bisogna cominciare i sacrifici dagli dèi materiali, ché 
non diversamente sarebbe possibile l’ascesa agli dèi imma- 
teriali. Gli dèi materiali, dunque, hanno una certa comu- 
nione con la materia, in quanto che soprintendono ad essa: 
essi governano ciò che avviene alla materia, cioè le divisioni, 
la forza di resistenza, il mutamento, la generazione, la cor- 
ruzione di tutti i corpi materiali. 

Se, dunque, si volessero onorare siffatti dèi attenen- 
dosi al rituale teurgico, si dovrebbe render loro il culto 
consono con la loro natura e il loro dominio, | un culto ma- 
teriale per dèi materiali: soltanto così, infatti, .potremmo 
avvicinarci alla loro essenza intera, sì da raggiungere una 
completa intimità con essi, e potremmo offrir loro nel cul- 
to ciò che è ad essi affine e conveniente. Perciò, nei sacrifici 
i corpi morti e privati della vita, il sangue degli animali, 
la consunzione dei loro corpi, la loro varia trasformazione 
e distruzione, la degenerazione, insomma, convengono agli 
dèi che hanno il governo della materia: non agli dèi per se 
stessi, ma per la materia sulla quale dominano. Perché, sep- 
pure ne sono quanto mai separati, le sono tuttavia dappres- 
so, e seppure la contengono in un potere immateriale, stan- 
no tuttavia con essa: ciò che è governato non è estraneo a 
chi lo governa, così come ciò che è ordinato a chi l’ordina, 
e ciò che serve non è, in quanto strumento, discordante da 
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τοῖς μὲν ἀύλοις θεοῖς ὕλην προσφέρειν διὰ θυσιῶν ἐστιν 
ἀλλότριον. τοῖς δ᾽ ἐνύλοις οἰκειότατον ἅπασιν. 


15. Σκεψώμεθα δὴ τὸ μετὰ τοῦτο συμφώνως τοῖς 
προειρημένοις καὶ τὴν ἡμετέραν διπλῆν κατάστασιν᾽ 
ὅτε μὲν γὰρ ὅλοι ψυχὴ γιγνόμεθα καί ἐσμεν ἔξω τοῦ 
σώματος μετέωροί τε τῷ νῷ, μεθ᾽ ὅλων τῶν ἀύλων θεῶν 
μετεωροπολοῦμεν᾽ ὅτε δ᾽ αὖ δεδέμεθα ἐν τῷ ὀστρεώδει 
σώματι, καὶ ὑπὸ τῆς ὕλης κατεχόμεθα καί ἐσμεν σω- 
ματοειδεῖς: πάλιν οὖν ἥκει τῆς θρησκείας ὁ διπλοῦς 
τρόπος ὁ μὲν γὰρ ἔσται ἁπλοῦς ἀσώματος ἁγνὸς 
ἀπὸ πάσης γενέσεως, ὅστις ταῖς ἀχράντοις ἐπιβάλλει 
ψυχαῖς, ὁ δ᾽ ἀναπιμπλάμενος τῶν σωμάτων καὶ τῆς 
ἐνύλου πάσης πραγματείας, ὅστις ταῖς μὴ καθαραῖς 
πρέπει ψυχαῖς μηδὲ ἀπολυθείσαις πάσης γενέσεως. Καὶ 
θυσιῶν τοίνυν τίθημι διττὰ εἴδη τὰ μὲν τῶν ἀποκε- 
καθαρμένων παντάπασιν ἀνθρώπων, οἷα èp ἑνὸς ἄν 
ποτε γένοιτο σπανίως, ὥς φησιν Ἡράκλειτος, ἤ τινῶν 
ὀλίγων εὐαριθμήτων ἀνδρῶν, τὰ δ᾽ ἔνυλα καὶ σωμα- 
τοειδῆ καὶ διὰ μεταβολῆς συνιστάμενα. οἷα τοῖς ἔτι 
κατεχομένοις ὑπὸ τοῦ σώματος ἁρμόζει. Πόλεσι τοί- 
νυν καὶ δήμοις οὐκ ἀπολελυμένοις τῆς γενεσιουργοῦ 
μοίρας καὶ τῆς ἀντεχομένης τῶν σωμάτων κοινωνίας εἰ 
μὴ δώσει τις τὸν τοιοῦτον τρόπον τῆς ἁγιστείας, ἀμ- 
φοτέρων διαμαρτήσει, καὶ τῶν ἀύλων ἀγαθῶν καὶ τῶν 
ἐνύλων' τὰ μὲν γὰρ οὐ δύναται δέξασθαι, τοῖς δὲ οὐ 
προσόγει τὸ οἰκεῖον. Καὶ ἅμα ἕκαστος καθότι ἐστίν. 
οὐ μέντοι καθὸ μή ἐστι, ποιεῖται τῆς ὁσίας τὴν ἐπιμέ- 
λειαν' οὐκ ἄρα δεῖ αὐτὴν ὑπεραίρειν τὸ οἰκεῖον μέτρον 
τοῦ θεραπεύοντος. 

Ὁ δ᾽ αὐτός ἐστί μοι λόγος καὶ περὶ τῆς συμπλοκῆς 
τῆς οἰκείως συναρμοζομένης τῶν θεραπευόντων ἀνδρῶν 
καὶ τῶν θεραπευομένων δυνάμεων. Καὶ γὰρ ταύτην τὸν 
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chi se ne serve. Perciò, offrire nei sacrifici materia agli dèi 
immateriali è cosa non appropriata: offrirla a tutti gli dèi 
materiali è invece molto conveniente. | 


15. [Correlazione fra anima e sacrifici: culto incorporeo 
per le anime immacolate, culto corporeo per le anime 
strette nei ceppi del corpo. ] 


Esaminiamo ora la nostra duplice condizione coeren- 
temente con ciò che è stato detto: quando diventiamo in- 
teramente anima e siamo al di fuori del corpo ed elevati 
dall’intelletto, noi ci aggiriamo nell’alto cielo insieme con 
tutti gli dèi immateriali; quando, invece, siamo nei ceppi 
del corpo pari ad ostrica, noi siamo contenuti dalla materia, 
e siamo corporei. Duplice è, perciò, a sua volta, il modo 
del culto: luno sarà semplice incorporeo puro da ogni di- 
venire: esso spetta alle anime immacolate; l’altro sarà con- 
taminato dai corpi e da ogni azione materiale: esso con- 
viene alle anime non pure né liberate da ogni divenire. 
Pongo perciò anche dei sacrifici due specie: l’una degli uo- 
mini completamente purificati, che, come dice Eraclito, po- 
trebbe raramente accadere in un solo uomo o in pochissimi 
facilmente numerabili; l’altra materiale corporea costituita 
di mutazione, che s’adatta a chi è ancora contenuto nel 
corpo. 

Perciò, se alle città | e ai popoli non liberati dalla par- 
tecipazione al divenire e dalla stretta comunione con i corpi 
non si assegnerà la specie materiale del sacrificio, si falli- 
ranno sia i beni immateriali sia i materiali: ché i primi non 
è possibile riceverli, agli altri si può offrire ciò che è loro 
proprio. Al tempo stesso, ciascuno si occupa del culto al 
modo che egli è, non certamente al modo che non è: esso 
perciò non deve superare la misura propria di chi vi attende. 

Lo stesso discorso farei anche riguardo allo stretto 
rapporto che intimamente unisce gli uomini che praticano 
il culto e le potenze venerate. Penso, infatti, che questo 
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ἑαυτῇ πρόσφορον τρόπον τῆς θρησκείας ἐκλέγεσθαι 
ἀξιῶ, ἄυλον μὲν τὴν ἀύλως συμμιγνυμένην καὶ ταῖς 
ἀσωμάτοις καθαρῶς δυνάμεσι πρὸς αὐτὰ καθαρῶς τὰ 
ἀσώματα συναπτομένην, σωματοειδῶς δὲ τὴν σω- 
ματοειδῆ καὶ μετὰ σωμάτων συνηρτημένην, πρὸς 
τὰς σώμασιν ἐπιβεβηκυίας οὐσίας ἀνακεραννυμένην. 


16. Μὴ ἀτιμάσωμεν τοίνυν ἔτι καὶ τὰ τοιαῦτα εἰπεῖν, 
ὡς πολλάκις τῆς τοῦ σώματος ἕνεκα ἀναγκαίας χρείας 
διαπραγματευόμεθά τι πρὸς τοὺς ἐφόρους τοῦ σώμα- 
τος θεοὺς καὶ δαίμονας ἀγαθούς: οἷον καθαίροντες αὐτὸ 
ἀπὸ κηλίδων παλαιῶν ἢ νόσων ἀπολύοντες καὶ ὑγείας 
πληροῦντες, ἢ τὸ μὲν βαρὺ καὶ νωθρὸν ἀποκόπτοντες 
ἀπ᾿ αὐτοῦ τὸ δὲ κοῦφον καὶ δραστήριον αὐτῷ nap- 
έχοντες, ἢἾ ἄλλο γέ τι τῶν πάντων ἀγαθῶν αὐτῷ na- 
ρασκευάζοντες. Τότε δὴ οὖν οὐ δήπου νοερῶς καὶ ἀσω- 
μάτως τὸ σῶμα μεταχειριζόμεθα' οὐ γὰρ πέφυκε τῶν 
τοιούτων τρόπων τὸ σῶμα μετέχειν' τῶν δὲ συγγενῶν 
ἑαυτῷ μεταλαγχάνον, σώμασι σῶμα θεραπεύεταί τε καὶ 
ἀποκαθαίρεται. Ἔσται δὴ οὖν καὶ ὁ τῶν θυσιῶν θεσ- 
μὸς ἐπὶ τῆς τοιαύτης χρείας ἐξ ἀνάγκης σωματοειδής, 
τὰ μὲν ἀποκόπτων τῶν ἐν ἡμῖν περιττευόντων, τὰ δὲ 
ἀναπληρῶν ὅσα ἡμῖν ἐλλείπει, τὰ δὲ εἰς συμμετρίαν 
ἄγων καὶ τάξιν ὅσα πλημμελῶς ἐπιτετάρακται. Καὶ μὴν 
πολλὰ καὶ πρὸς τὸν ἀνθρώπινον βίον ἐπιτηδείων δεό- 
μενοι ἡμῖν γενέσθαι παρὰ τῶν κρειττόνων ἱερουργίαις 
χρώμεθα’ ταῦτα δ᾽ ἔστι δήπου κηδεμονίαν σώματι 
παρέχοντα ἢ ἐκείνων ἐπιμελούμενα ἃ τῶν σωμάτων 
ἕνεκα κτώμεθα. 


17. Τί δὴ οὖν ἡμῖν ἔσται παρὰ τῶν ἐξηρημένων παν- 
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rapporto debba scegliersi il culto che gli è adatto: il rap- 
porto immateriale deve scegliersi il culto che si fa imma- 
terialmente e che per mezzo di potenze puramente incor- 
poree si collega con gli esseri puramente incorporei; il rap- 
porto corporeo deve scegliersi il culto corporeo e unito in- 
sieme con i corpi, mescolato alle essenze che presiedono i 
corpi. | 


16. [Le esigenze dell’uomo e il rituale corporeo dei sa- 
crifici.] 

Non disdegniamo di fare ancora le seguenti afferma- 
zioni: spesso a causa delle necessarie esigenze del corpo ab- 
biamo a che fare con i custodi del nostro corpo, dèi e de- 
moni buoni, quando, ad esempio, lo purifichiamo da brut- 
ture antiche o ne allontaniamo le malattie e gli diamo salute 
o quando ne recidiamo la gravezza e l’indifferenza e gli pro- 
curiamo leggerezza ed energia o quando gli forniamo qual- 
che altro bene. In quelle circostanze certamente noi non ci 
occupiamo del corpo intellettualmente ed incorporeamen- 
te: ché il corpo non partecipa per natura a stati di questo 
genere: ma partecipando a ciò che gli è affine per essenza, 
il corpo è curato e purificato dai corpi. Perciò, in casi simili 
di necessità il rituale dei sacrifici sarà necessariamente cor- 
poreo: eliminando il superfluo che è in noi, completando 
quel che ci manca, riconducendo alla simmetria e all ordine 
quanto è stato disordinatamente turbato. Inoltre, spesso ci 
serviamo dei riti sacri, quando chiediamo agli esseri supe- 
riori che ci siano concessi i beni necessari alla vita umana, 
quelli cioè | che assicurano al corpo il suo sostentamento 
oppure sollecitano ciò che noi dobbiamo procurarci a causa 
del corpo. 


17. [Gli dèi immateriali non s’interessano dei bisogni del- 
la vita umana.] 


Che cosa, allora, avremo dagli dèi che sono completa- 
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τάπασι θεῶν πάσης ἀνθρωπίνης γενέσεως εἰς ἀκαρπίαν 
ἢ ἀγονίαν ἢ περιουσίαν ἢ ἄλλο τι τῶν τοῦ βίου πραγ- 
μάτων ἐχομένων; οὐδὲν οὐδαμῶς: τοὺς γὰρ ἀπολελυ- 
μένους πάντων οὐκ ἔνεστι τῶν τοιούτων ἐφάπτεσθαι 
δόσεων. ANN εἰ μέν τις λέγοι ὅτι περιέχουσι καὶ τοὺς 
τοιούτους θεοὺς οἱ παντελῶς ἄνυλοι, περιέχοντες δὲ 
αὐτοὺς καὶ τὰ δῶρα αὐτῶν κατὰ μίαν τὴν πρώτην αἰτίαν 
συνειλήφασιν ἐν ἑαυτοῖς, λέγοι τινὰ ἂν οὕτω κατιοῦσαν 
ἀπ᾽ αὐτῶν περιουσίαν τῆς θείας δόσεως ὡς δὲ αὐτοὶ 
ταῦτα δρῶσι προσεχῶς ἐφαπτόμενοι τῶν τοῦ ἀνθρωπί- 
νου βίου πράξεων, οὐδενὶ συγχωρητέον λέγειν. Μεριστή 
τε. γάρ ἐστιν ἡ τοιαύτη προστασία τῶν τῇδε, καὶ μετά 
τινος ἐπιστροφῆς ἐπιτελεῖται, χωριστή τε οὐκ ἔστι 
πάντῃ σωμάτων, καὶ οὐ δύναται δέξασθαι τὴν καθαρὰν 
καὶ ἄχραντον ἐπιστασίαν. Οὐκοῦν καὶ τρόπος ἱερουρ- 
γίας ἐπὶ τῶν τοιούτων ἔργων ὁ συμμιγὴς πρὸς τὰ 
σώματα καὶ τῆς γενέσεως ἐχόμενος ἁρμόζει, οὐχ ὅστις 
ἐστὶν ἄυλος παντελῶς καὶ ἀσώματος. Ὁ μὲν γὰρ καθα- 
ρὸς ὑπερέχεται παντελῶς καὶ ἔστιν ἀσύμμετρος, ὁ δὲ 
τοῖς σώμασι προσχρώμενος καὶ ταῖς διὰ τῶν σωμάτων 
δυνάμεσι, πάντων μάλιστά ἐστι συγγενέστατος, δυνα- 
τὸς μὲν ἐμποιεῖν τινας εὐπραγίας εἰς τὸν βίον, δυνατὸς 
δὲ ἀποτρέπειν καὶ τὰς ἐνισταμένας δυσπραγίας, ovu- 
μετρίαν δὲ καὶ κρᾶσιν τῷ θνητῷ γένει παρεχόμενος. 


18. Kat ἄλλην τοίνυν διαίρεσιν ἡ πολλὴ μὲν ἀγέλη 
τῶν ἀνθρώπων ὑποτέτακται ὑπὸ τὴν φύσιν, φυσικαῖς 
te δυνάμεσι διοικεῖται, καὶ κάτω πρὸς τὰ τῆς φύσεως 
ἔργα βλέπει, συμπληροῖ τε τῆς εἱμαρμένης τὴν διοί- 
κησιν, καὶ τῶν καθ᾽ εἱμαρμένην ἐπιτελουμένων δέχεται 
τὴν τάξιν, πρακτικόν τε λογισμὸν ἀεὶ ποιεῖται περὶ 
μόνων τῶν κατὰ φύσιν. Ὀλίγοι δέ τινες ὑπερφυεῖ δή 
τινι δυνάμει τοῦ νοῦ χρώμενοι, τῆς φύσεως μὲν ἀφισ- 
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mente distinti da tutto l’umano divenire per quanto attiene 
la sterilità o l’infecondità o l’abbondanza o qualche altra 
difficoltà che càpita nella vita? Proprio niente. Poiché è 
impossibile che esseri, i quali sono lontani da tutto, si in- 
teressino di concedere beni siffatti. Ma, se si dicesse che 
gli dèi pienamente immateriali contengono anche gli dèi 
materiali e che contenendoli raccolgono anche i loro doni 
in virtù di una sola causalità prima, si direbbe, così, che da 
essi scende una certa soprabbondanza della generosità divi- 
na; ma che essi facciano personalmente ciò, interessandosi 
direttamente ai bisogni della vita umana, a nessuno si deve 
permettere di affermarlo. Perché una signoria siffatta delle 
cose di quaggiù è particolare, si compie con una certa at- 
tenzione ad un oggetto materiale, non è completamente 
staccata dai corpi, non può ricevere la direzione pura e im- 
macolata degli dèi immateriali. Perciò, in tali opere è adat- 
to un modo del culto | che sia mescolato con i corpi e abbia 
relazione con il divenire, non un modo che sia assolutamen- 
te immateriale ed incorporeo. Infatti, il rituale puro è del 
tutto superiore e non commisurato alla contingenza, mentre 
il rituale che si serve dei corpi e delle potenze corporee è 
di tutti il più affine alumana natura, capace di produrre 
nella vita successi, capace anche di allontanare le sventure 
imminenti, conferendo al genere umano giusta proporzione 
e contemperanza. 


18. [Triplice classificazione degli uomini e del culto.] 


Stando, ora, ad un’altra divisione dei sacrifici, la gran 
parte dell'umano gregge è soggetta alla natura, è governata 
da potenze naturali, guarda in basso verso le opere della 
natura, adempie la legge della fatalità, accoglie l’ordine di 
ciò che si compie secondo la fatalità, fa continuamente caso 
con il suo giudizio pratico soltanto ai fenomeni della natu- 
ra. Pochi soltanto, possedendo una potenza intellettuale so- 
prannaturale, si disimpegnano dalla natura, si elevano al- 
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τάνονται, πρὸς δὲ τὸν χωριστὸν καὶ ἀμιγῆ νοῦν rept- 
ἄγονται, οἵτινες ἅμα καὶ τῶν φυσικῶν δυνάμεων γίγνον- 
ται κρείττονες. Ἔνιοι δὲ μεταξὺ τούτων φέρονται περὶ 
τὰ μέσα τῆς φύσεώς τε καὶ τοῦ καθαροῦ νοῦ, οἱ μὲν 
ἀμφοτέρῳ ἐφεπόμενοι, οἱ δὲ συμμικτόν τινα ἀπ᾿ αὐτῶν 
ζωὴν μετιόντες, οἱ δὲ ἀπολυόμενοι μὲν τῶν ὑποδεεσ- 
τέρων ἐπὶ δὲ τὰ ἀμείνονα μεθιστάμενοι. 

Τούτων δὴ οὖν οὕτω διῃρημένων, καὶ τὸ τοῖσδε ἑπό- 
μενον εὔδηλον ἂν ὅτι μάλιστα γένοιτο. Οἱ μὲν γὰρ 
ἐπιτροπευόμενοι κατὰ τὴν τῶν ὅλων φύσιν, καὶ αὐτοὶ 
κατὰ φύσιν τὴν οἰκείαν ἑαυτῶν ζῶντες δυνάμεσί τε τῆς 
φύσεως χρώμενοι, τὴν θρησκείαν ἐπιτηδεύουσι τῇ φύσει 
πρόσφορον καὶ τοῖς κινουμένοις ὑπὸ τῆς φύσεως σώ- 
μασι, τόπους τε καὶ ἀέρας καὶ ὕλην καὶ δυνάμεις τῆς 
ὕλης, καὶ σώματα καὶ τὰς περὶ τοῖς σώμασιν ἕξεις καὶ 
ποιότητας, κινήσεις τε τὰς προσηκούσας καὶ μεταβο- 
λὰς τῶν ἐν γενέσει, καὶ τἄλλα τὰ ἐχόμενα τούτων ἐπι- 
τηδεύοντες ἔν τε τοῖς ἄλλοις τῆς εὐσεβείας μορίοις καὶ 
δὴ καὶ ἐν τῷ θυηπολικῷ μέρει. Οἱ δὲ κατὰ νοῦν μόνον 
καὶ τὴν τοῦ νοῦ ζωὴν τὸν βίον διάγοντες, τῶν δὲ τῆς 
φύσεως δεσμῶν ἀπολυθέντες, νοερὸν καὶ ἀσώματον 
ἱερατικῆς θεσμὸν διαμελετῶσι περὶ πάντα τῆς θεουρ- 
γίας τὰ μέρη. Οἱ δὲ μέσοι τούτων κατὰ τὰς διαφορὰς 
τῆς μεταξὺ μεσότητος καὶ τὰς ὁδοὺς τῆς ἁγιστείας 
διαφόρους διαπονοῦσιν, ἤτοι μετέχοντες ἀμφοτέρων 
τῶν τρόπων τῆς θρησκείας, ἢ τοῦ μὲν ἀφιστάμενοι, ἢ 
ὡς ὑπόθεσιν αὐτὰ λαμβάνοντες τῶν τιμιωτέρων (ἄνευ 
γὰρ αὐτῶν οὐκ ἄν ποτε παραγένοιτο τὰ ὑπερέχοντα), 
ἢ ἄλλως οὑτωσὶ μεταχειριζόμενοι αὐτὰ δεόντως. 


19. Περὶ δὲ τὸν αὐτὸν τόπον κἀκείνη στρέφεται ἡ 
διαίρεσις τῶν θείων οὐσιῶν καὶ δυνάμεων αἱ μὲν ἔχουσι 
ψυχὴν καὶ φύσιν ὑποκειμένην καὶ ὑπηρετοῦσαν αὐτῶν 
ταῖς δημιουργίαις, ἧπερ ἂν αὗται βούλωνται, αἱ δὲ 
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l’intelletto separato e non mescolato; al tempo stesso, | essi 
diventano superiori alle potenze fisiche. Alcuni, infine, col- 
locandosi fra queste due categorie, si portano ad eguale di- 
stanza tra la natura e l’intelletto puro, alcuni tenendo dietro 
all’una e all’altro, altri inseguendo una vita promiscua, ri- 
sultante da tutti e due, altri liberandosi da ciò che è infe- 
riore ed elevandosi a ciò che è migliore. 

Fatte, dunque, queste classificazioni, potrà divenire 
quanto mai chiaro quel che ne segue. Infatti, coloro i quali 
sono sotto la tutela della natura universa, vivono essi stessi 
secondo la loro propria natura e si servono delle potenze 
naturali, costoro praticano il culto adatto alla loro natura 
e ai corpi mossi da essa: praticano i luoghi, il clima, la ma- 
teria, le potenze della materia, i corpi, le condizioni e le 
qualità dei corpi, i movimenti convenienti e i mutamenti di 
ciò che è nel divenire, tutto ciò infine che ha relazione con 
questi tanto nelle altre parti del culto quanto nell’àmbito 
dei sacrifici. | Coloro i quali vivono secondo l’intelletto sol- 
tanto e la vita dell’intelletto e sono liberi dai vincoli della 
natura, costoro praticano la legge intellettuale e incorporea 
dell’arte ieratica in tutte le parti della teurgia. Coloro i quali 
stanno fra la natura e l’intelletto, mettono il loro impegno 
secondo le differenze del loro stato intermedio e secondo le 
vie diverse del rituale, ora prendendo parte ad ambedue i 
modi del culto, ora allontanandosi da uno di essi, ora pren- 
dendo la loro posizione intermedia come punto di partenza 
per ciò che è più perfetto (ché altrimenti non si giungereb- 
be mai a ciò che è superiore), ora servendosene in altro 
modo simile a seconda del bisogno. 


19. [Triplice classificazione degli dèi e del culto.] 


Intorno allo stesso luogo si aggira anche questa classi- 
ficazione: delle essenze e delle potenze divine alcune hanno 
un’anima e una natura soggette e ubbidienti alle loro crea- 
zioni, secondo la loro propria volontà; altre sono comple- 
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πάντῃ ψυχῆς καὶ φύσεώς εἰσι χωρισταί, λέγω dè τῆς 
θείας ψυχῆς τε καὶ φύσεως ἀλλ᾽ οὐχὶ τῆς περικοσμίου 
τε. καὶ γενεσιουργοῦ᾽ τινὲς δὲ καὶ μέσαι τούτων ὑπάρ- 
χουσαι κοινωνίαν αὐταῖς παρέχουσι πρὸς ἀλλήλας, ἢ 
κατὰ σύνδεσμον ἕνα ἀδιαίρετον, ἢ κατὰ μετάδοσιν τῶν 
μειζόνων ἄφθονον, ἢ κατὰ ὑποδοχὴν τῶν ἐλαττόνων 
ἀκώλυτον, ἢ κατὰ σύνδετον ἀμφοῖν ὁμόνοιαν. Ὅταν 
μὲν οὖν θεοὺς θεραπεύωμεν τοὺς βασιλεύοντας ψυχῆς 
καὶ φύσεως, οὐκ ἀλλότριον τούτοις ἐστὶ καὶ φυσικὰς 
δυνάμεις προσφέρειν, σώματά τε τὰ διοικούμενα ὑπὸ 
τῆς φύσεως καθαγίζειν αὐτοῖς οὐκ ἔστιν ἀπόβλητον᾽ 
ὅλα γὰρ τὰ τῆς φύσεως ἔργα ὑπηρετεῖ τε αὐτοῖς καὶ 
συντελεῖ τι αὐτῶν εἰς τὴν διακόσμησιν. Ὅταν δὲ τοὺς 
αὐτοὺς καθ᾽ ἑαυτοὺς μονοειδεῖς ὄντας τιμᾶν ἐπιχει- 
ρῶμεν, ἀπολύτοις τιμαῖς αὐτοὺς γεραίρειν ἄξιον᾽ τὰ 
δὲ νοερὰ τοῖς τοιούτοις δῶρα ἁρμόζει καὶ τὰ τῆς dow- 
μάτου ζωῆς, ὅσα τε ἀρετὴ καὶ σοφία δωρεῖται, καὶ εἴ 
τινα τέλεια καὶ ὅλα τῆς ψυχῆς ἐστιν ἀγαθά. Καὶ μὴν 
τοῖς γε μέσοις καὶ τῶν μέσων ἡγεμονοῦσιν ἀγαθῶν 
ἐνίοτε μὲν ἂν διπλᾶ δῶρα συναρμόσειεν,. ἐνιότε δ᾽ ἂν 
ἐπίκοινα πρὸς ἀμφότερα ταῦτα, ἢ καὶ ἀποσχιζόμενα 
μὲν ἀπὸ τῶν κάτω πρὸς δὲ τὰ ὑψηλότερα ἀνήκοντα, ἢ 
πάντως ἑνί γε τῶν τρόπων συμπληροῦντα τὴν μεσό- 
anta. 


20. ‘Ar ἄλλης τοίνυν ἀρχῆς ὁρμώμενοι τοῦ τε κόσ- 
μου καὶ τῶν ἐγκοσμίων θεῶν, τῆς τε ἐν αὐτῷ τῶν τετ- 
τάρων στοιχείων διανομῆς, καὶ τῆς κατὰ τὰ μέτρα τῶν 
στοιχείων συλλήξεως, καὶ τῆς ἐν τάξει περὶ τοῖς κέν- 
τροις περιδινουμένης περιφορᾶς, εὔβατον ἔχομεν ἄνο- 
δον ἐπὶ τὴν ἀλήθειαν τῆς περὶ θυσιῶν ἁγιστείας" εἰ 
γὰρ αὐτοί τέ ἐσμεν ἐν κόσμῳ καὶ ὡς μέρη περιεχόμεθα 
ἐν ὅλῳ τῷ παντί, παραγόμεθά τε ὑπ᾽ αὐτοῦ πρώτως, 
καὶ τελειούμεθα ἀπὸ τῶν ὅλων ἐν αὐτῷ δυνάμεων, ἀπό 
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tamente separate dall’anima e dalla natura, dall’anima e 
dalla natura divine, io dico, non da quelle che sono terrene 
e creatrici; alcune, infine, che stanno in mezzo a queste, 
consentono loro una comunione reciproca, o per l’unica in- 
divisibile unione del tutto, | o per la generosa liberalità dei 
superiori, o per la ricettività senza ostacolo degli inferiori, 
o per la concordia che le unisce Puna all’altra. 

Quando, dunque, veneriamo gli dèi signori dell’anima 
e della natura, non è inopportuno offrir loro potenze natu- 
rali e non è biasimevole sacrificar loro corpi amministrati 
dalla natura: ché tutte le opere della natura li servono e 
contribuiscono alla loro attività di governo. Quando, in- 
vece, prendiamo ad onorare quelli che sono di per se stessi 
di una forma unica, è giusto venerarli con onori liberi dalla 
materia: ché a dèi siffatti convengono i doni intellettuali e 
quelli della vita incorporea, tutto ciò che possono donare la 
virtù e la saggezza e tutti i beni perfetti ed universi del- 
l’anima. Infine, alle essenze medie che dispongono dei beni 
intermedi converranno talvolta doni dell’una e dell’altra 
singola specie, talaltra doni partecipi di ambedue le specie 
oppure tendenti a separarsi dagli inferiori e ad elevarsi ai 
superiori, o in ogni modo atti a colmare lo spazio interme- 
dio con uno di questi modi. | 


20. [Partecipazione al culto in maniera cosmica (corpo- 
rea) e in maniera ipercosmica (incorporea).] 


Ancora: se muoviamo da un altro punto di partenza, 
cioè dal cosmo e dagli dèi cosmici, dalla distribuzione che 
c'è in esso dei quattro elementi, dalla mescolanza propor- 
zionata degli elementi e dall’ordinato movimento circolare 
intorno al centro, possiamo facilmente risalire alla cono- 
scenza della vera natura del rituale sacrificale. Se infatti noi 
stessi siamo nel cosmo, siamo contenuti come parti in tutto 
l’universo, siamo originariamente da esso procreati, siamo 
perfezionati dalle sue potenze universali, siamo costituiti 
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TE τῶν ἐν αὐτῷ στοιχείων συνεστήκαμεν, καὶ μοῖράν 
τινα ζωῆς καὶ φύσεως παρ᾽ αὐτοῦ λαβόντες ἔχομεν. οὐ 
δεῖ δὴ διὰ ταῦτα ὑπερβαίνειν τὸν κόσμον καὶ τὰς ἐγ- 
κοσμίους διατάξεις. 

Θῶμεν οὖν καθ᾽ ἑκάστην περικόσμιον μερίδα εἶναι 
μέν τι καὶ σῶμα τοῦτο ὅπερ ὁρῶμεν, εἶναι καὶ τὰς περὶ 
τοῖς σώμασι μεριστὰς δυνάμεις ἀσωμάτους᾽ ὁ δὴ τῆς 
θρησκείας νόμος τὰ ὅμοια δηλονότι τοῖς ὁμοίοις àro- 
νέμει, καὶ διατείνει δι᾿ ὅλων οὕτως ἄνωθεν ἄχρι τῶν 
ἐσχάτων, ἀσώματα μὲν ἀσωμάτοις, σώματα δὲ σώμασι. 
τὰ σύμμετρα κατὰ τὴν ἑαυτῶν φύσιν ἑκατέροις ἀπο- 
διδούς. ᾿Αλλὰ μὴν ὁπότε γέ τις τῶν θεουργικῶν θεῶν 
ὑπερκοσμίως μετάσχοι (τοῦτο δ᾽ ἐστὶ τὸ πάντων σπα- 
νιώτατον), ἐκεῖνος δήπουθέν ἐστιν ὁ καὶ σωμάτων καὶ 
ὕλης ὑπερέχων ἐπὶ θεραπείᾳ τῶν θεῶν, ὑπερκοσμίῳ τε 
δυνάμει τοῖς θεοῖς ἑνούμενος. Οὐ δεῖ δὴ τὸ ἐν ἑνί ποτε 
μόλις καὶ ὀψὲ παραγιγνόμενον ἐπὶ τῷ τέλει τῆς ἱερατι- 
κῆς τοῦτο κοινὸν ἀποφαίνειν πρὸς ἅπαντας ἀνθρώπους, 
ἀλλ᾽ οὐδὲ πρὸς τοὺς ἀρχομένους τῆς θεουργίας ποιεῖ- 
σθαι αὐτόχρημα κοινόν, οὐδὲ πρὸς τοὺς μεσοῦντας ἐν 
αὐτῇ: καὶ γὰρ οὗτοι ἁμωσγέπως σωματοειδῆ ποιοῦν- 
ται τὴν ἐπιμέλειαν τῆς ὁσιότητος. 


21. Οἶμαι τοίνυν καὶ τοῦτο ἂν προσομολογῆσαι πάν- 
τας τοὺς φιλοθεάμονας τῆς θεουργικῆς ἀληθείας, ὡς 
οὐκ ἐκ μέρους χρὴ οὐδὲ ἀτελῶς συνυφαίνειν τοῖς θείοις 
τὴν ἐπιβάλλουσαν αὐτοῖς εὐσέβειαν. Ἐπειδὴ τοίνυν πρὸ 
τῆς παρουσίας τῶν θεῶν προκινοῦνται πᾶσαι δυνάμεις 
ὅσαι αὐτοῖς προὐπόκεινται, καὶ ὅταν μέλλωσι κινεῖσθαι 
ἐπὶ γῆν προηγοῦνται αὐτῶν καὶ προπομπεύουσιν, ὁ 
μὲν μὴ ἀπονείμας πᾶσι τὸ πρόσφορον καὶ κατὰ τὴν 
ἐπιβάλλουσαν τιμὴν ἕκαστον δεξιωσάμενος, ἀτελὴς 
ἀπέρχεται καὶ ἄμοιρος τῆς μετουσίας τῶν θεῶν, ὁ δὲ 
πάντα τε ἱλεωσάμενος καὶ ἑκάστῳ τὰ κεχαρισμένα καὶ 
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dai suoi elementi e se abbiamo preso da esso una parte di 
vita e di natura, non dobbiamo appunto perciò tralasciare 
il cosmo e gli ordinamenti cosmici. 

Ammettiamo, dunque, che per ogni parte cosmica c’è 
un corpo, questo corpo cioè che noi vediamo, e che ci sono 
anche potenze incorporee particolari distribuite intorno ai 
corpi; la legge del culto assegna evidentemente i simili ai 
simili e si estende così da per tutto, dall’alto fino agli estre- 
mi, restituendo gli incorporei agli incorporei, i corpi ai cor- 
pi, | a ciascuna di queste due classi ciò che commisura alla 
sua natura. Ma, quando qualcuno partecipa degli dèi della 
teurgia in una maniera sopracosmica (ed è cosa fra tutte ra- 
rissima), egli naturalmente sta al di sopra dei corpi e della 
materia nel culto degli dèi, ed è unito agli dèi con una po- 
tenza sopracosmica. Non bisogna perciò dichiarare che è 
comune a tutti gli uomini ciò che a mala pena e tardi av- 
viene ad un solo uomo, al termine ultimo dell’arte ieratica, 
e neppure condividerlo immediatamente a quelli che si ini- 
ziano alla teurgia, né a quelli che sono a mezza via in essa: 
ché questi, in una maniera qualunque, rendono corporea la 
loro pratica della santità. 


21. [Bisogna, nel culto, onorare tutti gli dèi.] 


Ora, io ritengo che tutti coloro che amano contem- 
plare la verità teurgica converranno anche in questo: non 
bisogna cioè ordire per gli esseri divini il culto che spetta 
loro in maniera parziale o imperfetta. Poiché, dunque, pri- 
ma che gli dèi si presentino, tutte le potenze che sono ad 
essi subordinate si mettono avanti a loro in movimento e, 
quando stanno per scendere sulla terra, li precedono e li 
accompagnano in processione, chi non ha offerto a tutti | 
ciò che è loro dovuto e non ha accolto ciascuno con l’onore 
che gli spetta, va via non iniziato e privato della parteci- 
pazione degli dèi; chi invece ha reso tutti gli esseri divini 
a lui propizi e ha offerto a ciascuno gli onori a lui graditi 
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κατὰ δύναμιν ὁμοιότατα γέρα προσενεγκών, ἀσφαλὴς 
καὶ ἄπταιστος ἀεὶ διαμένει, τέλεον καὶ ὁλόκληρον τὴν 
ὑποδοχὴν τοῦ θείου χοροῦ καλῶς ἀποπληρώσας. 
Ὁπότε δὴ οὖν τοῦτο οὕτως ἔχει. πότερον ἁπλοῦν καὶ 
ἐξ ὀλίγων δή τινων συνιστάμενον τὸν τρόπον εἶναι dei 
τῆς ἁγιστείας, ἢ πολύτροπον καὶ παναρμόνιον καὶ ἀπὸ 
πάντων, ὡς ἔπος εἰπεῖν, τῶν ἐν τῷ κόσμῳ συγκεκρο- 
τημένον; 

Εἰ μὲν οὖν ἁπλοῦν τι καὶ μιᾶς τάξεως τὸ παρακαλού- 
μενον καὶ κινούμενον ἦν ἐν ταῖς ἁγιστείαις, ἁπλοῦς ἂν 
ἦν καὶ τῶν θυσιῶν ἐξ ἀνάγκης ὁ τρόπος᾽ εἰ δὲ τῶν 
μὲν ἄλλων οὐδενὶ περιληπτόν, ὅσον ἐγείρεται πλῆθος 
δυνάμεων ἐν τῷ κατιέναι καὶ κινεῖσθαι τοὺς θεούς, μό- 
νοι δὲ οἱ θεουργοὶ ταῦτα ἐπὶ τῶν ἔργων πειραθέντες 
ἀκριβῶς γιγνώσκουσι, μόνοι οὗτοι καὶ δύνανται γιγ- 
νώσκειν τίς ἐστιν ἡ τελεσιουργία τῆς ἱερατικῆς, καὶ τὰ 
παραλειπόμενα ἴσασι, κἂν βραχέα ἦ. ὅτι τὸ ὅλον τῆς 
θρησκείας ἔργον ἀνατρέπει, ὥσπερ ἐν ἁρμονίᾳ μιᾶς 
χορδῆς ῥαγείσης ἡ ὅλη ἀνάρμοστός τε καὶ ἀσύμμετρος 
yiyvetar: ὥσπερ οὖν ἐπὶ τῶν φανερῶν θείων καθόδων 
ἐναργὴς ἡ βλάβη γίγνεται tois ἀτίμητόν τινα τῶν κρειτ- 
τόνων παραλιποῦσιν, οὕτω καὶ ἐπὶ τῆς ἀφανοῦς αὐτῶν 
παρουσίας ἐν ταῖς θυσίαις οὐ τὸν μὲν τὸν δ᾽ οὔ, πάνυ 
δὲ τιμητέον καθ᾽ ἣν ἕκαστος εἴληχε τάξιν. Ὁ δὲ ἀγέ- 
ραστόν τινα ἀφεὶς συνέχεε τὸ ὅλον καὶ τὴν μίαν καὶ 
ὅλην διακόσμησιν διέσπασεν᾽ οὐχ ὡς ἄν τις οὖν νομί- 
σειεν, ἀτελῆ τὴν ὑποδοχὴν ἐποιήσατο, ἀλλὰ καὶ τὸ 
παράπαν τὴν ὅλην ἀνέστρεψεν ἁγιστείαν. 


22. Τί δέ; οὐχὶ τὸ ἀκρότατον τῆς ἱερατικῆς ἐπ᾽ αὐτὸ 
τὸ κυριώτατον τοῦ ὅλου πλήθους ἕν ἀνατρέχει, καὶ ἐν 
αὐτῷ ἅμα τὰς πολλὰς οὐσίας καὶ ἀρχὰς συνθεραπεύει; 
καὶ πάνυ ye, φήσαιμ᾽ dv: ἀλλὰ τοῦτο ὀψιαίτατα napa- 
γίγνεται καὶ τοῖς σφόδρα ὀλιγιστοῖς. καὶ ἀγαπητὸν 
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e, per quanto è possibile, somiglianti, rimane sempre sicu- 
ro ed infallibile, perché ha ben compiuto, perfetta e integra, 
la ricezione del coro divino. 

Quindi, dal momento che queste cose stanno così, de- 
ve il modo del culto essere semplice e consistente di poche 
norme, oppure multiforme, complesso e composto, per co- 
sì dire, da tutto ciò che è nel cosmo? 

Ora, se ciò che è invocato e posto in movimento nei 
sacri riti fosse semplice e di un unico ordine, necessaria- 
mente semplice sarebbe anche il modo dei sacrifici; ma, se 
nessuno è in grado di mettere insieme il numero delle po- 
tenze che è risvegliato quando gli dèi scendono e si muo- 
vono e se solo i teurgi in virtù della loro pratica esperienza 
conoscono ciò esattamente, | essi soltanto possono conosce- 
re anche quale sia il compimento dell’arte ieratica e sanno 
che un’omissione, pur di poca importanza, rovina tutta l’o- 
perazione del sacro rito, così come in un accordo di suoni, 
se si spezza una sola corda, tutta l'armonia diventa discorde 
e senza tono. Perciò, come nelle discese visibili degli dèi 
diventa chiaro il danno per coloro che lasciano non onora- 
to alcuno degli esseri superiori, così anche nella loro pre- 
senza invisibile ai sacrifici non bisogna onorare o questo o 
quello, ma tutti quanti, secondo il grado che ciascuno ha 
avuto in sorte. Chi ne lascia senza onore qualcuno, disordi- 
na il tutto, e rompe l’ordinamento unico e perfetto: egli 
non rende soltanto, come qualcuno crederebbe, imperfetta 
la ricezione degli dèi, egli sconvolge piuttosto tutt’intero 
il culto sacro. 


22. [Il culto dell’Uno.] 


E che? La vetta più alta dell’arte ieratica non tende 
all’Uno, il più elevato e importante di tutta la moltitudine 
delle divinità, non onora contemporaneamente con lui e in 
lui le molte essenze e i molti principî? Certo, direi io. Ma 
ciò avviene molto tardi | e soltanto a pochissimi uomini, e 
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εἰ καὶ ἐν δυσμαῖς τοῦ βίου ποτὲ ὑπάρξειεν. AAN ὁ 
νῦν λόγος οὐ τῷ τοιούτῳ ἀνδρὶ διαθεσμοθετεῖ (κρείτ- 
τῶν γάρ ἐστι παντὸς νόμου), τοῖς δὲ δεομένοις θεσμοῦ 
τινος προσάγει τὴν τοιαύτην νομοθεσίαν. Λέγει τοίνυν 
ὅτι καθάπερ κόσμον τινὰ ἐκ πολλῶν τάξεων εἰς μίαν 
συνιόντα σύνταξιν, οὕτω καὶ τῶν θυσιῶν δεῖ τὴν ovk- 
πλήρωσιν, ἀνέκλειπτον οὖσαν καὶ ὁλόκληρον, ὅλῳ τῷ 
διακόσμῳ τῶν κρειττόνων συνάπτεσθαι. ᾿Αλλὰ μὴν οὗ- 
τος εἴ γε πολύς ἐστι καὶ παντελὴς καὶ κατὰ πολλὰς 
τάξεις συμφυόμενος, dEi τοίνυν καὶ τὴν ἱερουργίαν 
μιμεῖσθαι αὐτοῦ τὸ παντοδαπὸν δι᾽ ὅλων τῶν προσ- 
αγομένων δυνάμεων. Κατὰ τὰ αὐτὰ τοίνυν καὶ τὰ περὶ 
ἡμᾶς παντοδαπὰ ὄντα οὐ χρὴ ἐκ μέρους τινὸς τῶν ἐν 
αὐτοῖς συνυφαίνεσθαι πρὸς τὰ προηγούμενα αὐτῶν θεῖα 
αἴτια, ἀλλ᾽ οὐδὲ ἀτελῶς πρὸς τοὺς ἀρχηγέτας αὐτῶν 
ἀνήκειν. 


23. Ὁ τοίνυν ποικίλος τρόπος τῆς ἐν ταῖς ἱερουρ- 
γίαις ἁγιστείας τὰ μὲν ἀποκαθαίρει, τὰ δὲ τελειοῖ τῶν 
ἐν ἡμῖν ἢ περὶ ἡμᾶς ὄντων, τὰ δὲ εἰς συμμετρίαν καὶ 
τάξιν καθίστησι. τὰ δὲ ἄλλως ἀπολύει τῆς θνητοειδοῦς 
πλημμελείας, πάντα δὲ προσήγορα τοῖς ὅλοις κρείτ- 
τοσιν ἡμῶν ἀπεργάζεται. Καὶ μὴν συνιόντων γε εἰς τὸ 
αὐτὸ τῶν θείων αἰτίων καὶ τῶν ἀνθρωπίνων παραπλη- 
σίων αὐτοῖς παρασκευῶν, πάντα τελεῖ καὶ μεγάλα 
ἀγαθὰ τῆς θυσίας ἡ τελεσιουργία παρέχεται. 

Οὐ χεῖρον δέ τι καὶ τὰ τοιαῦτα προσθεῖναι πρὸς 
ἀκριβῆ περὶ τῶν αὐτῶν κατανόησιν. Πέφυκεν ἀεὶ τῶν 
ἀκροτάτων ἡ περιουσία τῆς δυνάμεως καὶ ἐν τῷδε 
ὑπερέχειν τῶν ὅλων, ἐν τῷ παρεῖναι πᾶσιν ἐξ ἴσου τὴν 
αὐτὴν ἀνεμποδίστως ἐλλάμπει τοίνυν κατὰ τοῦτον τὸν 
λόγον καὶ τοῖς ἐσχάτοις τὰ πρώτιστα, καὶ πάρεστιν 
ἀύλως τοῖς ἐνύλοις τὰ ἄυλα. Μὴ δή τις θαυμαζέτω ἐὰν 
καὶ ὕλην τινὰ καθαρὰν καὶ θείαν εἶναι λέγωμεν᾽ ἀπὸ 
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sarebbe soddisfazione grande se ci toccasse una volta, al 
tramonto della vita. Ma questa nostra discussione non sta- 
bilisce leggi per un uomo di questo genere — ché egli è su- 
periore ad ogni legge —, essa offre invece tale legislazione a 
chi ha bisogno di una norma. Perciò dice: come un ordine 
da molti differenti ranghi confluisce in un solo sistema, così 
il compimento dei sacrifici, essendo perfetto ed integro, de- 
ve collegarsi con tutta la classe degli esseri superiori. Ma 
poiché questa classe è numerosa, completa e formata da mol- 
ti ordini, bisogna che anche il culto.ne imiti la multiformità 
con l’impiego di tutte le potenze. Allo stesso modo, dunque, 
gli esseri di ogni sorta che sono intorno a noi non devono, 
per una loro parte soltanto, contessersi con le cause divine 
che loro presiedono, ma devono compiutamente ascendere 
ai loro capistipiti. | 

Perciò, il modo vario del sacro culto ciò che è in noi 
o intorno a noi parte purifica, parte perfeziona, altro porta 
a simmetria e ad ordine, altro libera altrimenti dall’errore 
dei mortali, tutto rende conforme alla totalità degli esseri 
superiori a noi. E certamente, quando le cause divine e ciò 
che è preparato dagli uomini e che è ad esse somigliante 
convergono allo stesso fine, l’esecuzione del sacrificio tutto 
realizza e procura grandi beni. 


23. [La materia divina adatta a ricevere gli dèi. L'attività 
dell’arte teurgica e la consacrazione delle statue. ] 


Ma non è certo un male fare ancora altre osservazioni 
per una intelligenza precisa di questi problemi. La sovrab- 
bondante potenza delle cause supreme è ognora per natura 
tale da essere superiore al tutto anche in questo, nell’essere 
cioè presente senza ostacolo in tutto in maniera eguale. 
Perciò, secondo questa proposizione, i primi splendono ne- 
gli ultimi e gli immateriali sono immaterialmente presenti 
nei materiali. Nessuna meraviglia, dunque, se diciamo che 
anche una certa materia è pura e divina: ché, nata anch’es- 
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γὰρ τοῦ πατρὸς καὶ δημιουργοῦ τῶν ὅλων καὶ αὕτη 
γενομένη, τὴν τελειότητα ἑαυτῆς ἐπιτηδείαν κέκτηται 
πρὸς θεῶν ὑποδοχήν. Καὶ ἅμα οὐδὲν διείργει τὰ κρείτ- 
tova πρὸς τὸ δύνασθαι τὰ καταδεέστερα ἑαυτῶν ἐλ- 
λάμπειν, οὐδὲ τὴν ὕλην οὖν ἀφίστησιν οὐδὲν τῆς τῶν 
βελτιόνων μετουσίας, ὥστε ὅση τελεία καὶ καθαρὰ καὶ 
ἀγαθοειδὴς ὑπάρχει πρὸς θεῶν ὑποδοχήν ἐστιν οὐκ 
ἀνάρμοστος: ἐπεὶ γὰρ ἔδει καὶ τὰ ἐν γῇ μηδαμῶς εἶναι 
ἄμοιρα τῆς θείας κοινωνίας, ἐδέξατό τινα ἀπ᾽ αὐτῆς 
θείαν μοῖραν καὶ ἡ γῆ. ἱκανὴν οὖσαν χωρῆσαι τοὺς 
θεούς. 

Ταῦτα τοίνυν κατιδοῦσα ἡ θεουργικὴ τέχνη. κοινῶς 
TE οὑτωσὶ κατ᾽ οἰκειότητα ἑκάστῳ τῶν θεῶν τὰς προσ- 
φόρους ὑποδοχὰς ἀνευρίσκουσα, συμπλέκει πολλάκις 
λίθους βοτάνας ζῷα ἀρώματα ἄλλα τοιαῦτα ἱερὰ καὶ 
τέλεια καὶ θεοειδῆ, κἄπειτα ἀπὸ πάντων τούτων ὑπο- 
δοχὴν ὁλοτελῆ καὶ καθαρὰν ἀπεργάζεται. 

Οὐ γὰρ δὴ δεῖ δυσχεραίνειν πᾶσαν ὕλην. ἀλλὰ μό- 
νην τὴν ἀλλοτρίαν τῶν θεῶν, τὴν δὲ οἰκείαν πρὸς 
αὐτοὺς ἐκλέγεσθαι, ὡς συμφωνεῖν δυναμένην εἴς τε 
θεῶν οἰκοδομήσεις καὶ καθιδρύσεις ἀγαλμάτων καὶ δὴ 
καὶ εἰς τὰς τῶν θυσιῶν ἱερουργίας. Οὐδὲ γὰρ ἂν ἄλλως 
τοῖς ἐπὶ γῆς τόποις ἢ τοῖς δεῦρο κατοικοῦσιν ἀνθρώ- 
ποις μετουσία ἂν γένοιτο τῆς τῶν κρειττόνων λήψεως, 
εἰ μή τις τοιαύτη καταβολὴ πρώτη προενιδρυθείη᾽ nei- 
θεσθαι δὲ χρὴ τοῖς ἀπορρήτοις λόγοις ὡς καὶ διὰ τῶν 
μακαρίων θεαμάτων ὕλη τις ἐκ θεῶν παραδίδοται" αὕτη 
δέ που συμφυής ἐστιν αὐτοῖς ἐκείνοις τοῖς διδοῦσιν᾽ 
οὐκοῦν καὶ ἡ τῆς τοιαύτης ὕλης θυσία ἀνεγείρει τοὺς 
θεοὺς ἐπὶ τὴν ἔκφασιν, καὶ προσκαλεῖται εὐθέως πρὸς 
κατάληψιν, χωρεῖ τε αὐτοὺς παραγιγνομένους καὶ τε- 
λείως ἐπιδείκνυσι. 


24. Τὰ δ᾽ αὐτὰ ἄν τις καταμάθοι καὶ ἀπὸ τῆς κατὰ 
τόπους διανομῆς καὶ ἀπὸ τῆς μεριστῆς ἐφ᾽ ἑκάστῳ τῶν 
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sa dal padre e demiurgo del tutto, | acquista la perfezione 
adatta a ricevere gli dèi. E al tempo stesso niente impedisce 
agli esseri superiori di poter diffondere la loro luce su ciò 
che loro è inferiore e niente quindi allontana la materia 
dalla partecipazione ai beni più elevati, sicché tutta la ma- 
teria che è perfetta, pura, boniforme, non è inadatta a ri- 
cevere gli dèi: poiché infatti era necessario che anche il 
terrestre non fosse per nulla impartecipe della comunione 
con gli dèi, anche la terra ne ricevette una parte divina, 
capace di accogliere gli dèi. 

Questo considerando, l’arte teurgica, ricercando così 
in generale a seconda dell’affinità le materie adatte ad esser 
ricevute da ciascuno degli dèi, intreccia spesso insieme pie- 
tre, erbe, animali, aromi, altri simili oggetti sacri, perfetti 
e deiformi, e poi da tutti questi forma un ricettacolo per- 
fetto e puro. 

Non bisogna, infatti, respingere tutta la materia, ma 
soltanto | quella che è non appropriata agli dèi, e scegliere 
quella che è adatta ad essi, in quanto capace di stare in ac- 
cordo con gli edifizi degli dèi, la consacrazione delle statue 
e anche con i riti dei sacrifici. Poiché altrimenti ai luoghi 
della terra o agli uomini che vi abitano non potrebbe avve- 
nire di partecipare alla ricezione degli esseri superiori, se 
non fosse posto precedentemente un fondamento del gene- 
re: e si deve prestar fede ai precetti arcani, i quali afferma- 
no che una certa materia è consegnata dagli dèi attraverso 
le beate visioni: e questa è, come io penso, di natura affine 
a quegli stessi che la danno: sicché il sacrificio di tale ma- 
teria spinge gli dèi a manifestarsi, li invita iminediatamente 
a lasciarsi prendere, li contiene quando sopraggiungono e li 
mostra perfettamente. 


24. [Gli animali sacri e l’uomo sacro.] 


Le stesse cognizioni si potrebbero derivare anche dal- 
la distribuzione in regioni e dall’autorità, particolare per 
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ὄντων ἐπιστασίας, ὅση κατὰ διαφόρους τάξεις ἢ uei- 
ζονας ἢ ἐλάττονας τὰς λήξεις ταύτας κατενείματο᾽ δῆ- 
λον γὰρ δήπου τοῦθ᾽, ὅτι τοῖς ἐπιβεβηκόσι τινῶν τόπων 
θεοῖς τὰ ἀπ᾿ αὐτῶν γεννώμενα προσάγεσθαι εἰς θυσίαν 
ἐστὶν οἰκειότατα, καὶ τοῖς διοικοῦσι τὰ τῶν διοικουμέ- 
væv’ ἀεὶ μὲν γὰρ τοῖς ποιοῦσι τὰ ἑαυτῶν ἔργα taps- 
ρόντως ἐστὶ κεχαρισμένα, τοῖς δὲ πρώτως τινὰ παρ- 
άγουσι καὶ πρώτως ἐστὶ τὰ τοιαῦτα προσφιλῆ᾽ εἴτε οὖν 
ζῷά τινα εἴτε φυτὰ εἴτε ἄλλα τῶν ἐπὶ γῆς διακυβερ- 
νᾶται ἀπὸ τῶν κρειττόνων, ὁμοῦ τῆς ἐπιστασίας αὐτῶν 
μετείληχε καὶ τὴν κοινωνίαν ἡμῖν προξενεῖ πρὸς ab- 
τοὺς ἀδιαίρετον. Ἔνια μὲν οὖν τῶν τοιούτων, σωζόμενα 
αὐτὰ καὶ τηρούμενα, τῶν συνεχόντων συναύξει τὴν πρὸς 
θεοὺς οἰκείωσιν, ὅσα τῷ μένειν ἀκέραια τὴν δύναμιν 
τῆς κοινωνίας θεῶν καὶ ἀνθρώπων διασώζει. Τοιαῦτα δ᾽ 
ἐστὶν ἔνια τῶν ἐν Αἰγύπτῳ ζῴων, καὶ οἷος ὁ ἱερὸς ἄν- 
θρωπος πανταχοῦ ὑπάρχει. Ἔνια δὲ καθαγιαζόμενα 
λαμπροτέραν Toei τὴν οἰκειότητα, ὅσα τὴν ἀνάλυσιν 
ἐπὶ τὴν τῶν πρώτων στοιχείων ἀρχὴν συγγενῆ ποιεῖται 
τοῖς τῶν κρειττόνων αἰτίοις καὶ ἱεροπρεπεστέραν᾽ τε- 
λειουμένης γὰρ ἀεὶ ταύτης τελειότερα καὶ τὰ ἀπ᾽ αὐτῆς 
ἐνδιδόμενα ἀγαθὰ καθήκει. 


25. Εἰ μὲν οὖν ἀνθρώπινα ἔθη ταῦτα ἦν μόνον, καὶ 
διὰ τῶν ἡμετέρων νομίμων ἐπεκυροῦτο, εἶχεν ἄν τις λέ- 
γειν ἡμετέρων ἐννοιῶν εὑρέσεις εἶναι τὰς τῶν θεῶν 
ἁγιστείας. νῦν δὲ θεός ἐστιν αὐτῶν ἡγεμὼν ὁ ἐπὶ 
θυσιῶν οὕτω καλούμενος, καὶ θεοὶ καὶ ἄγγελοι περὶ 
αὐτὸν παμπληθεῖς ὑπάρχουσιν καθ᾽ ἕκαστόν τε ἔθνος 
τῶν ἐπὶ γῆς διακεκλήρωταί τις ὑπ᾽ αὐτοῦ κοινὸς προ- 
στάτης, καὶ καθ᾽ ἕκαστον ἱερὸν ὁ ἴδιος" καὶ τῶν μὲν 
πρὸς θεοὺς θυσιῶν ἔφορός ἐστι θεός, τῶν δὲ πρὸς ἀγγέ- 
λους ἄγγελος, τῶν δὲ πρὸς δαίμονας δαίμων. καὶ ἐπὶ 
τῶν ἄλλων ὡσαύτως ὃ κατὰ τὸ οἰκεῖον γένος συγγενῶς 
συγκεκλήρωται ἐφ᾽ ἑκάστων. Ὁπότε δὴ οὖν μετὰ θεῶν 
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ciascun essere, che secondo le diverse classi ha assegnato 
queste parti di maggiore o minore estensione; infatti, è evi- 
dente, io credo, che agli dèi i quali presiedono a certi luo- 
ghi|è molto appropriato offrire in sacrificio i prodotti di 
queste terre, e ai governanti i beni dei loro governati: per- 
ché sempre a chi crea sono particolarmente gradite le sue 
stesse creazioni, e a chi produce primieramente qualcosa, 
questa è innanzi tutto cara. Perciò, o che certuni animali, 
o che piante, o che altri prodotti della terra siano gover- 
nati dagli esseri superiori, in pari tempo essi partecipano 
della loro signoria e procurano a noi, indissolubile, la co- 
munione con essi. Alcuni di questi, conservati e custoditi, 
accrescono il rapporto di chi li ha in custodia con gli dèi, 
e, per il fatto che rimangono intatti, essi conservano la for- 
za di stabilire una comunione tra gli dèi e gli uomini. Tali 
sono alcuni animali egiziani, tal è dovunque l’uomo sacro. 
Altri, invece, sacrificati, rendono più splendido questo rap- 
porto, essi che connaturano alle cause degli esseri superiori 
la risoluzione nel principio dei primi elementi e la rendono 
più venerabile: ché, sempre, quando questo rapporto si 
realizza, più perfetti scendono anche i beni che esso pro- 
duce. | 


25. [Il rito degno degli dèi che presiedono ai sacrifici.] 


Ora, se queste non fossero che consuetudini umane e 
fossero decretate dalle nostre leggi, si potrebbe dire che i 
culti degli dèi sono invenzioni dei nostri pensieri: ma in 
realtà dio ne è guida, quel dio che è invocato in questo 
modo nei sacrifici e dèi e angeli stanno in gran folla intorno 
a lui: per ciascun popolo della terra è stato da lui assegnato 
a sorte un protettore comune, e ciascun santuario ne ha 
uno proprio: e ai sacrifici agli dèi presiede un dio, a quelli 
agli angeli un angelo, a quelli ai demoni un demone: negli 
altri allo stesso modo ciò che è stato assegnato a ciascuno 
in maniera corrispondente alla propria specie. Quando, 
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ἐφόρων καὶ ἀποπληρωτῶν τῆς θυηπολίας τὰς θυσίας 
προσάγομεν τοῖς θεοῖς, ὁμοῦ μὲν σέβειν dei τὸν θεσμὸν 
τῆς ἐν ταῖς θυσίαις θείας ὁσίας, ὁμοῦ δὲ θαρρεῖν ἐφ᾽ 
ἑαυτοῖς προσήκει (ὡς ὑπὸ θεοῖς ἄρχουσιν ἱερουργοῦ- 
uev), ὁμοῦ δὲ καὶ τὴν ἀξίαν εὐλάβειαν ἔχειν, μή πῃ 
τῶν θεῶν ἀνάξιόν τι δῶρον προσαγάγωμεν ἢ ἀλλό- 
τριον’ ἐπὶ τῷ τέλει δὲ κἀκεῖνο παραγγέλλομεν. στο- 
χάζεσθαι πάντων τελέως τῶν περὶ ἡμᾶς, τῶν ἐν τῷ 
παντί, τῶν κατὰ γένη διωρισμένων θεῶν ἀγγέλων δαι- 
μόνων, καὶ πρὸς πάντας ταύτῃ ὁμοίως προσφιλῆ τὴν 
θυσίαν δωρεῖσθαι: μόνως γὰρ ἂν οὕτως ἐπάξιος τῶν 
ἐφεστηκότων αὐτῆς θεῶν ἡ ἁγιστεία γένοιτο. 


26. Ἐπεὶ δὲ μέρος τῶν θυσιῶν οὐ τὸ σμικρότατόν 
ἐστι τὸ τῶν εὐχῶν, συμπληροῖ τε αὐτὰς ἐν τοῖς μά- 
λιστα, καὶ διὰ τούτων κρατύνεται αὐτῶν καὶ ἐπιτελεῖ- 
ται τὸ πᾶν ἔργον, κοινήν τε συντέλειαν ποιεῖται πρὸς 
τὴν θρησκείαν, καὶ τὴν κοινωνίαν ἀδιάλυτον ἐμπλέκει 
τὴν ἱερατικὴν πρὸς τοὺς θεούς, οὐ χεῖρον καὶ περὶ ταύτης 
ὀλίγα διελθεῖν: καὶ γὰρ αὐτὸ καθ᾽ αὑτὸ τοῦτο ἄξιόν 
ἐστι μαθήσεως, καὶ τὴν περὶ θεῶν ἐπιστήμην τελειοτέ- 
ραν ἀπεργάζεται. Φημὶ δὴ οὖν ὡς τὸ μὲν πρῶτον τῆς 
εὐχῆς εἶδός ἐστι συναγωγόν, συναφῆς τε τῆς πρὸς τὸ 
θεῖον καὶ γνωρίσεως ἐξηγούμενον᾽ τὸ δ᾽ ἐπὶ τούτῳ κοι- 
νωνίας ὁμονοητικῆς συνδετικόν, δόσεις τε προκαλού- 
μενον τὰς ἐκ θεῶν καταπεμπομένας πρὸ τοῦ λόγου, καὶ 
πρὸ τοῦ νοῆσαι τὰ ὅλα ἔργα ἐπιτελούσας᾽ τὸ δὲ τελεώ- 
τατον αὐτῆς ἡ ἄρρητος ἕνωσις ἐπισφραγίζεται, τὸ πᾶν 
κῦρος ἐνιδρύουσα τοῖς θεοῖς, καὶ τελέως ἐν αὐτοῖς 
κεῖσθαι τὴν ψυχὴν ἡμῶν παρέχουσα. 

Ἔν τρισὶ δὲ τούτοις ὅροις, ἐν οἷς τὰ θεῖα πάντα ue- 
τρεῖται, τὴν πρὸς θεοὺς ἡμῶν φιλίαν συναρμόσασα καὶ 
τὸ ἀπὸ τῶν θεῶν ἱερατικὸν ὄφελος τριπλοῦν ἐνδίδωσι, 
τὸ μὲν εἰς ἐπίλαμψιν τεῖνον, τὸ δὲ εἰς κοινὴν ἀπεργα- 
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dunque, offriamo i sacrifici agli dèi e a presiedere e a com- 
piere il sacro rito sono gli dèi, bisogna in pari tempo osser- 
vare la legge del culto divino dei sacrifici, conviene anche 
avere fiducia in se stessi — dacché sacrifichiamo sotto la 
guida degli dèi — come pure prendere la necessaria pre- 
cauzione perché non offriamo qualche dono indegno degli 
dèi | o a loro non appropriato: alla fine, invitiamo a pren- 
dere in tutta considerazione ciò che è intorno a noi, ciò 
che è nell’universo, dèi, angeli, demoni divisi per classi, e 
a offrire a tutti il sacrificio, così che sia egualmente gradi- 
to: ché soltanto in questo modo il rito diventerà degno de- 
gli dèi che vi presiedono. 


26. [La preghiera. Momenti. Vantaggi. Tempi. Effetti. 
Preghiera e sacrifici.] 


Ma, poiché non piccola parte dei sacrifici è costituita 
dalle preghiere '*, che li completano quant’altri mai, e per 
il tramite di esse ogni loro azione è consolidata ed è termi- 
nata, e poiché esse danno al culto un contributo comune, 
e intessono, indissolubile, la comunione sacra con gli dèi, 
non sarà male parlarne anche brevemente: questo è infatti 
in sé e per sé argomento degno di nota e rende più perfet- 
ta la conoscenza degli dèi. Dico, dunque, che la prima idea 
della preghiera avvicina al divino e prepara al contatto e 
alla conoscenza di esso; la seconda stringe una comunione 
unanime | e provoca i doni che sono mandati dagli dèi 
ancor prima di significarli e che portano a compimento tut- 
te le azioni, ancor prima di pensarle; l’unione ineffabile 
suggella l’idea ultima della preghiera, fondando negli dèi 
tutta la sua forza e facendo riposare in loro compiutamente 
la nostra anima. 

Nell’àmbito di questi tre momenti, in cui sono misu- 
rate tutte le cose divine, la preghiera, componendo la no- 
stra amicizia con gli dèi, offre il triplice vantaggio teurgico 
che da essi ci viene: il primo tende alla illuminazione, il 
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σίαν, τὸ δὲ εἰς τὴν τελείαν ἀποπλήρωσιν ἀπὸ τοῦ TV- 
póc: καὶ ποτὲ μὲν προηγεῖται τῶν θυσιῶν. ποτὲ δ᾽ αὖ 
μεταξὺ διαλαμβάνει τὴν ἱερουργίαν, ἄλλοτε δ᾽ αὖ τὸ 
τέλος τῶν θυσιῶν ἀποπληροῖ᾽ ἔργον τε οὐδὲν ἱερατι- 
κὸν ἄνευ τῶν ἐν ταῖς εὐχαῖς ἱκετειῶν γίγνεται. Ἡ δ᾽ ἐν 
αὐταῖς ἐγχρονίζουσα διατριβὴ τρέφει μὲν τὸν ἡμέτερον 
νοῦν, τὴν δὲ τῆς ψυχῆς ὑποδοχὴν τῶν θεῶν ποιεῖ λίαν 
εὐρυτέραν, ἀνοίγει δὲ τοῖς ἀνθρώποις τὰ τῶν θεῶν, 
συνήθειαν δὲ παρέχει πρὸς τὰς τοῦ φωτὸς μαρμαρυγάς, 
κατὰ βραχὺ δὲ τελειοῖ τὰ ἐν ἡμῖν πρὸς τὰς τῶν θεῶν 
συναφάς, ἕως ἂν ἐπὶ τὸ ἀκρότατον ἡμᾶς ἐπαναγάγῃ. 
καὶ τὰ μὲν ἡμέτερα τῆς διανοίας ἤθη ἠρέμα ἀνέλκει, τὰ 
δὲ τῶν θεῶν ἡμῖν ἐκδίδωσι, πειθὼ δὲ καὶ κοινωνίαν καὶ 
φιλίαν ἀδιάλυτον ἐγείρει, τόν τε θεῖον ἔρωτα συναύξει, 
καὶ τὸ θεῖον τῆς ψυχῆς ἀνάπτει, ἀποκαθαίρει τε πᾶν 
τὸ ἐναντίον τῆς ψυχῆς, καὶ ἀπορρίπτει τοῦ αἰθερώδους 
καὶ αὐγοειδοῦς πνεύματος περὶ αὐτὴν ὅσον ἐστὶ γενε- 
σιουργόν, ἐλπίδα τε ἀγαθὴν καὶ τὴν περὶ τὸ φῶς πίστιν 
τελειοῖ, καὶ τὸ ὅλον εἰπεῖν. ὁμιλητὰς τῶν θεῶν. ἵνα 
οὕτως εἴπωμεν, τοὺς χρωμένους αὐταῖς ἀπεργάζεται. 

Εἰ δὴ τοῦτό ἐστιν ὅπερ εὐχὴν ἄν τις εἴποι, δρᾷ τε ἐν 
ἡμῖν τοσαῦτα ἀγαθὰ τὸ τοιοῦτον, ἔχει τε πρὸς τὰς 
θυσίας ἣν εἰρήκαμεν κοινωνίαν, πῶς οὐ καὶ διὰ τούτου 
καταφανὲς γίγνεται τὸ τῶν θυσιῶν τέλος, ὡς συναφῆς 
καὶ αὐτὸ δημιουργικῆς μετείληχεν ἐπειδὴ dl ἔργων 
οἰκειοῦται τοῖς θεοῖς, τό τε ἀγαθὸν αὐτῆς ὡς τοσοῦτόν 
ἐστιν ὅσον ἀπὸ τῶν δημιουργικῶν αἰτίων καταπέμπε- 
ται εἰς ἀνθρώπους; καὶ μὴν ἀπ᾿ ἐκείνου γε αὖθις τὸ 
τῶν εὐχῶν ἀναγωγὸν καὶ τελεσιουργὸν καὶ ἀποπληρω- 
τικὸν εὔδηλον γίγνεται, πῶς μὲν δραστήριον πῶς δὲ 
ἡνωμένον ἐπιτελεῖται πῶς δὲ ἔχει τὸν ἐνδιδόμενον ἀπὸ 
τῶν θεῶν κοινὸν σύνδεσμον. τὸ τρίτον τοίνυν, ὡς ἄμφω 
ôr ἀλλήλων βεβαιοῦται, καὶ δύναμιν ἐντίθησιν εἰς ἄλ- 
ληλα ἁγιστείας τελείαν ἱερατικήν, ῥᾳδίως ἄν τις ἀπὸ 
τῶν εἰρημένων κατανοήσειεν. 
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secondo ad un’azione comune, il terzo ad un appagamento 
completo della nostra anima da parte del fuoco divino; e 
ora essa precede i sacrifici, ora interviene nel mezzo del- 
l’operazione sacra, altre volte termina i sacrifici: e nessuna 
operazione sacra avviene senza le suppliche che accompa- 
gnano le preghiere. Il tempo che si trascorre in esse nutre 
il nostro intelletto, accresce largamente la capacità dell’ani- 
ma di ricevere gli dèi, apre | agli uomini la porta degli dèi, 
abitua allo scintillio della luce, perfeziona a poco a poco il 
nostro essere, preparandoci al contatto con gli dèi, fino a 
condurci al vertice più elevato; leva lentamente in alto i 
nostri sentimenti e il nostro pensiero, ci affida quelli degli 
dèi, sveglia in noi persuasione, comunione, amicizia indis- 
solubile, accresce l’amore divino, accende la scintilla divina 
della nostra anima, la purifica da ogni sentimento contrario, 
allontana dal pneuma etereo e splendente che è intorno ad 
essa tutto ciò che è incline alla genesi "Ὁ, realizza una buona 
speranza e la fede nella luce: in una parola, coloro che ri- 
corrono alle preghiere li rende, per dir così, familiari de- 
gli dèi. 

Ora, se questo è quello che si potrebbe dire la pre- 
ghiera, se essa produce in noi beni tanto grandi ed ha con 
i sacrifici la comunione che abbiamo detta, come non ne può 
risultar chiaro il rito sacrificale, cioè che anch’esso parte- 
cipa del contatto con il demiurgo — dal momento che nelle 
sue azioni | si unisce intimamente con gli dèi — e il bene di 
questo contatto è equivalente a quello che è inviato agli 
uomini dalle cause demiurgiche? Inoltre, da esso appare an- 
cora una volta chiara la forza che ha la preghiera di elevare, 
agire, soddisfare compiutamente, quanto essa sia efficace, 
come si completi, unendosi con la divinità, come abbia il 
legame comune concesso a noi dagli dèi; in terzo luogo, si 
potrebbe facilmente comprendere da quel che è stato detto 
che ambedue, sacrificio e preghiera, si rafforzano reciproca- 
mente e si comunicano l’uno l’altra una potenza rituale e 
teurgica. 
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Διόπερ δὴ δι᾽ ὅλων φαίνεται τῆς ἱερατικῆς ἀγωγῆς 
ἡ πᾶσα σύμπνοια καὶ συνέργεια πρὸς ἑαυτήν, ζῴου 
παντὸς μᾶλλον συμφυῆ τὰ μόρια ἑαυτῆς παντάπασι 
κατὰ μίαν συνέχειαν συνάπτουσα, ἧς οὐδέποτε δεῖ κα- 
ταμελεῖν, οὐδὲ τὰ ἡμίση μέρη αὐτῆς ἐγκρίνοντας τὰ 
ἄλλα ἀποδοκιμάζειν' ὁμοίως δὲ πᾶσιν ἐγγυμνάζεσθαι 
καὶ δι᾽ ὅλων αὐτῶν τελειοῦσθαι χρὴ τοὺς ἐθέλοντας 
εἰλικρινῶς τοῖς θεοῖς συνάπτεσθαι. 
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Da tutto ciò appare dunque chiara tutta la coerenza e 
il concorso dell’azione ieratica, che collega in una sola per- 
fetta continuità le sue parti unite insieme più saldamente 
che in qualsiasi vivente: mai bisogna trascurarla né, accet- 
tandone una metà, respingerne le altre parti; coloro che 
aspirano ad una pura ed effettiva unione con gli dèi devono 
esercitarsi egualmente in tutte le sue parti e mediante tutte 
raggiungere la perfezione. | 
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1. Ταῦτα μὲν οὖν οὐκ ἂν ἄλλως ἔχοι τὸ δὲ λοιπὸν 
ἐμοὶ καιρὸς ἐπὶ τὴν ἑξῆς ἀπορίαν ὧν σὺ προτείνεις 
μεταβαίνειν. Τί γὰρ δήποτε. ὡς ὁ σὸς λόγος, νεκροῦ 
μὲν ἀναφῆ δεῖν εἶναι τὸν ἐπόπτην, διὰ δὲ νεκρῶν ζῴων 
τὰ πολλὰ αἱ θεαγωγίαι ἐπιτελοῦνται; πάλιν οὖν καὶ 
ταῦτα διαλύοντες τὴν δοκοῦσαν εἶναι μάχην ἐπισκε- 
ψώμεθα: μὴ οὐδαμῶς ἦ τις ἐν αὐτῇ ἀντίθεσις, φαίνεται 
δὲ μόνον ἐναντίως ἔχειν. Εἰ μὲν γὰρ τῶν αὐτῶν νεκρῶν 
σωμάτων καὶ ἀπείχοντο τῆς ἁφῆς καὶ ἥπτοντο, ἦν ἂν 
τοῦτο πρὸς ἑαυτὸ ὑπεναντίον’ εἰ δὲ ἄλλων μὲν ἀπέχε- 
σθαι παραγγέλλουσι τῶν ἀνιέρων, ἄλλων δὲ ἅπτεσθαι 
ὅσα καθιεροῦνται, οὐδεμίαν τοῦτο ἔχει ἐναντίωσιν. Ἔτι 
τοίνυν τῶν μὲν ἀνθρωπείων σωμάτων, ἐπειδὰν ἀπολίπῃ 
αὐτὰ ἡ ψυχή. οὐχ ὅσιον θιγγάνειν (τῆς γὰρ θείας ζωῆς 
ἴχνος τι ἢ εἴδωλον ἢ ἔμβασις ἐναποσβέννυται ἐν τῷ 
σώματι κατὰ τὸν θάνατον), τῶν δὲ ἄλλων ζῴων οὐκέτι 
ἀνόσιον ἅπτεσθαι τεθνηκότων. ἐπεὶ οὐδὲ κεκοινωνήκασι 
τῆς θειοτέρας ζωῆς. Ἔστι τοίνυν πρὸς ἄλλους μὲν 
τὸ ἀναφὲς οἰκεῖον, οἷον τοὺς ὕλης καθαροὺς θεούς. 
πρὸς ἄλλους δὲ τὸ κλητικὸν διὰ τῶν ζῴων ἀποδέδοται 
τοὺς ἐπιβεβηκότας τῶν ζῴων καὶ προσεχῶς αὐτοῖς ovv- 


LIBRO VI 


1. [Esame di una contraddizione: l'astinenza dell’epopta 
dal toccare i cadaveri contraddice le invocazioni degli 
dèi tramite animali uccisi. Animali sacrileghi e animali 
consacrati. Dèi puri da materia e dèi che presiedono 
agli animali. ] 


Diversamente, dunque, non potrebbero stare queste 
cose; quanto al resto, è tempo che io passi alla questione 
successiva fra quelle che tu proponi !. Per quale ragione, 
questo è il tuo discorso, l’epopta non deve toccare un ca- 
davere, mentre nella maggior parte dei casi le evocazioni 
degli dèi si fanno tramite animali morti? Risolvendo, dun- 
que, di nuovo, questa difficoltà, esaminiamo la contraddi- 
zione che tu credi ci sia: sì, perché l’antitesi non è effetti- 
va, ma soltanto apparente. Se, infatti, ci si astenesse dal 
toccare e al tempo stesso si toccassero gli stessi cadaveri, 
questa sarebbe una contraddizione in termini; ma, se si in- 
vita ad astenersi da alcuni, quelli cioè sacrileghi, e di toc- 
carne altri, quelli cioè che sono consacrati, ciò non com- 
porta nessuna contraddizione. Inoltre, mentre non è lecito 
toccare i corpi degli uomini, quando l’anima li ha abban- 
donati (infatti, nel corpo, quando muore, si spegne qua- 
lunque traccia, immagine o impronta della vita divina), non 
è invece illecito toccare gli altri animali quando sono mor- 
ti, perché essi non hanno partecipato alla vita più divina. | 
Perciò, nei riguardi di alcuni dèi, quelli cioè puri da ma- 
teria, è naturale non toccare i cadaveri, altri dèi invece, 
quelli cioè che presiedono agli animali e sono strettamente 
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ηρτημένους᾽ οὐδὲ κατὰ τοῦτο οὖν συμβαίνει τις ἐναν- 
τίωσις. 


2. Καὶ ἄλλως δ᾽ ἄν τις τοῦτο διαλύσειεν᾽ ἀνθρώποις 
μὲν γὰρ ἐν ὕλῃ κατεχομένοις τὰ ἐστερημένα τῆς ζωῆς 
σώματα φέρει τινὰ κηλῖδα, διότι τῷ ζῶντι τὸ μὴ ζῶν, 
ὥσπερ τῷ καθαρῷ τὸ ῥυπαρὸν καὶ τῷ ἐν ἕξει τὸ ἐν στε- 
ρήσει, μολυσμόν τινα ἐντίθησιν, καὶ διότι τῷ μὲν δύνα- 
μιν ἔχοντι τοῦ ἀποθνήσκειν ἐμποιεῖ τινα μολυσμὸν διὰ 
τὴν φυσικὴν τὸ χεῖρον πρὸς αὐτὸ ἐπιτηδειότητα, ai- 
μονι δὲ τὸ σῶμα ἀσωμάτῳ ὄντι παντελῶς καὶ μὴ πα- 
ραδεχομένῳ φθορὰν μηδαμόθεν, οὐδένα ἐμποιεῖ μολυσ- 
μόν: ἀλλ᾽ ὑπερέχειν ἀνάγκη τοῦ διεφθαρμένου σώμα- 
τος καὶ μηδεμίαν ἀπ᾿ αὐτοῦ παραδέχεσθαί τινα εἰς 
ἑαυτὸν φθορᾶς ἔμφασιν. 


3. Πρὸς μὲν οὖν τὴν ἐναντίωσιν τῆς ἀπορίας τοσαῦτα 
λέγω αὐτὸ δὲ καθ᾽ ἑαυτὸ τὸ διὰ τῶν ἱερῶν ζῴων, ὥσ- 
περ τῶν ἱεράκων, ὅπως ἐπιτελεῖται μαντικὸν διερμη- 
νεύοντες, θεοὺς μὲν οὐδέποτέ φαμεν παραγίγνεσθαι τῇ 
χρήσει τῶν κηδευθέντων οὕτω σωμάτων᾽ οὔτε γὰρ ME- 
ριστῶς οὔτε προσεχῶς οὔτε ἐνύλως οὔτε μετά τινος 
σχέσεως προΐστανται τῶν καθ᾽ ἕκαστα ζῴων’ δαίμοσι 
δὲ καὶ τούτοις σφόδρα διῃρημένοις καὶ διαλαχοῦσιν 
ἄλλοις ἄλλα ζῷα προσεχῶς τε ἐπιβεβηκόσι τῇ τοιαύτῃ 
προστασίᾳ καὶ οὐ παντελῶς αὐτάρκη καὶ ἄυλον τὴν 
οἰκείαν ἀρχὴν διακληρωσαμένοις, ἡ τοιαύτη δεδόσθω 
τῶν μαντικῶν ὀργάνων nań: ἢ εἰ οὕτω τις βούλοιτο 
τίθεσθαι. ἕδρα αὐτοῖς ἀπονενεμήσθω τοιαύτη. δι᾽ ἧς 
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uniti ad essi, è dato invocarli tramite gli animali; quindi, 
sotto questo aspetto, non c’è nessuna contraddizione. 


2. [Differenza tra uomini e demoni in relazione ai corpi 
privi di vita.] 


La questione si potrebbe risolvere anche in altro mo- 
do. Agli uomini vincolati nella materia i corpi privati della 
vita apportano una contaminazione, perché nel vivente il 
non-vivente imprime sozzura, come nel puro il non-puro 
e in uno stato di possesso uno stato di privazione, e perché 
in chi ha la possibilità di morire ciò che è peggio produce 
una contaminazione in virtù dell’attitudine naturale che ha 
verso di esso; nel demone, invece, che è assolutamente in- 
corporeo e non riceve corruzione da nessuna parte, il corpo 
non produce sozzura: esso è necessariamente superiore al 
corpo corrotto e non riceve da esso alcuna apparenza di 
corruzione. | 


3. [Contatto dei demoni con animali sacri nella divi- 
nazione. ] 


Questo, dunque, io rispondo alla contraddizione della 
tua questione: volendo spiegare in particolare come avvie- 
ne la vaticinazione per il tramite degli animali sacri, ad 
esempio i falchi!, noi diciamo che nell’impiego di questi 
corpi sottoposti a questo trattamento non intervengono mai 
gli dèi: ché essi né particolarmente, né immediatamente, né 
materialmente, né in un modo qualunque presiedono ad 
animali singoli; ai demoni, invece, che sono anch'essi divisi 
in molti gruppi, che hanno avuto assegnate specie diverse 
di animali, che presiedono direttamente ad una signoria di 
questo genere, che non hanno sortito un’autorità comple- 
tamente indipendente e immateriale, sia concesso questo 
contatto con gli organi mantici; oppure, se si vuole, sia ad 
essi assegnata una sede tale per cui possano stare in rela- 
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ἀνθρώποις ὁμιλεῖν καὶ χρῆσθαι πεφύκασι᾽ σωμάτων 
μὲν οὖν καὶ ταύτην εἶναι καθαρὰν δεῖ νομίζειν, οὐδε- 
μία γὰρ γίγνεται κοινωνία τῷ καθαρῷ πρὸς τὸ ἐναντίον᾽ 
διὰ δὲ τῆς ψυχῆς τῶν ζῴων συνάπτεσθαι αὐτὴν ἀνθρώ- 
ποις ἔχει τινὰ λόγον. Αὕτη γὰρ ἔχει τινὰ οἰκειότητα 
πρὸς ἀνθρώπους μὲν διὰ τὸ ὁμογενὲς τῆς ζωῆς, πρὸς 
δαίμονας δέ, διότι σωμάτων ἀπολυθεῖσα χωριστή πως 
ὑπάρχει' μέση δὲ οὖσα ἀμφοτέρων ὑπηρετεῖ μὲν τῷ 
ἐφεστηκότι, ἐξαγγέλλει δὲ τοῖς ἔτι κατεχομένοις ἐν σώ- 
ματι ἅπερ ὁ ἐπιβεβηκὼς προστάττει. κοινὸν δὲ σύνδεσ- 
μον ἀμφοτέροις τούτοις πρὸς ἀλλήλους ἐνδίδωσι. 


4. Δεῖ δὲ ἡγεῖσθαι ὡς καὶ ἡ χρωμένη ψυχὴ τοῖς 
τοιούτοις μαντείοις οὐκ ἐπήκοος μόνον γίγνεται τῆς 
μαντείας, ἀλλὰ καὶ συμβάλλεταί τινα μοῖραν ἀφ᾽ ἑαυ- 
τῆς οὐκ ὀλίγην εἰς τὴν ἀπεργασίαν αὐτῆς τὴν ἐπὶ τῶν 
ἔργων᾽ καὶ γὰρ συντρέπεται καὶ συνεργεῖ καὶ συμπρο- 
γιγνώσκει διά τινος συμπαθοῦς ἀνάγκης ἔστι μὲν οὖν 
ὁ τρόπος τῆς μαντείας οὗτος τοιοῦτος πάντῃ διεστη- 
κὼς τοῦ θείου καὶ ἀληθινοῦ τρόπου, περὶ σμικρῶν τε 
καὶ ἐφημέρων πραγμάτων δυνάμενος προλέγειν. περὶ 
τῶν ἐν τῇ διῃρημένῃ φύσει κειμένων ὅσα ἤδη περὶ τὴν 
γένεσιν ἐμφέρεται, κινήσεις TE ἀφ᾽ ἑαυτῶν παρέχει τοῖς 
δυναμένοις αὐτὰς δέχεσθαι, καὶ πάθη πολυειδῶς ἐμποιεῖ 
τοῖς πεφυκόσιν ἐπιτηδείως εἰς τὸ συμπάσχειν. διὰ πά- 
θους δὲ οὐκ ἂν παραγένοιτό ποτε ἡ τελεία πρόγνωσις: 
αὐτὸ γὰρ μάλιστα τὸ ἄτρεπτόν τε καὶ ἄσυλον καὶ 
πάντῃ καθαρὸν τῷ μέλλοντι ἐπιβάλλειν εἴωθε, τὸ δὲ 
συμμιγνύμενον πρὸς τὸ ἀλόγιστον καὶ σκοτεινὸν τοῦ 
σωματοειδοῦς καὶ ὑλικοῦ πληροῦται πολλῆς ἀγνωσίας: 
ὅθεν οὐδέποτε τὴν τοιαύτην τεχνικὴν κατασκευὴν εἰς 
τὸ μαντεύεσθαι ἀποδέχεσθαι ἄξιον. Οὐδὲ χρῆσθαι αὐτῇ 
ἐπὶ μεγάλης σπουδῆς δεῖ, οὐδὲ ἄλλῳ χρωμένῳ πιστευ- 
τέον ὡς ἔχοντι παρ᾽ ἑαυτῷ σαφὲς καὶ γνώριμόν τι τεκ- 
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zione con gli uomini e servirsi di loro: anche questa sede 
si deve credere sia pura da corpi — ché il puro non ha nes- 
suna comunione con il suo contrario —, ma è logico che sia 
collegata con gli uomini tramite l’anima degli animali. Que- 
st’anima, infatti, ha un’affinità con gli uomini per l’origine 
comune | della vita, e con i demoni perché, liberatasi dai 
corpi, è in qualche modo separata da essi; e stando in mez- 
zo ad ambedue, è da un lato soggetta al demone che le è 
preposto, dall’altro riferisce agli uomini ancora vincolati nel 
corpo gli ordini del demone che presiede, e dà così ad am- 
bedue un comune vicendevole legame. 


4. [L'anima degli animali sacri contribuisce alla divina- 
zione. L’imperfezione di questa divinazione.] 


Inoltre, bisogna pensare che l’anima, la quale fa uso 
di tali vaticini, non sente soltanto e ubbidisce alla vaticina- 
zione, ma contribuisce anche da parte sua in misura non 
piccola all’effettiva esecuzione di essa: infatti, si muove, 
opera, prevede insieme con l’oracolo pet una necessità sim- 
patetica. Ora, un modo di divinazione come questo è com- 
pletamente distinto dal modo divino e vero ed è in grado di 
predire su cose poco importanti ed efimere, quelle cioè che 
stanno nella natura particolare e che appartengono già al 
creato: esso conferisce movimenti autonomi a chi è in grado 
di riceverli e in modo multiforme produce passioni in chi 
per natura ha l’attitudine alla simpatia. Ma con una pas- 
sione non si può realizzare mai la prescienza perfetta: poi- 
ché soltanto | immutabile l’immateriale il completamente 
puro suole cogliere il futuro, mentre ciò che è mescolato 
con l’irrazionale e il buio del corporeo e del materiale è 
pieno di grande ignoranza: perciò, non conviene accettare 
mai un fondamento tecnico di questo genere per divinare 
e neppure bisogna usarlo con molta serietà, né aver fiducia 
in altri che se ne serve, come se avesse in suo possesso un 
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μήριον τῆς ἀληθείας. Τοσαῦτα δὴ καὶ περὶ τῆς τοιαύ- 
της μαντείας ἡμῖν εἰρήσθω. 


5. Φέρε δὴ οὖν καὶ περὶ ἄλλου γένους ἀποριῶν ἀπο- 
κεκρυμμένην ἔχοντος τὴν αἰτίαν ποιησώμεθα λόγον. 
ὅπερ ἔχει μέν, ὡς καὶ σὺ αὐτὸς λέγεις, βιαστικὰς ἀπει- 
λάς, μερίζεται δὲ περὶ τὸ πλῆθος τῶν ἀπειλῶν πολυμε- 
ρῶς: ἢ γὰρ τὸν οὐρανὸν προσαράξειν ἢ τὰ κρυπτὰ τῆς 
Ἴσιδος ἐκφανεῖν ἢ τὸ ἐν ᾿Αβύδῳ ἀπόρρητον δείξειν ἢ 
στήσειν τὴν βάριν ἢ τὰ μέλη τοῦ Ὀσίριδος διασκε- 
δάσειν τῷ Τυφῶνι ἢ ἄλλο τι τοιοῦτον ἀπειλεῖ ποιή- 
σειν. Τοῦτο δὴ πᾶν τὸ εἶδος τῶν λόγων οὐχ. ὡς σὺ 
νομίζεις, πρὸς ἥλιον ἢ σελήνην Ñ τινα τῶν κατ᾽ οὐρα- 
νὸν ἐπανατείνονται οἱ ἄνθρωποι (ἔτι γὰρ ἂν συνέβη 
δεινότερα ἄτοπα ὧν σὺ σχετλιάζεις), ἀλλ᾽ ὅπερ ἐν τοῖς 
ἔμπροσθεν ἔλεγον, ἐπί τι γένος δυνάμεων ἐν τῷ κόσμῳ 
μεριστὸν ἄκριτον ἀλόγιστον, ὃ δέχεται μὲν ἀπ᾽ ἄλλου 
λόγον καὶ κατακούει, οἰκείᾳ δὲ συνέσει οὔτε χρῆται 
οὔτε τὸ ἀληθὲς καὶ ψεῦδος ἢ δυνατὸν ἢ ἀδύνατον δια- 
κρίνει. Τὸ δὴ τοιοῦτον ἀθρόως ἐπανατεινομένων τῶν 
ἀπειλῶν συγκινεῖται καὶ ἐκπλήττεται, ὡς ἂν οἶμαι πε- 
φυκὸς αὐτό τε ἄγεσθαι ταῖς ἐμφάσεσι καὶ τὰ ἄλλα ψυχ- 
αγωγεῖν διὰ τῆς ἐμπλήκτου καὶ ἀσταθμήτου φαντα- 
σίας. 


6. Ἔχει δὲ ταῦτα καὶ ἄλλον τοιοῦτον λόγον. Ὁ 
θεουργὸς διὰ τὴν δύναμιν τῶν ἀπορρήτων συνθημάτων 
οὐκέτι ὡς ἄνθρωπος οὐδ᾽ ὡς ἀνθρωπίνῃ ψυχῇ χρώμενος 
ἐπιτάττει τοῖς κοσμικοῖς, ἀλλ᾽ ὡς ἐν τῇ τῶν θεῶν τάξει 
προὐπάρχων μείζοσι τῆς καθ᾽ ἑαυτὸν οὐσίας ἐπανατά- 
σεσι χρῆται᾽ οὐχ ὡς ποιήσων πάντα ἅπερ διισχυρίζε- 
ται, ἀλλ᾽ ἐν τῇ τοιαύτῃ τῶν λόγων χρήσει διδάσκων 
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segno chiaro e ovvio della verità. Questo, dunque, va da 
noi detto riguardo a tale divinazione. 


5. [La questione delle minacce. Esse sono dirette contro 
potenze prive di giudizio e di ragione.] 


Passiamo ora a parlare di un’altra specie di questioni, 
di cui non ti è chiara la causa: essa riguarda, come tu stesso 
dici, le minacce violente, ma si divide in più parti per il gran 
numero di queste; infatti, si minaccia o di scrollare il cielo 
o di svelare i misteri di Iside o di divulgare il segreto di 
Abido o di fermare | la barca o di consegnare a Tifone le 
membra sparse di Osiride o di fare qualche altra cosa del 
genere". Ora, gli uomini non rivolgono, come tu credi, 
tutta questa specie di minacce contro il sole o la luna o qual- 
cuno degli astri (in tal caso, infatti, si verificherebbero as- 
surdità ancora più gravi di quelle che tu lamenti), ma, co- 
me ho detto precedentemente, contro una classe di potenze 
cosmiche particolare, priva di giudizio e di ragione, che ri- 
ceve ordini da altri e ubbidisce, che però non dispone di 
una intelligenza propria né sa distinguere il vero e il falso, 
il possibile o l'impossibile. Questa classe, quando le minac- 
ce sono indirizzate continuamente, si agita e si spaventa, 
perché, io credo, ha la natura di lasciarsi influenzare dalle 
immagini vane, e di tirarsi dietro il resto con la sua atter- 
rita e instabile fantasia. 


6. [Il teurgo minaccia le potenze cosmiche per dimostra- 
re il suo potere acquisito con la conoscenza dei sim- 


boli.] 


Ma del problema si può dare anche quest’altra spie- 
gazione. Il teurgo dà ordini alle potenze cosmiche serven- 
dosi della potenza dei simboli arcani, non come un uomo 
né come chi usi un’anima umana, ma, quasi fosse già nel 
rango degli dèi, | egli ricorre a minacce superiori alla sua 
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ὅσην καὶ ἡλίκην καὶ τίνα ἔχει τὴν δύναμιν διὰ τὴν πρὸς 
θεοὺς ἕνωσιν, ἣν παρέσχηκεν αὐτῷ τῶν ἀπορρήτων 
συμβόλων ἡ γνῶσις. Δύναται δέ τις καὶ τοῦτο εἰπεῖν, 
ὡς τοσαύτην ἔχουσιν οἱ κατὰ μέρη διῃρημένοι δαίμονες, 
οἱ φυλάττοντες τὰ μέρη τοῦ παντός, ἐπιμέλειαν ἧς 
εἰλήχασιν ἕκαστοι μερίδος καὶ κηδεμονίαν, ὡς μηδὲ 
λόγον ἐναντίον ἀνέχεσθαι, τὴν δὲ ἀίδιον διαμονὴν τῶν 
ἐν τῷ κόσμῳ διαφυλάττειν ἀμετάτρεπτον. Ταύτην τοί- 
vuv ἀμετάπτωτον παρειλήφασι, διότι τῶν θεῶν ἡ τάξις 
ἀκίνητος κατὰ τὰ αὐτὰ διαμένει: ἐν ᾧ τοίνυν ἔχουσι 
τὸ εἶναι οἵ τε ἀέριοι καὶ οἱ περὶ γῆν δαίμονες, τοῦτο 
οὐδὲ ἄχρις ἀκοῆς ἀνέχονται ἀπειλούμενον. 


7. Ἢ καὶ οὕτως ἄν τις ἀποδοίη τὸν ἀπολογισμόν᾽ 
τῶν ἀπορρήτων μυστηρίων οἱ δαίμονες ἐπιτροπεύουσι 
τὴν φυλακήν, οὕτω δή τι διαφερόντως ὡς ἐνταῦθα 
πρώτως συνεχομένης τῆς ἐν τῷ παντὶ διακοσμήσεως. 
Διὰ τοῦτο γὰρ μένει μὲν ἐν τάξει τὰ τοῦ παντὸς μόρια, 
διότι ἡ ἀγαθοποιὸς τοῦ Ὀσίριδος δύναμις ἁγνὴ καὶ 
ἄχραντος μένει, καὶ οὐ συμμίγνυται πρὸς τὴν ἐναντίαν 
πλημμέλειαν καὶ ταραχήν, μένει δὲ καὶ ἡ τῶν ὅλων 
ζωὴ καθαρὰ καὶ ἀδιάφθορος, ἐπειδὴ τὰ ἀπόκρυφα ζωο- 
γόνα τῶν λόγων κάλλη τῆς Ἴσιδος οὐ κάτεισιν εἰς τὸ 
φαινόμενον καὶ ὁρώμενον σῶμα. ᾿Ακίνητα δὲ διατελεῖ 
πάντα καὶ ἀειγενῆ, διότι οὐδέποτε ἵσταται ὁ τοῦ ἡλίου 
δρόμος: τέλεα δὲ καὶ ὁλόκληρα διαμένει πάντα, ἐπειδὴ 
τὰ ἐν ᾿Αβύδῳ ἀπόρρητα οὐδέποτε ἀποκαλύπτεται᾽ οἷς 
οὖν ἔχει τὴν σωτηρίαν τὰ ὅλα (λέγω δὲ ἐν τῷ τὰ ἀπόρ- 
pnta κεκρυμμένα ἀεὶ διατηρεῖσθαι καὶ ἐν τῷ τὴν ἄφ- 
θεγκτον τῶν θεῶν οὐσίαν μηδέποτε τῆς ἐναντίας μετα- 
λαμβάνειν μοίρας), τοῦτο οὐδ᾽ ἄχρι φωνῆς ἀνεκτόν 
ἐστι τοῖς περιγείοις δαίμοσιν ἐπακούειν ὡς ἄλλως ἔχον 
ἢ βέβηλον γιγνόμενον, καὶ διὰ τοῦτο ἔχει τινὰ πρὸς 
αὐτοὺς ὁ τοιοῦτος τρόπος τῶν λόγων᾽ θεοῖς δὲ οὐδεὶς 
ἀπειλεῖ, οὐδ᾽ ἐστί τις τοιοῦτος τρόπος εὐχῆς πρὸς avù- 
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stessa essenza: non con l'intenzione di fare tutto ciò che 
afferma, ma dimostrando nell'impiego di queste parole 
quanta e quale potenza abbia per l’unione con gli dèi, che 
gli ha data la conoscenza dei simboli arcani. Si può dire 
anche questo: i demoni, distribuiti per le parti del cosmo 
di cui sono i custodi, hanno tanta sollecitudine e tanta cura 
di quella parte che ciascuno ha avuta in sorte, che non tol- 
lerano neppure che si parli contro di essa, e conservano im- 
mutabile l’eterna stabilità delle parti cosmiche. Questa sta- 
bilità essi l’hanno ricevuta immutabile, perché la classe degli 
dèi rimane immobile nella sua identità: e i demoni dell’aria 
e quelli della terra non sopportano che sia minacciato nep- 
pure con parole ciò in cui hanno il loro essere. 


7. [Le minacce non riguardano gli dèi.] 


Oppure, si potrebbe dare anche questa giustificazione: 
i demoni attendono alla custodia dei misteri arcani tanto 
egregiamente perché in essi è contenuto primordialmente | 
l’ordine del tutto. Infatti, le membra dell’universo riman- 
gono in ordine proprio perché la potenza benefica di Osi- 
ride rimane pura e intoccata e non si mescola al tumulto e 
al disordine contrari; la vita degli universi rimane pura ed 
incorrotta perché le bellezze segrete e generatrici dei prin- 
cipî di Iside non scendono nel corpo percettibile con i sensi 
e visibile. Tutto rimane immobile e sempiterno, poiché il 
corso del sole non si ferma mai: tutto rimane perfetto ed 
integro, perché i misteri di Abido non sono mai svelati. 
Perciò, queste cose in cui universo trova la sua salvezza 
(voglio dire nel fatto che i segreti indicibili sono sempre 
conservati e nel fatto che l’ineffabile essenza degli dèi non 
partecipa mai alla sorte contraria), i demoni terrestri non 
permettono neppure di sentir dire che stanno diversamente 
o che divengono note, | e per questa ragione questo modo 
di rivolgersi a loro ha una certa efficacia; gli dèi invece 
nessuno li minaccia e non ci sono preghiere di questa spe- 
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τοὺς γιγνόμενος. Διόπερ παρὰ Χαλδαίοις, παρ᾽ οἷς 
διακέκριται καθαρὸς ὁ πρὸς μόνους τοὺς θεοὺς λόγος, 
οὐδαμοῦ ἀπειλὴ λέγεται: Αἰγύπτιοι δὲ συμμιγνύοντες 
ἅμα μετὰ τῶν θείων συνθημάτων καὶ τοὺς δαιμονίους 
λόγους, χρῶνται ἔστιν ὅτε καὶ ταῖς ἀπειλαῖς. Ἔχεις 
δὴ καὶ τὴν περὶ τούτων ἀπόκρισιν συντόμως μὲν με- 
τρίως δ᾽ ἐγῴμαι ἀποκεκαθαρμένην. 
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cie che s’indirizzino a loro. Perciò, presso i Caldei, dai qua- 
li è stato distinto nella sua purezza il linguaggio destinato 
agli dèi soltanto, non è mai pronunziata una minaccia; gli 
Egiziani, invece, i quali ai divini simboli mescolano anche 
parole rivolte ai demoni, si servono a volta anche di mi- 
nacce. Eccoti, dunque, brevemente ma, credo, sufficiente- 
mente chiarita la risposta su questo argomento. 
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1. Τῆς δ᾽ αὐτῆς θεοσόφου Μούσης κἀκεῖνα δεῖται εἰς 
τὴν διάλυσιν τὰ ἀπορήματα' πρότερον δέ σοι βούλομαι 
τῶν Αἰγυπτίων τὸν τρόπον τῆς θεολογίας διερμηνεῦ- 
σαι’ οὗτοι γὰρ τὴν φύσιν τοῦ παντὸς καὶ τὴν δημιουρ- 
γίαν τῶν θεῶν μιμούμενοι καὶ αὐτοὶ τῶν μυστικῶν καὶ 
ἀποκεκρυμμένων καὶ ἀφανῶν νοήσεων εἰκόνας τινὰς διὰ 
συμβόλων ἐκφαίνουσιν, ὥσπερ καὶ ἡ φύσις τοῖς ἐμφα- 
νέσιν εἴδεσι τοὺς ἀφανεῖς λόγους διὰ συμβόλων τρό- 
πον τινὰ ἀπετυπώσατο, ἡ δὲ τῶν θεῶν δημιουργία τὴν 
ἀλήθειαν τῶν ἰδεῶν διὰ τῶν φανερῶν εἰκόνων ὑπεγρά- 
yato. Εἰδότες οὖν χαίροντα πάντα τὰ κρείττονα ὁμοιώ- 
σει τῶν ὑποδεεστέρων καὶ βουλόμενοι αὐτὰ ἀγαθῶν 
οὕτω πληροῦν διὰ τῆς κατὰ τὸ δυνατὸν μιμήσεως, εἰκό- 
TOG καὶ αὐτοὶ τὸν πρόσφορον αὐτῆς τρόπον τῆς KE- 
κρυμμένης ἐν τοῖς συμβόλοις μυσταγωγίας προφέ- 
ρουσιν. 


2. ”Akove δὴ οὖν καὶ σὺ κατὰ τὸν τῶν Αἰγυπτίων 
νοῦν τὴν τῶν συμβόλων νοερὰν διερμήνευσιν, ἀφεὶς μὲν 
τὸ ἀπὸ τῆς φαντασίας καὶ τῆς ἀκοῆς εἴδωλον αὐτῶν 
τῶν συμβολικῶν, ἐπὶ δὲ τὴν νοερὰν ἀλήθειαν ἑαυτὸν 
ἐπαναγαγών. Ἰλὺν μὲν τοίνυν νόει τὸ σωματοειδὲς πᾶν 


LIBRO VII 


1. [La simbolologia degli Egiziani. ] 


Anche le difficoltà che seguono hanno bisogno, per 
essere risolte, della stessa Musa sapiente nelle cose divine, 
ma io voglio spiegarti dapprima le caratteristiche della teo- 
logia degli Egiziani "ὁ. Questi, imitando la natura dell’uni- 
verso e la creazione | divina, mettono anch’essi in luce me- 
diante simboli alcune immagini delle intuizioni mistiche, 
occulte e invisibili, allo stesso modo in cui la natura ha 
imitato in un certo modo mediante simboli i principî in- 
visibili con forme visibili, e la creazione divina ha delineato 
con immagini visibili la verità delle idee. Sapendo, dunque, 
che tutti gli esseri superiori godono se gli esseri inferiori 
diventano simili a loro, e volendo così appagarli di beni, 
imitandoli, per quanto è possibile, gli Egiziani riproducono 
anch’essi a giusta ragione il modo appropriato della mista- 
gogia nascosta nei simboli. 


2. [Interpretazione intellettuale dei simboli. Il dio che 
sta sopra il fango, seduto su un fiore di loto. Il 
diosole sulla barca.] 


Ascolta, dunque, tu pure secondo il pensiero degli 
Egiziani l’interpretazione intellettuale dei simboli, metten- 
do da parte l’immagine che di questi simboli viene dall’im- 
maginazione e dall’udito e rivolgendoti alla verità intellet- 
tuale. 

Vedi perciò nel fango tutto il corporeo, il materiale o 
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καὶ ὑλικὸν ἢ τὸ θρεπτικὸν καὶ γόνιμον ἢ ὅσον ἐστὶν 
ἔνυλον εἶδος τῆς φύσεως μετὰ τῶν ἀστάτων τῆς ὕλης 
ῥευμάτων συμφερόμενον, ἢ ὅσον τὸν ποταμὸν τῆς γενέ- 
σεως χωρεῖ, καὶ αὐτὸ μετ᾽ ἐκείνου συνιζάνον, ἢ τῶν 
στοιχείων καὶ τῶν περὶ τοῖς στοιχείοις δυνάμεων πασῶν 
ἀρχηγὸν αἴτιον ἐν πυθμένος λόγῳ προῦποκείμενον. 
Τοιούτου δὲ ὄντος αὐτοῦ. ὁ τῆς γενέσεως καὶ φύσεως 
ὅλης καὶ τῶν ἐν τοῖς στοιχείοις δυνάμεων πασῶν αἴτιος 
θεός, ἅτε δὴ ὑπερέχων τούτων ἄυλος καὶ ἀσώματος καὶ 
ὑπερφυὴς ἀγέννητός τε καὶ ἀμέριστος ὅλος ἐξ ἑαυτοῦ 
καὶ ἐν ἑαυτῷ ἀναφανείς, προηγεῖται πάντων τούτων καὶ 
ἐν ἑαυτῷ τὰ ὅλα περιέχει. Καὶ διότι μὲν συνείληφε 
πάντα καὶ μεταδίδωσιν ἑαυτοῦ τοῖς κοσμικοῖς ὅλοις, 
ἐξ αὐτῶν ἀνεφάνη: διότι δ᾽ ὑπερέχει τῶν ὅλων καὶ καθ᾽ 
ἑαυτὸν ὑπερήπλωται, ἀναφαίνεται ὡς χωριστὸς ἐξῃρη- 
μένος μετέωρος καὶ καθ᾽ ἑαυτὸν ὑπερηπλωμένος τῶν ἐν 
τῷ κόσμῳ δυνάμεών τε καὶ στοιχείων. 

Συμμαρτυρεῖ δὲ τούτῳ καὶ τὸ ἑξῆς σύμβολον. Τὸ γὰρ 
ἐπὶ λωτῷ καθέζεσθαι ὑπεροχήν τε ὑπὲρ τὴν ἰλὺν αἰνίτ- 
tetat μὴ ψαύουσαν μηδαμῶς τῆς ἰλύος, καὶ ἡγεμονίαν 
νοερὰν καὶ ἐμπύριον ἐπιδείκνυται: κυκλοτερῆ γὰρ πάντα 
ὁρᾶται τὰ τοῦ λωτοῦ. καὶ τὰ ἐν τοῖς φύλλοις εἴδη καὶ 
τὰ ἐν τοῖς καρποῖς φαινόμενα, ἧπερ δὴ μόνῃ κινήσει 
τῇ κατὰ κύκλον νοῦ ἐνέργειά ἐστι συγγενής, τὸ κατὰ τὰ 
αὐτὰ καὶ ὡσαύτως καὶ ἐν μιᾷ τάξει καὶ καθ᾽ ἕνα λόγον 
ἐμφαίνουσα. Αὐτὸς δὲ δὴ ὁ θεὸς ἵδρυται καθ᾽ ἑαυτὸν 
καὶ ὑπὲρ τὴν τοιαύτην ἡγεμονίαν καὶ ἐνέργειαν, σεμνὸς 
καὶ ἅγιος ὑπερηπλωμένος καὶ μένων ἐν ἑαυτῷ, ὅπερ δὴ 
τὸ καθέζεσθαι βούλεται σημαίνειν. Ὁ δ᾽ ἐπὶ πλοίου 
νασυτιλλόμενος τὴν διακυβερνῶσαν τὸν κόσμον ἐπικρά- 
terav παρίστησιν. Ὥσπερ οὖν ὁ κυβερνήτης χωριστὸς 
ὧν τῆς νεὼς τῶν πηδαλίων αὐτῆς ἐπιβέβηκεν, οὕτω χω- 
ριστῶς ὁ ἥλιος τῶν οἰάκων τοῦ κόσμου παντὸς ἐπιβέ- 
βηκεν. Καὶ καθάπερ ἄνωθεν ἐκ πρύμνης ἀπευθύνει 
πάντα ὁ κυβερνήτης, ἐνδιδοὺς βραχεῖαν ἐξ ἑαυτοῦ τὴν 
πρώτην ἀρχὴν τῆς φορᾶς, οὕτω πολὺ πρότερον ὁ θεὸς 
ἄνωθεν ἀπὸ τῶν πρώτων ἀρχῶν τῆς φύσεως τὰς TPOT- 
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la forza nutritiva e genitale o tutte le specie materiali | della 
natura che si muovono insieme con i flutti instabili della 
materia o tutto ciò che accoglie il fiume del divenire e con 
esso ricade o la causa prima, preesistente a guisa di fonda- 
mento, degli elementi e di tutte le potenze degli elementi. 
Poiché il fango ha simbolicamente questo significato, il dio 
causa del divenire, di tutta la natura, di tutte le potenze 
elementari, in quanto che, stando al di sopra di queste, è 
apparso nella sua interezza da se stesso e in se stesso, im- 
materiale, incorporeo, supernaturale, non generato, indivi- 
so, presiede a tutto ciò e contiene in sé la totalità degli es- 
seri. E poiché egli ha tutto compreso in sé e comunica se 
stesso a tutti gli esseri cosmici, è apparso da essi; poiché 
è al di sopra del tutto e lo trascende per la semplicità del 
suo essere, appare separato, trascendente, sublime, elevato 
nella sua stessa semplicità al di sopra di tutte le potenze e 
gli elementi cosmici. 

S’accorda con questo anche il simbolo successivo. Il 
fatto di star seduto su un loto simboleggia una superiorità 
sul fango | che esclude qualsiasi contatto con questo e si- 
gnifica una supremazia intellettuale ed empirea: infatti, cir- 
colari appaiono tutte le parti del loto e le forme che si ve- 
dono nelle foglie e nei frutti: e a questo solo movimento 
circolare è congenere l’attività dell’intelletto, la quale mo- 
stra l’identità allo stesso modo, in un unico ordine e secon- 
do un unico principio. Dio stesso sta immobile in sé e al 
di sopra di questa egemonia e attività, venerando e santo, 
trascendente nella semplicità del suo essere, stabile in se 
stesso, cosa che vuol significare lo star seduto. 

Colui che naviga su una barca fa vedere la signoria 
che governa il cosmo. Come il pilota presiede al timone re- 
stando distinto dalla nave, così il sole presiede al timone di 
tutto il cosmo, rimanendone separato. E come dall’alto del- 
la prua il pilota dirige tutto, dando con suo lieve movi- 
mento il principio primo del corso, così, su un piano di 
gran lunga superiore, il dio dall’alto dei primi principî del- 
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ουργοὺς αἰτίας τῶν κινήσεων ἀμεριστῶς ἐνδίδωσι᾽ 
ταῦτα δὴ οὖν καὶ ἔτι πλείονα τούτων ἐνδείκνυται τὸ 
ναυτίλλεσθαι αὐτὸν ἐπὶ πλοίου. 


3. Ἐπεὶ δὲ καὶ πᾶν μόριον τοῦ οὐρανοῦ καὶ πᾶν 
ζώδιον καὶ πᾶσα τοῦ οὐρανοῦ φορὰ καὶ πᾶς χρόνος, 
καθ᾽ ὃν κινεῖται ὁ κόσμος, καὶ πάντα τὰ ἐν τοῖς ὅλοις 
δέχονται ἀπὸ τοῦ ἡλίου κατιούσας δυνάμεις, τὰς μὲν 
συμπλεκομένας αὐτοῖς τὰς δὲ τῆς συμμίξεως αὐτῶν 
ὑπερβεβηκυίας, παρίστησι καὶ ταύτας ὁ συμβολικὸς 
τρόπος τῆς σημασίας, τὸ σχηματίζεσθαι μὲν κατὰ ζῴ- 
iov καὶ τὰς μορφὰς ἀμείβειν καθ᾽ ὥραν τοῖς ῥήμασι 
διασημαίνων, ἐκδεικνύμενος δὲ τὴν ἀμετάβλητον αὐτοῦ 
καὶ ἑστῶσαν καὶ ἀνέκλειπτον καὶ ὁμοῦ πᾶσαν καὶ 
ἀθρόαν εἰς ὅλον τὸν κόσμον δόσιν. AAN ἐπεὶ τὰ δεχό- 
μενα ἄλλα ἀλλαχοῦ περὶ τὴν ἀμέριστον δόσιν τοῦ θεοῦ 
φέρεται. καὶ αὐτὰ δέχεται πολυειδεῖς δυνάμεις ἀπὸ τοῦ 
ἡλίου κατὰ τὰς οἰκείας ἑαυτῶν φοράς, διὰ τοῦτο βού- 
λεται μὲν ἡ συμβολικὴ διδαχὴ διὰ τοῦ πλήθους τῶν 
δοθέντων τὸν ἕνα θεὸν ἐμφαίνειν, καὶ διὰ τῶν πολυτρό- 
πὼν δυνάμεων τὴν μίαν αὐτοῦ παριστάναι δύναμιν' 
διὸ καί φησιν αὐτὸν ἕνα εἶναι καὶ τὸν αὐτόν, τὰς δὲ 
διαμείψεις τῆς μορφῆς καὶ τοὺς μετασχηματισμοὺς ἐν 
τοῖς δεχομένοις ὑποτίθεται. Διόπερ κατὰ ζώδιον καὶ 
καθ᾽ ὥραν μεταβάλλεσθαι αὐτόν φησιν, ὡς ἐκείνων δια- 
ποικιλλομένων περὶ τὸν θεὸν κατὰ τὰς πολλὰς αὐτοῦ ὑπο- 
δοχάς. Τοιαύταις εὐχαῖς Αἰγύπτιοι πρὸς ἥλιον χρῶν- 
ται οὐκ ἐν ταῖς αὐτοψίαις μόνον ἀλλὰ καὶ ἐν ταῖς κοι- 
νοτέραις εὐχαῖς, αἵτινες ἔχουσι τοιοῦτον νοῦν καὶ κατὰ 
τοιαύτην συμβολικὴν μυσταγωγίαν τῷ θεῷ προσφέρον- 
tat διόπερ οὐδ᾽ ἂν ἔχοι τινὰ λόγον, εἴ τις αὐτῶν προσ- 
yorto ἀντίληψις. 
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la natura genera indivisibilmente le cause primordiali dei 
movimenti. Queste cose e altre ancora | mostra il fatto che 
il dio naviga su una barca. 


3. [Lo zodiaco.] 


E poiché ogni parte del cielo, tutti i segni dello zo- 
diaco, ogni movimento celeste, tutto il tempo, secondo cui 
si muove il cosmo, e tutti gli esseri dell’universo ricevono 
dal sole le potenze che ne discendono (alcune intrecciate 
insieme con essi, altre trascendenti la mescolanza con essi), 
il modo simbolico della raffigurazione presenta anche que- 
ste potenze, significando con le parole il variar della figura a 
seconda dei segni dello zodiaco e il mutar delle forme a se- 
conda dell’ora e mostrando il dono del sole a tutto il cosmo 
immutabile, costante, incessante, al tempo stesso tutt’in- 
tero e completo. Ma poiché gli esseri che lo ricevono chi 
in un luogo chi in un altro si muovono intorno a questo 
dono indiviso del dio e poiché essi ricevono dal sole po- 
tenze multiformi a seconda dei loro propri corsi, per que- 
sta ragione la dottrina dei simboli con il gran numero dei 
doni vuol significare il dio uno, e con le potenze multiformi 
rappresentare la sua potenza unica; perciò essa dice il dio 
uno | e lo stesso e pone in quelli che lo ricevono i cambia- 
menti e le trasformazioni della sua figura. E per questa ra- 
gione dice che il dio muta a seconda dei segni dello zodiaco 
e dell’ora perché questi esseri variano intorno al dio a se- 
conda dei molti modi in cui lo ricevono. 

Di queste preghiere al sole gli Egiziani fanno uso non 
soltanto nelle visioni, ma anche nelle preghiere più comuni, 
che hanno lo stesso scopo e sono rivolte al dio secondo 
questa simbolica mistagogia. Perciò non avrebbe fondamen- 
to logico, se se ne facesse una critica. 


[207] 289 


253 


254 


10 


290 [VII 4,1-30] GIAMBLICO 


10 


20 


25 


30 


4. “A δ᾽ ἐστὶ τούτων ἐχόμενα ἐρωτήματα πλείονος 
μὲν δεῖται διδαχῆς, εἴ τις ἱκανῶς ἐπεξίοι τῷ λόγω. 
δεῖ δ᾽ ὅμως ἐν ἀποκρίσει διὰ βραχέων τἀληθές πῃ περὶ 
αὐτῶν διαπερανθῆναι. Τί γὰρ βούλεται τὰ ἄσημα ὀνό- 
ματα πυνθάνῃ: τὰ δὲ οὐκ ἔστιν ἄσημα, ὃ σὺ νενόμικας: 
ἀλλ᾽ ἡμῖν μὲν ἄγνωστα ἔστω ἢ καὶ γνωστὰ ἔνια, περὶ 
ὧν παρεδεξάμεθα τὰς ἀναλύσεις παρὰ θεῶν, τοῖς μέντοι 
θεοῖς πάντα σημαντικά ἐστιν οὐ κατὰ ῥητὸν τρόπον, 
οὐδ᾽ οἷός ἐστιν ὁ διὰ τῶν φαντασιῶν παρ᾽ ἀνθρώποις 
σημαντικός τε καὶ μηνυτικός, ἀλλ᾽ ἤτοι νοερῶς [κατὰ 
τὸν θεῖον αὐτὸν ἀνθρώπειον νοῦν] ἢ καὶ ἀφθέγκτως καὶ 
κρειττόνως καὶ ἁπλουστέρως [καὶ] κατὰ νοῦν τοῖς θεοῖς 
συνηνωμένος: ἀφαιρεῖν μὲν οὖν χρὴ πάσας ἐπινοίας 
καὶ λογικὰς διεξόδους ἀπὸ τῶν θείων ὀνομάτων, ἀφαι- 
ρεῖν δὲ καὶ τὰς συμφυομένας τῆς φωνῆς πρὸς τὰ ἐν τῇ 
φύσει πράγματα φυσικὰς ἀπεικασίας. Ὅσπερ δέ ἐστι 
νοερὸς καὶ θεῖος τῆς θείας ὁμοιότητος συμβολικὸς χα- 
ρακτήρ, τοῦτον ὑποθετέον ἐν τοῖς ὀνόμασιν. Καὶ δὴ 
κἂν ἄγνωστος ἡμῖν ὑπάρχῃ, αὐτὸ τοῦτό ἐστιν αὐτοῦ 
τὸ σεμνότατον᾽ κρείττων γάρ ἐστιν ἢ ὥστε διαιρεῖσθαι 
εἰς γνῶσιν. Eð ὧν γε μὴν παρειλήφαμεν τὴν ἐπιστή- 
unv τῆς ἀναλύσεως, ἐπὶ τούτων τῆς θείας οὐσίας καὶ 
δυνάμεως καὶ τάξεως ἔχομεν ὅλης ἐν τῷ ὀνόματι τὴν 
εἴδησιν. Καὶ ἔτι ἀθρόαν τὴν μυστικὴν καὶ ἀπόρρητον εἰ- 
κόνα τῶν θεῶν ἐν τῇ ψυχῇ διαφυλάττομεν, καὶ τὴν ψυ- 
χὴν dl αὐτῶν ἀνάγομεν ἐπὶ τοὺς θεούς, καὶ ἀναχθεῖσαν 
κατὰ τὸ δυνατὸν τοῖς θεοῖς συνάπτομεν. 

᾿Αλλὰ διὰ τί τῶν σημαντικῶν τὰ βάρβαρα πρὸ τῶν 
ἑκάστῳ οἰκείων προτιμῶμεν; ἔστι δὲ καὶ τούτου μυστι- 
κὸς ὁ λόγος. Διότι γὰρ τῶν ἱερῶν ἐθνῶν, ὥσπερ ᾿Ασσυ- 
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4. [Il problema dei nomi privi di significato. I segni bar- 
bari e la lingua dei popoli sacri, gli Assiri e gli Egizia- 
ni, s'adattano ai sacri riti.] 


Le domande che seguono a queste hanno bisogno di 
maggiore dottrina, se si vuole trattarle con valutazione suf- 
ficiente; tuttavia in una risposta si deve esporre brevemen- 
te la verità intorno ad esse. Tu domandi che cosa vogliono 
dire i nomi privi di significato". Ma essi non sono senza 
significato, come tu credi; ammesso che siano sconosciuti a 
noi o che alcuni soltanto siano conosciuti, quelli cioè di cui 
ricevemmo la spiegazione da parte degli dèi — tutti certa- 
mente | hanno un significato per gli dèi, non in un modo 
formale, né qual è presso gli uomini il modo che significa 
e indica gli oggetti per mezzo della immaginazione, ma un 
modo unito agli dèi con l’intelletto o intellettivamente o 
anche in una maniera non pronunziabile, migliore, più sem- 
plice. Bisogna, perciò, eliminare dai nomi divini tutte le 
concezioni e le spiegazioni logiche, eliminare anche le espres- 
sioni fisiche della voce correlate alle cose della natura; qual 
è il carattere simbolico, intellettuale e divino della rasso- 
miglianza divina, si deve supporlo nei nomi. E anche se 
esso è a noi sconosciuto, proprio questo lo rende più santo: 
è infatti troppo elevato per arrivare alla nostra conoscenza. 
Ma in quei nomi di cui abbiamo ricevuto la scienza dell’ana- 
lisi, in essi noi abbiamo, contenuta nel nome, la conoscenza 
di tutta l'essenza degli dèi, della loro potenza e del loro 
ordine. Inoltre, noi conserviamo intera nell’anima la copia 
mistica e ineffabile | degli dèi e tramite i nomi eleviamo agli 
dèi l’anima nostra, e una volta elevata l’uniamo, per quanto 
è possibile, con gli dèi. 

Ma per quale ragione preferiamo i segni barbari a 
quelli propri alla lingua di ciascuno? Anche di questo la 
ragione è mistica. Infatti, perché gli dèi ci hanno insegnato 
che tutta la lingua dei popoli sacri, come gli Assiri e gli 
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piov τε καὶ Αἰγυπτίων, οἱ θεοὶ τὴν ὅλην διάλεκτον ἱερο- 
πρεπῆ κατέδειξαν, διὰ τοῦτο καὶ τὰς κοινολογίας oló- 
μεθα δεῖν τῇ συγγενεῖ πρὸς τοὺς θεοὺς λέξει προσφέρειν, 
καὶ διότι πρῶτος καὶ παλαιότερός ἐστιν ὁ τοιοῦτος τρό- 
πος τῆς φωνῆς, καὶ μάλιστα ἐπειδὴ οἱ μαθόντες τὰ πρῶτα 
ὀνόματα περὶ τῶν θεῶν μετὰ τῆς οἰκείας γλώττης αὐτὰ 
συμμίξαντες παραδεδώκασιν ἡμῖν. ὡς οἰκείας καὶ προσ- 
φόρου πρὸς αὐτὰ ὑπαρχούσης, ἀκίνητον διατηροῦμεν 
δεῦρο ἀεὶ τὸν θεσμὸν τῆς παραδόσεως. Εἴπερ γάρ τι 
τοῖς θεοῖς ἄλλο προσήκει, δηλονότι καὶ τὸ ἀίδιον καὶ 
ἀμετάβλητον αὐτοῖς ἐστι συγγενές. 


5. AAN ὁ ἀκούων, φής, πρὸς τὰ σημαινόμενα ἀφορᾷ, 
ὥστε αὐτάρκης ἡ αὐτὴ μένουσα ἔννοια, κἂν ὁποιονοῦν 
ὑπάρχῃ τοὔνομα. Τὸ δ᾽ οὐ τοιοῦτόν ἐστιν οἷον σὺ προσ- 
εδόκησας᾽ εἰ μὲν γὰρ ἦν κατὰ συνθήκην κείμενα τὰ 
ὀνόματα, οὐδὲν διέφερε τὰ ἕτερα ἀντὶ τῶν ἑτέρων μετα- 
λαμβάνειν: εἰ δὲ τῇ φύσει συνήρτηται τῶν ὄντων, τὰ 
μᾶλλον αὐτῇ προσεοικότα καὶ τοῖς θεοῖς ἐστι δήπου 
προσφιλέστερα' ἐκ δὴ τοῦδε καταφαίνεται ὡς εὐλόγως 
καὶ ἡ τῶν ἱερῶν ἐθνῶν προκέκριται φωνὴ πρὸ τῶν ἄλλων 
ἀνθρώπων οὐδὲ γὰρ πάντως τὴν αὐτὴν διασώζει διά- 
νοιαν μεθερμηνευόμενα τὰ ὀνόματα, ἀλλ᾽ ἔστι τινὰ καθ᾽ 
ἕκαστον ἔθνος ἰδιώματα, ἀδύνατα εἰς ἄλλο ἔθνος διὰ 
φωνῆς σημαίνεσθαι: ἔπειτα κἂν εἰ οἷόν τε αὐτὰ μεθερ- 
μηνεύειν, ἀλλὰ τήν γε δύναμιν οὐκέτι φυλάττει τὴν 
αὐτήν: ἔχει δὲ καὶ τὰ βάρβαρα ὀνόματα πολλὴν μὲν 
ἔμφασιν πολλὴν δὲ συντομίαν. ἀμφιβολίας τε ἐλάττο- 
νος μετέσχηκε καὶ ποικιλίας καὶ τοῦ πλήθους τῶν λέ- 
ἕεων᾽ διὰ πάντα δὴ οὖν ταῦτα συναορμόζει τοῖς κρείτ- 
τοσιν. 

"Avere οὖν ἐκ μέσων τὰς ἀποπιπτούσας τῆς ἀληθείας 
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Egiziani, è adatta ai sacri riti, per questa ragione noi cre- 
diamo di dover rivolgere agli dèi nella lingua a loro con- 
genere le formule lasciate alla nostra scelta; e poiché questo 
modo di esprimersi è primitivo e abbastanza antico soprat- 
tutto perché quelli che hanno appreso i primi nomi degli 
dèi ce li hanno tramandati mescolandoli con la loro lingua 
ritenendola propria e adatta a quei nomi, noi conserviamo 
ancora immutato costantemente l’uso della tradizione. Se, 
infatti, c'è qualcosa che s’addice agli dèi, evidentemente 
l’eterno e l’immutabile sono ad essi connaturali. | 


5. [I nomi non sono dati per convenzione, ma sono uniti 
con la natura degli esseri. Agli dèi è gradita l’invoca- 
zione con nomi egiziani. L’instabilità della lingua gre- 
ca e l’immutabilità delle lingue barbare.] 


Ma, tu dici, chi ascolta mira a ciò che è significato dal 
nome, sicché il concetto che rimane identico basta, in qua- 
lunque lingua il nome sia espresso. Ora, la cosa non è tale 
quale tu hai pensato: ché se i nomi fossero posti secondo 
una convenzione, non avrebbe importanza prendere gli uni 
al posto degli altri; ma se essi sono strettamente uniti con 
la natura degli esseri, quelli che sono più vicini a questa 
natura sono certamente anche più graditi agli dèi; da ciò 
appar chiaro che l’espressione linguistica dei popoli sacri è 
stata preferita a giusta ragione a quella degli altri uomini: 
perché, tradotti, i nomi non conservano interamente lo stes- 
so senso, ma per ciascun popolo ci sono alcune proprietà 
linguistiche, che non possono essere espresse nella lingua di 
un altro popolo; e poi, anche se fosse possibile tradurli, i 
nomi non conservano mai la stessa potenza; inoltre, i nomi 
barbari hanno grande enfasi e al tempo stesso grande con- 
cisione, posseggono minore ambiguità e varietà, i modi per 
esprimerli sono meno numerosi; per tutte queste ragioni 
essi s’accordano con gli esseri superiori. | 

Togli, dunque, di mezzo le supposizioni che cadono 
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ὑπονοίας, ἢ ὡς Αἰγύπτιος ἢ αἰγυπτίᾳ φωνῇ χρώμενός 
ἐστιν ὁ καλούμενος: ἀλλὰ μᾶλλον ἐκεῖνο ὑπολάμβανε, 
ὡς Αἰγυπτίων πρώτων τὴν μετουσίαν τῶν θεῶν διακλη- 
ρωσαμένων, καὶ οἱ θεοὶ χαίρουσι τοῖς Αἰγυπτίων θεσ- 
uois καλούμενοι οὐδ᾽ αὖ γοήτων ἐστὶ ταῦτα πάντα 
τεχνάσματα᾽ πῶς γὰρ ἂν τὰ μάλιστα συνηνωμένα τοῖς 
θεοῖς καὶ ἡμᾶς πρὸς αὐτοὺς συνάπτοντα καὶ μόνον 
οὐχὶ τὰς ἴσας δυνάμεις ἔχοντα τοῖς κρείττοσι, φαντασ- 
τικὰ ἂν εἴη πλάσματα, ὧν χωρὶς οὐδὲν ἱερατικὸν ἔργον 
γίγνεται; ἀλλ᾽ οὐδὲ προκαλύμματα ταῦτα διὰ τῶν èn- 
φημιζομένων τῷ θείῳ τῶν περὶ ἡμᾶς γίγνεται παθῶν. 
Οὐ γὰρ ἀφ᾽ ὧν ἂν ἡμεῖς πάθωμεν, τοὐναντίον δὲ ἀπὸ 
τῶν οἰκείων τοῖς θεοῖς ὁρμώμενοι τὰς προσφόρους av- 
τοῖς λέξεις κατὰ φύσιν προσφέρομεν’ οὐδ᾽ ἐναντίας 
ποιούμεθα περὶ τοῦ θείου τὰς ἐννοίας ἧ αὐτὸ τῷ ὄντι 
διάκειται' ἀλλ᾽ ἧπερ ἔχει φύσεως, καὶ ὡς τετυχήκασι 
τῆς περὶ αὐτοῦ ἀληθείας οἱ πρῶτοι καταστησάμενοι 
τοὺς νόμους τῆς ἱερᾶς ἁγιστείας, οὕτως ἐν αὐτοῖς ἐμ- 
μένομεν’ εἴπερ γάρ τι τῶν ἄλλων τῶν ἱεροπρεπῶς 
νομίμων, καὶ τὸ ἀμετάπτωτον αὐτοῖς συναρμόζει᾽ καὶ 
δεῖ τὰ τῶν παλαιῶν εὐχῶν, ὥσπερ ἱερὰ ἄσυλα, τηρεῖσθαι 
κατὰ τὰ αὐτὰ καὶ ὡσαύτως, μήτε ἀφαιροῦντάς τι ἀπ᾽ 
αὐτῶν μήτε προστιθέντας τι αὐταῖς ἀλλαχόθεν. Σχε- 
δὸν γὰρ καὶ τοῦτο αἴτιον νυνὶ γέγονε τοῦ πάντα ἐξίτη- 
λα καθεστηκέναι καὶ τὰ ὀνόματα καὶ τὰ τῶν εὐχῶν. 
διότι μεταβαλλόμενα ἀεὶ διὰ τὴν καινοτομίαν καὶ πα- 
ρανομίαν τῶν Ἑλλήνων οὐδὲν παύεται. Φύσει γὰρ 
Ἕλληνές εἰσι νεωτεροποιοὶ καὶ ἄττοντες φέρονται παν- 
ταχῇ, οὐδὲν ἔχοντες ἕρμα ἐν ἑαυτοῖς οὐδ᾽ ὅπερ ἂν 
δέξωνται παρά τινῶν διαφυλάττοντες, ἀλλὰ καὶ τοῦτο 
ὀξέως ἀφιέντες, πάντα κατὰ τὴν ἄστατον εὑρεσιλογίαν 
μεταπλάττουσιν: βάρβαροι δέ, μόνιμοι τοῖς ἤθεσιν 
ὄντες. καὶ τοῖς λόγοις βεβαίως τοῖς αὐτοῖς ἐμμένουσιν᾽ 
διόπερ αὐτοί τέ εἰσι προσφιλεῖς τοῖς θεοῖς καὶ τοὺς 
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lontano dalla verità, quasi che il dio invocato fosse egizia- 
no o parlasse la lingua egiziana; pensa piuttosto questo: 
poiché gli Egiziani sortirono primi la partecipazione degli 
dèi, anche gli dèi godono di essere invocati con le formule 
rituali degli Egiziani; e questi non sono artifici di ciurma- 
tori: come, infatti, questi nomi che sono uniti intimamente 
con gli dèi, che uniscono noi con essi, che hanno quasi egua- 
le la forza degli esseri superiori, sarebbero invenzioni fan- 
tastiche, essi senza i quali nessuna operazione teurgica può 
compiersi? E neppure sono mezzi per nascondere le nostre 
passioni con espressioni attribuite agli dèi. Infatti, parten- 
do non dagli stati d’animo nostri, ma al contrario dalle pro- 
prietà proprie degli dèi, rivolgiamo loro le espressioni che 
sono adatte ad essi secondo la natura; né concepiamo il 
divino in maniera contraria alla sua effettiva realtà: ma, 
attenendoci alla sua natura e al modo in cui quelli che crea- 
rono per primi le leggi del sacro culto hanno ottenuto la 
verità su di esso, noi perseveriamo in esse; infatti, tra le 
altre | sacre consuetudini se ce ne è qualcuna che si adatti 
ad essi, questa è l’immutabilità; e bisogna conservare le 
formule delle preghiere antiche, come asili sacri, sempre le 
stesse e allo stesso modo, senza toglier loro niente, senza 
aggiungervi niente che derivi da altra parte. Probabilmente, 
fra i motivi per cui i nomi e le formule delle preghiere sono 
divenuti ora tutti inefficaci c’è anche questo, che conti- 
nuamente non cessano di cambiare a causa del desiderio di 
novità e del disprezzo in cui i Greci hanno la tradizione: 
poiché i Greci sono per natura amanti del nuovo e si la- 
sciano rapidamente trasportare di qua e di là, senza avere 
nessun punto di sostegno in se stessi; non conservando ciò 
che hanno ricevuto da altri, ma rapidamente abbandonan- 
dolo, essi trasformano tutto nella loro instabile facilità di 
trovare parole; i barbari, invece, sono costanti nelle loro 
abitudini e saldamente rimangono fedeli agli stessi modi di 
dire: perciò sono cari agli dèi e gradite sono le formule che 
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λόγους αὐτοῖς προσφέρουσι κεχαρισμένους᾽ διαμεί- 
Berv τε αὐτοὺς kat οὐδένα τρόπον οὐδενὶ ἀνθρώπῳ 
θεμιτόν ἐστιν. Τοιαῦτα καὶ περὶ τῶν ὀνομάτων τῶν τε 
ἀφθέγκτων καὶ τῶν βαρβάρων μὲν καλουμένων ἱερο- 
πρεπῶν δὲ ὄντων πρὸς σὲ ἀποκρινόμεθα. 
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ad essi rivolgono: cambiarle non è lecito a nessun uomo in 
nessun modo. 
Questa è la nostra risposta a riguardo dei nomi: | quel- 260 
li non pronunziabili e quelli che sono detti barbari ma che 
sono soltanto rituali. 
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1. Τούτων δὲ ἀποστάς, ὡς φής. βούλει σοι δηλωθῆ- 
ναι τί τὸ πρῶτον αἴτιον ἡγοῦνται εἶναι Αἰγύπτιοι, Tó- 
tepov νοῦν ἢ ὑπὲρ vov, καὶ μόνον ἢ μετ᾽ ἄλλου ἢ 
ἄλλων, καὶ πότερον ἀσώματον ἢ σωματικόν, καὶ εἰ τῷ 
δημιουργῷ τὰ αὐτὰ ἢ πρὸ τοῦ δημιουργοῦ, καὶ εἰ ἐξ 
ἑνὸς τὰ πάντα ἢ ἐκ πολλῶν, καὶ εἰ ὕλην ἴσασιν ἢ σώ- 
ματα ποιὰ πρῶτα, καὶ ἀγέννητον ὕλην ἢ γεννητήν. 

Ἐγὼ δέ σοι πρῶτον ἐρῶ τὴν αἰτίαν δι᾽ ἣν ἔν τε γράμ- 
μασι τῶν ἀρχαίων ἱερογραμματέων πολλαὶ καὶ ποικίλαι 
δόξαι περὶ τούτων φέρονται, καὶ παρὰ τοῖς ἔτι ζῶσι 
τῶν σοφῶν τὰ μεγάλα οὐχ ἁπλῶς ὁ λόγος παραδίδο- 
ται. Λέγω δὴ οὖν ὡς πολλῶν οὐσιῶν ὑπαρχουσῶν καὶ 
τούτων διαφερουσῶν πάμπληθες, πολλαὶ παρεδόθησαν 
αὐτῶν καὶ ἀρχαὶ διαφόρους ἔχουσαι τάξεις, ἄλλαι παρ᾽ 
ἄλλοις τῶν παλαιῶν ἱερέων: τὰς μὲν οὖν ὅλας Ἑρμῆς 
ἐν ταῖς δισμυρίαις βίβλοις, ὡς Σέλευκος ἀπεγράψατο, 
ἢ ταῖς τρισμυρίαις τε καὶ ἑξακισχιλίαις καὶ πεντακο- 
σίαις καὶ εἴκοσι πέντε, ὡς Μανεθὼς ἱστορεῖ, τελέως ἀν- 
έδειξεν. Τὰς δ᾽ ἐπὶ τῶν κατὰ μέρος οὐσιῶν ἄλλοι ἄλλας 
διαβάλλοντες τῶν παλαιῶν πολλαχοῦ διερμηνεύουσιν. 
Δεῖ δὲ τἀληθὲς περὶ πασῶν ἀνευρεθῆναι, συντόμως τε 
αὐτό σοι κατὰ τὸ δυνατὸν διερμηνεῦσαι. Καὶ πρῶτον 
μὲν ὃ πρῶτον ἠρώτησας περὶ τούτου ἄκουε. 


LIBRO VIII 


1. [La causa prima secondo gli Egiziani. La molteplicità 
delle trattazioni e i libri ermetici. ] 


Allontanandoti da questi argomenti, come dici, tu vuoi 
ti sia chiarito quale gli Egiziani ritengono la causa prima, 
se è un intelletto o superiore ad un intelletto, sola o insieme 
con un altro oppure altri, se corporea o incorporea, se è 
identica al demiurgo o esiste prima del demiurgo, se il tutto 
deriva da un principio unico o da più principi, se conoscono 
una materia o primigeni corpi forniti di qualità, e una ma- 
teria non-generata o generata. 

Io voglio dirti innanzi tutto la ragione per cui negli 
scritti degli antichi scribi sacri molte e diverse opinioni so- 
no riportate su questo argomento !, e perché da parte dei 
saggi ancora viventi sui temi di grande rilievo non è tra- 
mandata una dottrina unica. Dico, dunque, che, esistendo 
molte essenze e per di più assai differenti fra loro, furono 
tramandati di esse principî causali classificati in modo di- 
verso "δ, a seconda dell’uno o dell’altro degli antichi sa- 
cerdoti: tutt’insieme li espose compiutamente Ermes in 
20.000 libri, | come registrò Seleuco, o 36.525, come scri- 
ve Manetone. I principî delle essenze particolari gli antichi 
li interpretano in un modo e nell’altro, polemizzando in 
molti luoghi. Su tutti questi principî è necessario cercare 
la verità e spiegartela brevemente, per quanto è possibile. 
Ascolta ora innanzi tutto la mia risposta alla tua prima do- 
manda. 
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2. Πρὸ τῶν ὄντως ὄντων καὶ τῶν ὅλων ἀρχῶν ἐστι 
θεὸς εἷς, πρώτιστος καὶ τοῦ πρώτου θεοῦ καὶ βασιλέως, 
ἀκίνητος ἐν μονότητι τῆς ἑαυτοῦ ἑνότητος μένων. Οὔτε 
γὰρ νοητὸν αὐτῷ ἐπιπλέκεται οὔτε ἄλλο τι’ παρά- 
δειγμα δὲ ἵδρυται τοῦ αὐτοπάτορος αὐτογόνου καὶ μο- 
νοπάτορος θεοῦ τοῦ ὄντως ἀγαθοῦ: μεῖζον γάρ τι καὶ 
πρῶτον καὶ πηγὴ τῶν πάντων καὶ πυθμὴν τῶν νοου- 
μένων πρώτων ἰδεῶν ὄντων. ᾿Απὸ δὲ τοῦ ἑνὸς τούτου ὁ 
αὐτάρκης θεὸς ἑαυτὸν ἐξέλαμψε. διὸ καὶ αὐτοπάτωρ 
καὶ αὐτάρχης: ἀρχὴ γὰρ οὗτος καὶ θεὸς θεῶν, μονὰς 
ἐκ τοῦ ἑνός, προούσιος καὶ ἀρχὴ τῆς οὐσίας. Ar 
αὐτοῦ γὰρ ἡ οὐσιότης καὶ ἡ οὐσία, διὸ καὶ οὐσιοπάτωρ 
καλεῖται" αὐτὸς γὰρ τὸ προόντως ὄν ἐστι, τῶν νοητῶν 
ἀρχή, διὸ καὶ νοητάρχης προσαγορεύεται. Αὗται μὲν 
οὖν εἰσιν ἀρχαὶ πρεσβύταται πάντων, ἃς Ἑρμῆς πρὸ 
τῶν αἰθερίων καὶ ἐμπυρίων θεῶν προτάττει καὶ τῶν ἐπου- 
ρανίων᾽ ἑκατὸν μὲν περὶ τῆς ἱστορίας τῶν ἐμπυρίων καὶ 
ἰσάριθμα τούτοις περὶ τῶν αἰθερίων συγγράμματα παρα- 
δούς, χίλια δὲ περὶ τῶν ἐπουρανίων. 


3. Kat ἄλλην δὲ τάξιν προτάττει θεὸν τὸν Huho 
τῶν ἐπουρανίων θεῶν ἡγούμενον. ὅν φησι νοῦν εἶναι 
αὐτὸν ἑαυτὸν νοοῦντα καὶ τὰς νοήσεις εἰς ἑαυτὸν ἐπι- 
στρέφοντα᾽ τούτου δὲ τὸ ἕν ἀμερὲς καὶ ὅ φησι πρῶτον 
μαίευμα προτάττει, ὃν καὶ Εἰκτὼν ἐπονομάζει᾽' ἐν ᾧ δὴ 
τὸ πρῶτόν ἐστι νοοῦν καὶ τὸ πρῶτον νοητόν, ὃ δὴ καὶ 
διὰ σιγῆς μόνης θεραπεύεται. Ἐπὶ δὲ τούτοις τῶν ἐμφα- 
νῶν δημιουργίας ἄλλοι προεστήκασιν ἡγεμόνες. Ὁ γὰρ 
δημιουργικὸς νοῦς καὶ τῆς ἀληθείας προστάτης καὶ 
σοφίας, ἐρχόμενος μὲν ἐπὶ γένεσιν, καὶ τὴν ἀφανῆ τῶν 
κεκρυμμένων λόγων δύναμιν εἰς φῶς ἄγων, ᾿Αμοῦν κατὰ 
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2. [Primo sistema metafisico egiziano. ] 


Prima delle essenze vere e prima dei principî univer- 
sali c’è un dio, Uno, primo assoluto anche rispetto al dio 
e re primo: egli rimane immobile nella solitudine della sua 
stessa unicità. Infatti, non ha con lui rapporto né l’intelli- 
gibile né altro: egli sta modello del dio che è padre e figlio 
di se stesso ed è padre unico del vero bene: perché è più 
grande, primo, | fonte del tutto, fondamento degli esseri che 
sono le prime idee intelligibili. Da questo dio Uno si dif- 
fuse il dio che è sufficiente a se stesso e che perciò è anche 
padre e principio di se stesso: egli è, infatti, principio e dio 
degli dèi, monade derivata dall’Uno, esistente prima del- 
l’essenza e principio dell’essenza. Da lui deriva la sostanzia- 
lità e l'essenza, perciò è chiamato anche padre dell’essenza: 
egli è infatti l’essere che precede l’essere, principio degli 
intelligibili, perciò è chiamato anche primo intelligibile. 
Questi, dunque, sono i principî più antichi di tutte le co- 
se: essi Ermes mette davanti agli dèi eterei, empirei e ce- 
lesti, avendo trasmessi 100 trattati sulla storia degli dèi 
empirei e altrettanti sugli dèi eterei, 1.000 sugli dèi celesti. 


3. [Secondo e terzo sistema metafisico egiziano. L’origi- 
ne della materia.] 


Secondo un altro ordine, Ermes prepone come dio 
Knéph, | capo degli dèi celesti: lo dice intelletto che se 
stesso da se stesso pensa e a se stesso volge i suoi pensieri. 
Prima di lui pone l’Uno indiviso, che dice primo magma 
e che chiama Ichthòn: in lui c’è il primo intelligente e il 
primo intelligibile, che è venerato soltanto in silenzio. Ol- 
tre a questi dèi, altri capi presiedono alla creazione degli 
esseri visibili. L’intelletto demiurgico, signore della verità 
e della sapienza, quando viene nel divenire e porta alla 
luce la potenza invisibile delle parole nascoste, è detto nella 
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τὴν τῶν Αἰγυπτίων γλῶσσαν λέγεται, συντελῶν δὲ 
ἀψευδῶς ἕκαστα καὶ τεχνικῶς μετ᾽ ἀληθείας Φθὰ (Ἔλ- 
ληνες δὲ εἰς Ἥφαιστον μεταλαμβάνουσι τὸν Φθὰ τῷ 
τεχνικῷ μόνον προσβάλλοντες), ἀγαθῶν δὲ ποιητικὸς 
ὧν Ὄσιρις κέκληται, καὶ ἄλλας δι᾿ ἄλλας δυνάμεις τε 
καὶ ἐνεργείας ἐπωνυμίας ἔχει. 

Ἔστι δὴ οὖν καὶ ἄλλη τις ἡγεμονία παρ᾽ αὐτοῖς τῶν 
περὶ γένεσιν ὅλων στοιχείων καὶ τῶν ἐν αὐτοῖς δυνά- 
eov, τεττάρων μὲν ἀρρενικῶν τεττάρων δὲ θηλυκῶν, 
ἥντινα ἀπονέμουσιν MAM καὶ ἄλλη τῆς φύσεως ὅλης 
τῆς περὶ γένεσιν ἀρχή. ἥντινα σελήνῃ διδόασιν. Κατὰ 
μέρη τε διαλαμβάνοντες τὸν οὐρανὸν εἰς δύο μοίρας ἢ 
τέτταρας ἢ δώδεκα ἢ ἕξ καὶ τριάκοντα ἢ διπλασίας 
τούτων ἢ ἄλλως ὁπωσοῦν αὐτὰς διαιροῦντες, ἡγεμο- 
νίας καὶ τούτων προτάττουσι πλείονας ἢ ἐλάττονας, 
πάλιν δὲ αὖ τὸν ὑπερέχοντα αὐτῶν ἕνα προτιθέασιν. Καὶ 
οὕτως ἄνωθεν ἄχρι τῶν τελευταίων ἡ περὶ τῶν ἀρχῶν 
Αἰγυπτίοις πραγματεία ἀφ᾽ ἑνὸς ἄρχεται, καὶ πρόεισιν 
εἰς πλῆθος, τῶν πολλῶν αὖθις ὑφ᾽ ἑνὸς διακυβερνωμέ- 
νῶν καὶ πανταχοῦ τῆς ἀορίστου φύσεως ἐπικρατουμέ- 
νης ὑπό τινος ὡρισμένου μέτρου καὶ τῆς ἀνωτάτω 
ἑνιαίας πάντων αἰτίας. Ὕλην δὲ παρήγαγεν ὁ θεὸς ἀπὸ 
τῆς οὐσιότητος ὑποσχισθείσης ὑλότητος, ἣν παραλα- 
βὼν ὁ δημιουργὸς ζωτικὴν οὖσαν τὰς ἁπλᾶς καὶ ἀπα- 
θεῖς σφαίρας ἀπ᾿ αὐτῆς ἐδημιούργησε, τὸ δὲ ἔσχατον 
αὐτῆς εἰς τὰ γεννητὰ καὶ φθαρτὰ σώματα διεκόσμησεν. 


4. Διευκρινηθέντων δὴ οὖν τούτων οὕτως. καὶ τῶν ἐν 
τοῖς συγγράμμασιν οἷς λέγεις περιτετυχηκέναι σαφής 
ἐστιν ἡ διάλυσις: τὰ μὲν γὰρ φερόμενα ὡς Ἑρμοῦ 
ἑρμαϊκὰς περιέχει δόξας, εἰ καὶ τῇ τῶν φιλοσόφων 
γλώττῃ πολλάκις yptav μεταγέγραπται γὰρ ἀπὸ τῆς 
αἰγυπτίας γλώττης ὑπ᾽ ἀνδρῶν φιλοσοφίας οὐκ ἀπεί- 
pas ἐχόντων. Χαιρήμων δὲ καὶ οἵτινες ἄλλοι τῶν περὶ 
τὸν κόσμον ἅπτονται πρώτων αἰτίων, τὰς τελευταίας 
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lingua degli Egiziani Amoun; quando, invece, porta a com- 
pimento ogni cosa con verità infallibilmente e artisticamen- 
te lo chiamano Phtha (i Greci traducono Phtha con Efesto, 
badando soltanto all’abilità dell’artista); quando è creatore 
di beni, è chiamato Osiride ed ha altri nomi per altre sue 
potenze e attività. 

C'è presso gli Egiziani ancora un’altra egemonia sugli 
elementi universali del divenire e sulle loro potenze, quat- 
tro maschili e quattro femminili, egemonia che attribuisco- 
no al sole; e c’è un’altra autorità su tutta la natura del di- 
venire, che assegnano alla luna. E tagliando il cielo in due 
o quattro o dodici o trentasei parti oppure in un numero 
doppio di esse o dividendole in altro modo come che sia, 
assegnano a queste parti autorità più o meno numerose, 
e di nuovo prepongono loro l’Uno che è ad esse superiore. 
Così, per gli Egiziani la dottrina dei principî dall’alto | fino 
agli esseri ultimi incomincia dall’Uno e procede fino alla 
pluralità: i multipli sono a loro volta governati dall’Uno e 
dovunque la natura indeterminata è dominata da una certa 
misura determinata e dalla causa suprema che unifica tutto. 
Quanto alla materia, dio l’ha derivata dalla sostanzialità, 
quando ne fu tolta dal di sotto la materialità; e il demiurgo, 
presa la materia, che è vivificante, da essa creò le sfere sem- 
plici e impassibili e ne distribuì la parte ultima nei corpi 
generati e corruttibili. 


4. [Gli « Hermetica ». Cheremone. Le efemeridi astrolo- 
giche. Quarto sistema metafisico egiziano.] 


Esaminati così questi problemi, è chiara la soluzione 
delle difficoltà degli scritti che tu dici di aver incontrato: 
quelli che vanno sotto il nome di Ermes contengono opi- 
nioni ermetiche, anche se usano spesso la lingua dei filosofi, 
poiché sono stati tradotti dall’egiziano da uomini non ine- 
sperti di filosofia. Cheremone | e tutti gli altri che trattano 
delle cause prime del cosmo espongono gli ultimi principî; 


10 


264 


10 


265 


10 


266 


304 [VII 4,9-5,10] GIAMBLICO 


10 


25 


30 


ἀρχὰς ἐξηγοῦνται᾽ ὅσοι τε τοὺς πλανήτας καὶ τὸν 
ζωδιακὸν τούς τε δεκανοὺς καὶ ὡροσκόπους καὶ τοὺς 
λεγομένους κραταιοὺς καὶ ἡγεμόνας παραδιδόασι, τὰς 
μεριστὰς τῶν ἀρχῶν διανομὰς ἀναφαίνουσιν. Τά τε ἐν 
tois σαλμεσχινιακοῖς μέρος τι βραχύτατον περιέχει 
τῶν ἑρμαϊκῶν διατάξεων καὶ τὰ περὶ ἀστέρων ἢ dd- 
σεῶν ἢ κρύψεων ἢ σελήνης αὐξήσεων ἢ μειώσεων ἐν 
τοῖς ἐσχάτοις εἶχε τὴν παρ᾽ Αἰγυπτίοις αἰτιολογίαν. 
Φυσικά τε οὐ λέγουσιν εἶναι πάντα Αἰγύπτιοι, ἀλλὰ 
καὶ τὴν τῆς ψυχῆς ζωὴν καὶ τὴν νοερὰν ἀπὸ τῆς φύ- 
CEOS διακρίνουσιν οὐκ ἐπὶ τοῦ παντὸς μόνον ἀλλὰ καὶ 
ἐφ᾽ ἡμῶν' νοῦν τε καὶ λόγον προστησάμενοι καθ᾽ ἑαυ- 
τοὺς ὄντας, οὕτω δημιουργεῖσθαί φασι τὰ γιγνόμενα᾽ 
προπάτορά τε τῶν ἐν γενέσει δημιουργὸν προτάττουσι, 
καὶ τὴν πρὸ τοῦ οὐρανοῦ καὶ τὴν ἐν τῷ οὐρανῷ bott- 
κὴν δύναμιν γιγνώσκουσι' καθαρόν τε νοῦν ὑπὲρ τὸν 
κόσμον προτιθέασι, καὶ ἕνα ἀμέριστον ἐν ὅλῳ τῷ κόσμῳ. 
καὶ διῃρημένον ἐπὶ πάσας τὰς σφαίρας ἕτερον. Καὶ 
ταῦτα οὐδ᾽ ὅλως ψιλῶς θεωροῦσιν, ἀλλὰ καὶ διὰ τῆς 
ἱερατικῆς θεουργίας ἀναβαίνειν ἐπὶ τὰ ὑψηλότερα καὶ 
καθολικώτερα καὶ τῆς εἱμαρμένης ὑπερκείμενα napay- 
γέλλουσι πρὸς τὸν θεὸν καὶ δημιουργόν, μήτε ὕλην 
προσποιουμένους μήτε ἄλλο τι προσπαραλαμβάνοντας 
ἢ μόνον καιροῦ παρατήρησιν. 


5. Ὑφηγήσατο δὲ καὶ ταύτην τὴν ὁδὸν Ἑρμῆς" ἡρ- 
μήνευσε δὲ Βίτυς προφήτης Αμμωνι βασιλεῖ ἐν ἀδύ- 
τοις εὑρὼν ἀναγεγραμμένην ἐν ἱερογλυφικοῖς γράμ- 
μασι κατὰ Σάιν τὴν ἐν Αἰγύπτῳ᾽ τό τε τοῦ θεοῦ ὄνομα 
παρέδωκε τὸ διῆκον δι᾽ ὅλου τοῦ κόσμου’ εἰσὶ δὲ καὶ 
ἄλλαι πολλαὶ περὶ τῶν αὐτῶν συντάξεις, ὥστε οὐκ 
ὀρθῶς μοι δοκεῖς πάντα ἐπὶ φυσικὰ ἀνάγειν αἴτια τὰ 
παρ᾽ Αἰγυπτίοις. Εἰσί τε γὰρ ἀρχαὶ παρ᾽ αὐτοῖς πλείονες 
καὶ περὶ πλειόνων οὐσιῶν, ὑπερκόσμιοί τε δυνάμεις ἃς 
καὶ διὰ τῆς ἱερατικῆς ἁγιστείας ἐθεράπευσαν. Ἐμοὶ 
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quelli che trattano dei pianeti, dello zodiaco, dei decani, 
degli astri oroscopi e di quelli che sono detti « potenze » e 
« capi », spiegano le divisioni particolari dei principî. Inol- 
tre, le efemeridi astrologiche contengono solo una parte 
piccolissima del sistema di Ermes; e quel che concerne gli 
astri o le fasi o l’eclissi oppure il crescere o decrescere della 
luna costituisce l’ultima parte della dottrina egiziana delle 
cause. Gli Egiziani non dicono che tutto è naturale, ma di- 
stinguono dalla natura la vita dell’anima e la vita intellet- 
tuale, non soltanto a riguardo dell'universo, ma anche | nel 
caso di noi uomini; posti al di sopra l’intelletto e la ragione 
di per se stessi esistenti, affermano che così sono prodotti 
gli esseri del divenire. Prepongono un padre primo creatore 
degli esseri nel divenire e conoscono la potenza vivente 
anteriore al cielo e la potenza che è nel cielo; pongono al 
di sopra del cosmo un intelletto puro: in tutto il cosmo un 
intelletto indiviso: un altro intelletto distribuito per tutte 
le sfere. E questo gli Egiziani non lo fanno semplicemente 
oggetto di speculazione teorica, ma invitano ad elevarsi, 
mediante la teurgia ieratica, alle sfere più elevate, più uni- 
versali, superiori alla fatalità, fino al dio e al demiurgo, sen- 
za servirsi della materia e senza altro aiuto che non sia 
l’osservazione del momento opportuno. 


5. [Ermes indicò la via teurgica di elevazione alle sfere 
universali e il profeta Bitys la spiegò ad Ammone.] 


Questa via l’indicò Ermes, e il profeta Bitys, trovatala 
registrata in caratteri geroglifici in un santuario a Sais di 
Egitto, la spiegò al re Ammone, | e tramandò il nome del dio 
che pervade il cosmo intero; e ci sono ancora molte altre 
compilazioni su questo argomento, sicché non giustamente 
mi sembra che tu faccia risalire tutte le tradizioni degli 
Egiziani a cause fisiche. Ci sono presso di loro principî mol- 
teplici e relativi ad essenze molteplici, come pure potenze 
sovracosmiche che essi onorano con il rituale teurgico. Mi 
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μὲν οὖν κοινὰς ταῦτα δοκεῖ παρέχεσθαι ἀφορμὰς εἰς 
τὴν διάλυσιν καὶ τῶν μετὰ ταῦτα ἐπεζητημένων ὅλων. 
"AM ἐπεὶ δεῖ μηδὲν ἀνεξέταστον αὐτῶν παραλιπεῖν, 
προσιστώμεθα καὶ τούτοις τοῖς προβλήμασι, περικρού- 
σωμέν τε αὐτὰ πανταχόθεν, ἵν᾽ εἰδῶμεν ὅπῃ σαθρόν τι 
διαδοξάζει. 


6. Λέγεις τοίνυν ὡς Αἰγυπτίων οἱ πλείους καὶ τὸ ἐφ᾽ 
ἡμῖν ἐκ τῆς τῶν ἀστέρων ἀνῆψαν κινήσεως. Τὸ δὲ πῶς 
ἔχει δεῖ διὰ πλειόνων ἀπὸ τῶν ἑρμαϊκῶν σοι νοημάτων 
διερμηνεῦσαι. Δύο γὰρ ἔχει ψυχάς, ὡς ταῦτά φησι τὰ 
γράμματα, ὁ ἄνθρωπος: καὶ ἡ μέν ἐστιν ἀπὸ τοῦ TPO- 
του νοητοῦ, μετέχουσα καὶ τῆς τοῦ δημιουργοῦ δυνά- 
μεως, ἡ δὲ ἐνδιδομένη ἐκ τῆς τῶν οὐρανίων περιφορᾶς, 
εἰς ἣν ἐπεισέρπει ἡ θεοπτικὴ ψυχή" τούτων δὴ οὕτως 
ἐχόντων ἡ μὲν ἀπὸ τῶν κόσμων εἰς ἡμᾶς καθήκουσα 
ψυχὴ ταῖς περιόδοις συνακολουθεῖ τῶν κόσμων, ἡ δὲ 
ἀπὸ τοῦ νοητοῦ νοητῶς παροῦσα τῆς γενεσιουργοῦ 
κυκλήσεως ὑπερέχει, καὶ κατ᾽ αὐτὴν i τε λύσις γίγνε- 
ται τῆς εἱμαρμένης καὶ ἡ πρὸς τοὺς νοητοὺς θεοὺς ἄνο- 
δος, θεουργία τε ὅση πρὸς τὸ ἀγέννητον ἀνάγεται κατὰ 
τὴν τοιαύτην ζωὴν ἀποτελεῖται. 


7. Οὐκέτι δὴ οὖν, ὃ σὺ ἀπορεῖς, δεσμοῖς ἀλύτοις 
ἀνάγκης, ἣν εἱμαρμένην καλοῦμεν, ἐνδέδεται πάντα" 
ἔχει γὰρ ἀρχὴν οἰκείαν ἡ ψυχὴ τῆς εἰς τὸ νοητὸν πε- 
ριαγωγῆς καὶ τῆς ἀποστάσεως μὲν ἀπὸ τῶν γιγνομένων 
ἐπὶ δὲ τὸ ὃν καὶ τὸ θεῖον συναφῆς. Οὐδ᾽ αὖ τοῖς θεοῖς 
τὴν εἱμαρμένην ἀνήψαμεν, οὺς ὡς λυτῆρας τῆς εἱμαρ- 
μένης ἔν τε ἱεροῖς καὶ ξοάνοις θεραπεύομεν. ᾿Αλλ᾽ οἱ 
μὲν θεοὶ λύουσι τὴν εἱμαρμένην, αἱ δ᾽ ἀπ᾿ αὐτῶν ἔσχα- 
ται φύσεις καθήκουσαι καὶ συμπλεκόμεναι τῇ γενέσει 
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sembra dunque che queste spiegazioni diano la possibilità 
di avviare alla soluzione anche tutte le questioni da te poste 
nel séguito. Ma, poiché non bisogna lasciarne nessuna senza 
esaminarla, avviciniamoci anche a questi problemi e battia- 
moli da ogni parte, perché sappiamo dove siano incrinate 
le tue congetture. 


6. [Astrologia e fatalità, secondo gli Egiziani. La teoria 
delle due anime negli scritti ermetici.] 


Tu, dunque, dici che la maggior parte degli Egiziani fa 
dipendere la nostra libera volontà dal movimento degli 
astri ™. Come la cosa stia, occorre spiegartelo con più detta- 
gli, partendo dalle concezioni ermetiche. | L'uomo, come 
dicono questi scritti, ha due anime: l’una deriva dal primo 
intelligibile e partecipa anche della potenza del demiurgo, 
l’altra è ingenerata in noi dal movimento dei corpi celesti, 
in cui entra l’anima che contempla dio. Stando così le cose, 
l’anima che dai mondi scende in noi accompagna i movi- 
menti di questi mondi, mentre l’anima derivata dall’intel- 
ligibile, intelligibilmente presente in noi, è al di sopra del 
ciclo del divenire e per essa noi ci liberiamo dalla fatalità, 
e saliamo agli dèi intelligibili: la teurgia che si eleva al non- 
generato si realizza secondo tale vita. 


7. [Non tutto è stretto nei vincoli della fatalità. ] 


Perciò, non tutto, come s’intravede nei tuoi dubbi, è 
legato nei vincoli indissolubili della necessità, che noi chia- 
miamo fatalità: poiché l’anima possiede in se stessa il prin- 
cipio che la fa volgere all’intelligibile, l’allontana dagli es- 
seri del divenire, l’unisce con l’essere e con il divino. Né 
d’altra parte attribuiamo la fatalità agli dèi, che veneriamo 
con templi e con statue come liberatori dalla fatalità. Ma 
se gli dèi liberano | dalla fatalità, le nature che ultime de- 
rivano da essi, scendendo nel divenire del cosmo e nel corpo 
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τοῦ κόσμου καὶ τῷ σώματι τὴν εἱμαρμένην ἐπιτελοῦ- 
σιν’ εἰκότως ἄρα τοῖς θεοῖς ἁγιστείαν πᾶσαν προσ- 
dyouev, ὅπως ἂν μόνοι διὰ πειθοῦς νοερᾶς τῆς ἀνάγκης 
ἄρχοντες τὰ ἀπὸ τῆς εἱμαρμένης ἀποκείμενα κακὰ ἀπο- 
λύωσιν. 

᾿Αλλ᾽ οὐδὲ πάντ᾽ ἔχεται ἐν τῇ φύσει τῆς εἱμαρμένης, 
ἀλλ᾽ ἔστι καὶ ἑτέρα τῆς ψυχῆς ἀρχὴ κρείττων πάσης 
φύσεως καὶ γνώσεως, καθ᾽ ἣν καὶ θεοῖς ἑνοῦσθαι δυνά- 
μεθα καὶ τῆς κοσμικῆς τάξεως ὑπερέχειν, ἀιδίου τε 
ζωῆς καὶ τῶν ὑπερουρανίων θεῶν τῆς ἐνεργείας μετέ- 
χειν. Κατὰ δὴ ταύτην οἷοί τέ ἐσμεν καὶ ἑαυτοὺς λύειν. 
Ὅταν γὰρ δὴ τὰ βελτίονα τῶν ἐν ἡμῖν ἐνεργῇ. καὶ πρὸς 
τὰ κρείττονα ἀνάγηται αὐτῆς ἡ ψυχή. τότε χωρίζεται 
παντάπασι τῶν κατεχόντων αὐτὴν εἰς τὴν γένεσιν, καὶ 
ἀφίσταται τῶν χειρόνων, ζωήν τε ἑτέραν ἀνθ᾽ ἑτέρας 
ἀλλάττεται, καὶ δίδωσιν ἑαυτὴν εἰς ἄλλην διακόσμησιν 
τὴν προτέραν ἀφεῖσα παντελῶς. 


8. Τί οὖν; οἷόν τέ ἐστι διὰ τῶν πολευόντων θεῶν 
λύειν ἑαυτόν, καὶ τοὺς αὐτοὺς ἡγεῖσθαι μοιρηγέτας καὶ 
δεσμοῖς ἀλύτοις τοὺς βίους δεσμεύοντας; κωλύει μὲν 
ἴσως οὐδὲν καὶ τοῦτο, εἰ τῶν θεῶν πολλὰς περιεχόντων 
οὐσίας καὶ δυνάμεις ἐν ἑαυτοῖς, ἐνυπάρχουσιν ἐν að- 
τοῖς ἄλλαι τε ἀμήχανοι ὅσαι διαφοραὶ καὶ ἐναντιώσεις. 
Οὐ μὴν ἀλλὰ καὶ τοῦτο ἔνεστι λέγειν, ὡς ἐν ἑκάστῳ 
τῶν θεῶν. καὶ τῶν ἐμφανῶν, εἰσί τινες οὐσίας νοηταὶ 
ἀρχαί, δι᾽ ὧν γίγνεται ἡ ἀπὸ τῆς γενέσεως τῶν κόσμων 
ταῖς ψυχαὶς ἀπαλλαγή. Εἰ δ᾽ ἄρα τις καὶ δύο γένη 
περικοσμίων καὶ ὑπερκοσμίων θεῶν ἀπολείποι, διὰ τῶν 
ὑπερκοσμίων ἔσται ταῖς ψυχαῖς ἡ ἀπόλυσις ταῦτα 
μὲν οὖν ἐν τοῖς περὶ θεῶν ἀκριβέστερον λέγεται, τίνες 
τέ εἰσιν ἀναγωγοὶ καὶ κατὰ ποίας αὐτῶν δυνάμεις, πῶς 
τε τὴν εἱμαρμένην λύουσι καὶ διὰ τίνων ἱερατικῶν ἀνό- 
δῶν, τάξις τε ὁποία τῆς κοσμικῆς ἐστι φύσεως, καὶ 
ὅπως ἡ νοερὰ ταύτης ἐπικρατεῖ τελειοτάτη ἐνέργεια᾽ 
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e congiungendosi con essi, mettono in atto la fatalità. A 
ragione, dunque, noi offriamo agli dèi tutto il sacro culto, 
affinché essi, che soli dominano la necessità con la persua- 
sione intellettuale, allontanino i mali che vengono dalla 
fatalità. 

Ma non tutto è stretto nei legami della fatalità !!: c’è 
un altro principio dell'anima, superiore ad ogni natura e 
ad ogni conoscenza, per cui possiamo unirci agli dèi, so- 
vrastare sull’ordine cosmico, partecipare alla vita eterna e 
alle attività degli dèi sopracelesti. Secondo questo princi- 
pio, siamo in grado di liberare noi stessi. Infatti, quando 
agisce la parte migliore di noi e l’anima si eleva agli esseri 
superiori ad essa, allora l’anima si separa tutta da ciò che 
la trattiene nel divenire, si allontana dal meno perfetto, 
prende una vita diversa in cambio della sua, si dà ad un 
altro ordine, abbandonando completamente il precedente. | 


8. [Quali dèi liberano dalla fatalità.] 


E che, dunque? È mai possibile liberarsi tramite gli 
dèi che s’aggirano nel cielo e credere al tempo stesso che 
essi reggano il fato e incarcerino le nostre vite con vincoli 
indissolubili? Forse niente impedisce anche questo, se è 
vero che, contenendo gli dèi in sé molte essenze e potenze, 
ci sono in essi innumerevoli differenze e opposizioni. Si 
può tuttavia dire che in ciascuno degli dèi, anche in quelli 
visibili, ci sono alcuni principî intelligibili di essenza, pet 
mezzo dei quali viene alle anime la liberazione dal divenire 
cosmico. Se perciò si lasciassero soltanto due generi di dèi, 
pericosmici e ipercosmici, la liberazione verrà alle anime 
per mezzo degli ipercosmici. Questi problemi sono discussi 
con maggiore accuratezza negli scritti sugli dèi: quali dèi 
elevano all’intelligibile e secondo quali loro potenze, in 
qual modo liberano dalla fatalità e mediante quali ieratiche 
ascensioni, qual è l’ordine della natura cosmico-siderea 
e in qual modo l’attività intellettuale più perfetta domina 
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ὥστε οὐδ᾽ ὅπερ ἐκ τῶν Ὁμηρικῶν σὺ παρέθηκας, τὸ 
στρεπτοὺς εἶναι τοὺς θεούς, ὅσιόν ἐστι φθέγγεσθαι. 
Νόμοις γὰρ ἀχράντοις καὶ νοεροῖς ὥρισται πάλαι τὰ 
ἔργα τῆς ἱερᾶς ἁγιστείας, τάξει τε μείζονι καὶ δυνάμει 
λύεται τὰ καταδεέστερα, εἰς βελτίονά τε μεθισταμένων 
ἡμῶν λῆξιν ἀπόστασις γίγνεται τῶν καταδεεστέρων᾽ 
καὶ οὐ παρὰ τὸν ἐξ ἀρχῆς τι θεσμὸν ἐπιτελεῖται ἐν τῷ 
τοιῷδε, ἵνα μεταστραφῶσιν οἱ θεοὶ κατὰ τὴν εἰς ὕστερον 
γιγνομένην ἱερουργίαν, ἀλλ᾽ ἀπὸ τῆς πρώτης καθόδου 
ἐπὶ τούτῳ κατέπεμψεν ὁ θεὸς τὰς ψυχάς, ἵνα πάλιν εἰς 
αὐτὸν ἐπανέλθωσιν. Οὔτε οὖν μεταβολή τις γίγνεται 
διὰ τῆς τοιαύτης ἀναγωγῆς οὔτε μάχονται αἱ κάθοδοι 
τῶν ψυχῶν καὶ αἱ ἄνοδοι. Ὥσπερ γὰρ καὶ ἐν τῷ παντὶ 
τῇ νοερᾷ οὐσίᾳ ἡ γένεσις καὶ τὸ πᾶν τόδε συνήρτηται, 
οὕτω καὶ ἐν τῇ τῶν ψυχῶν διακοσμήσει τῇ περὶ γένεσιν 
αὐτῶν ἐπιμελείᾳ συμφωνεῖ καὶ ἡ ἀπὸ γενέσεως λύσις. 
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su questa; sicché non è pio dire neppure ciò che tu hai ci- 
tato da Omero che cioè gli dèi sono pieghevoli. | Perché le 
operazioni del culto sacro sono state da tempo antico fis- 
sate con leggi immacolate ed intellettuali, ciò che è inferiore 
è affrancato da un ordine e da una potenza superiore, e 
dall’inferiore noi ci distacchiamo, appena passiamo ad una 
sorte migliore. E niente in tutto ciò si compie in contrasto 
con la legge stabilita ab origine, sicché gli dèi siano su- 
scettibili di cambiamenti secondo una norma cultuale isti- 
tuita successivamente, ma fin dalla loro prima discesa dio 
mandò giù le anime perché ritornassero di nuovo a lui. 
Perciò, non avviene a causa di siffatta elevazione nessun 
mutamento, né stanno in contrasto le discese e le ascese 
delle anime. Infatti, come nel tutto il divenire e questo uni- 
verso sono strettamente connessi con l’essenza intellettiva, 
così nell’ordine delle anime con la loro cura per il mondo 
creato s’accorda la liberazione dal divenire. 
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IX 


1. Φέρε δὴ οὖν καὶ τὴν πολύτροπον ἀπορίαν τὴν 
περὶ τοῦ ἰδίου δαίμονος ποικίλαις τε ἀντιλήψεσι χρω- 
μένην ἀπευθύνειν πειραθῶμεν τὸν δυνατὸν ἡμῖν τρόπον. 
Ὡς μὲν οὖν ἁπλῶς εἰπεῖν, διττῆς οὔσης περὶ τὸν ἴδιον 
δαίμονα πραγματείας, τῆς μὲν θεουργικῆς τῆς δὲ τεχ- 
νικῆς, καὶ τῆς μὲν ἀπὸ τῶν ἄνωθεν αἰτίων αὐτὸν ἐπικα- 
λουμένης, τῆς δὲ ἀπὸ τῶν ἐν τῇ γενέσει φανερῶν περιόδων, 
καὶ τῆς μὲν οὐδὲν προσχρωμένης γενεθλιαλογίᾳ, τῆς δὲ 
ἐφαπτομένης καὶ τῶν τοιούτων μεθόδων, καὶ τῆς μὲν 
ὑπὲρ τὴν φύσιν καθολικώτερον, τῆς δὲ μεριστῶς κατὰ 
τὴν φύσιν αὐτὸν θεραπευούσης, ἀτόπως μοι σὺ δοκεῖς 
τὴν τελειοτέραν ἱερουργίαν ἐπὶ τὴν ἀνθρωπίνην ὑπ- 
ἐνεχθῆναι, καὶ ἐπὶ ταύτης γυμνάσαι τὰς σαυτοῦ pa- 
τήσεις. 


2. Ἔπειτα καὶ ἐνταῦθά μοι φαίνῃ βραχύ τι μόριον 
τῆς περὶ αὐτὸν πραγματείας ἀποτεμέσθαι: εἰωθότων 
γὰρ τῶν περὶ τὴν φύσιν ἐργοτεχνιτῶν ἀπό τε τῶν δεκα- 
νῶν καὶ τῶν λειτουργῶν, ζῳδίων τε καὶ ἄστρων, ἡλίου 
τε. καὶ σελήνης, καὶ ἀπὸ τῶν ἄρκτων, ἀφ᾽ ὅλων τε τῶν 
στοιχείων καὶ ἀπὸ τοῦ κόσμου καλεῖν αὐτὸν τεταγμένως, 
οὐκ ὀρθῶς σὺ κατανειμάμενος ἕν τι βραχύτατον τὸ 
τοῦ οἰκοδεσπότου μόριον, περὶ αὐτὸ τὰς ζητήσεις 


LIBRO IX 


1. [Il tema del demone personale e le due dottrine re- 
lative ad esso. ] 


Su, dunque, tentiamo di regolare, nel modo che ci è 
possibile, la questione del demone personale "ἢ, questione 
complessa e soggetta ad obiezioni varie. | Due, per farla bre- 
ve, sono le dottrine relative al demone personale: una lo 
considera oggetto della teurgia, laltra oggetto della scienza; 
la prima l’invoca dalle cause superne, l’altra dai visibili 
corpi celesti del divenire; l’una non ricorre alla genetlialo- 
gia, la seconda si afferra anche a metodi di questo genere; 
Puna lo venera con un culto più universale al di sopra della 
natura, l’altra in modo particolare secondo la natura: per- 
ciò, mi sembra strano che tu riduca il culto più perfetto 
sul piano di un culto umano, e che eserciti le tue domande, 
mantenendoti nell’àmbito di questo. 


2. [Pianeta signore della casa e genetlialogia.] 


Nel séguito, anche a proposito di questo problema, mi 
sembra che tu abbia staccata una piccola parte della dottri- 
na che riguarda il demone personale: infatti, mentre coloro 
i quali operano secondo la natura sono soliti designarlo re- 
golarmente partendo dai decani, dai liturgi '”, dai segni del- 
lo zodiaco, dagli astri, dal sole, dalla luna, dalle Orse, da 
tutti gli elementi e dal cosmo, non giustamente | tu, sezio- 
nata una parte piccolissima, quella del pianeta signore della 
casa ™, hai fatto le tue domande su di essa. E qui di nuovo, 
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ἐποιήσω. Kai ἐνταῦθα πάλιν ddé<ue»vog τοῦ προκειμέ- 
νου καὶ τοῦ διερευνήσασθαι πῶς μὲν ὁ οἰκοδεσπότης aù- 
τὸν δίδωσι, κατὰ τίνα δὲ ἀτοπίαν ἢ ἀπόρροιαν ἢ ζωὴν ἢ 
δύναμιν εἰς ἡμᾶς ἀπ᾽ αὐτοῦ καθήκει, περὶ γενεθλιαλο- 
γίας ποιῇ τὸν λόγον, εἴτε ὑφέστηκεν εἴτε μή, καὶ περὶ 
εὑρέσεως τοῦ οἰκοδεσπότου, εἴτε ἀδύνατός ἐστιν εἴτε 
δυνατή ταῦτα δὴ τίνα ἔχει λόγον πρὸς τὴν περὶ τοῦ 
δαίμονος ἐπικράτειαν; δῆλον γὰρ ὡς οὐδὲν διαφέρει 
πρὸς τὴν οὐσίαν αὐτοῦ τὰ τοιαῦτα τὸ ἡμᾶς εἰδέναι πῶς 
ὑφέστηκεν. Καὶ γὰρ ἐπὶ τῶν ἐν τῇ φύσει γιγνομένων, 
κἂν μὴ τυγχάνωμεν ἐπιστάμενοι «πῶς» γίγνεται, τὰ ἐν 
τῷ παντὶ ὅμως ἔχει τὴν οἰκείαν ἕκαστα βεβαιότητα τῆς 
ἑαυτῶν οὐσίας. Κοινῶς μὲν οὖν οὕτω πρὸς τὰς ἀπορίας 
ἀπηντήσαμεν᾽ κατ᾽ ἰδίαν δὲ θέντες ὅσα ἐπιζητεῖς, net- 
ρασόμεθα περὶ αὐτῶν ἀποδοῦναί σοι τὰς διαλύσεις. 


3. Φὴς γὰρ δὴ ὡς οὗτος ἦν ἄρα εὐδαίμων ὅστις ua- 
θὼν τὸ σχῆμα τῆς αὑτοῦ γενέσεως τὰ εἱμαρμένα ἐκθύ- 
carto γνοὺς τὸν ἑαυτοῦ δαίμονα᾽ ἐμοὶ δὲ δοκεῖς ταῦτα 
οὐ πάνυ σύμφωνα λέγειν οὔτε αὐτὰ πρὸς ἑαυτὰ οὔτε 
πρὸς τὴν ἀλήθειαν᾽ εἰ μὲν γὰρ ἀπὸ τοῦ σχήματος τῆς 
γενέσεως ἀπονενέμηται ἡμῖν ὁ δαίμων, κἀκεῖθεν αὐτὸν 
ἀνευρίσκομεν, πῶς ἂν ἀπολυσαίμεθα τὰ εἱμαρμένα διὰ 
τῆς γνώσεως τοῦ καθ᾽ εἱμαρμένην ἡμῖν δοθέντος δαί- 
μονος; εἰ δὲ ἐκθυόμεθα ὄντως τὰ ἀναγκαῖα, ὥσπερ δὴ 
σὺ λέγεις, διὰ τοῦ δαίμονος, πῶς ἔτι καθ᾽ εἱμαρμένην 
ἡμῖν συγκεκλήρωται; 

Μάχεται μὲν οὖν οὑτωσὶ τὰ νῦν εἰρημένα πρὸς ἑαυτά, 
πρὸς δὲ τὴν ἀλήθειαν διαφωνεῖ: ἐπειδὴ οὐ πάντως 
ἀπὸ τοῦ σχήματος τῆς ἰδίας γενέσεως ὁ οἰκεῖος ἑκάστῳ 
δαίμων ἐφήκει, ἀλλ᾽ ἦν τις αὐτοῦ καὶ πρεσβυτέρα ἀρχὴ 
ταύτης, ἣν εἰσαῦθις μέτιμεν᾽ καὶ διότι εἰ μόνως ἐντεῦ- 
θεν ἐθεωρεῖτο κατιὼν ὁ δαίμων, οὐκ ἦν ἄρα εὐδαίμων 
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allontanandoti dalla tua premessa e dall'indagine del modo 
in cui il pianeta signore della casa assegna il demone perso- 
nale, secondo quale dislocamento o emanazione o vita 0 
potenza questo scende da lui a noi, passi a parlare della ge- 
netlialogia, se esiste o no, e del modo di trovare il pianeta 
signore della casa, se è impossibile o possibile: ma queste 
domande in qual rapporto stanno con la signoria del de- 
mone? Poiché è chiaro che nulla importa alla sua essenza 
che noi sappiamo come stanno queste cose. E infatti ri- 
guardo agli avvenimenti naturali, anche se càpita che noi 
non sappiamo come avvengono, tuttavia quelli del tutto 
hanno ciascuno la propria stabilità della loro essenza. Così 
dunque abbiamo risposto in linea generale alle tue doman- 
de. Ma, facendo un esame particolare ™” di tutto quello che 
domandi, tenteremo di dartene le soluzioni. | 


3. [Il demone personale non viene a noi dalla figura del- 
la genesi.] 


Tu dici che è indubbiamente felice chi, conosciuta la 
figura della sua genesi e saputo il suo demone, cercasse di 
allontanare con sacrifici la fatalità: ma a me sembra che 
queste tue affermazioni non siano perfettamente coerenti 
né con se stesse né con la verità: perché, se il demone è 
stato assegnato a noi dalla figura della genesi e da qui noi 
possiamo rintracciarlo, come potremmo liberarci dalla fa- 
talità mediante la conoscenza del demone che questa ci ha 
assegnato? E se effettivamente allontaniamo con sacrifici la 
necessità fatale, come tu dici, per mezzo del demone, come 
il demone può essere stato assegnato a noi dalla fatalità? 

Così, dunque, queste tue affermazioni contrastano con 
se stesse e sono in disaccordo con la verità, perché il de- 
mone personale di ciascuno non viene assolutamente dalla 
figura della genesi propria, ma ebbe un principio ancora 
più antico di questa, e di esso noi ci occuperemo più in là; 
e perché se soltanto di qui si ritenesse scenda il demone, 
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ὁ τῆς τοῦ γενεσιουργοῦ δαίμονος εὐτυχήσας γνώσεως. 
Τίς δ᾽ ἂν καὶ ὁδηγὸν αὐτὸν λάβοι πρὸς τὴν τῶν εἱμαρ- 
μένων ἔκθυσιν, εἰ ἐπὶ τούτῳ δέδοται, ὥστε ἀποπληρῶ- 
σαι τὰ ἀπὸ τῆς εἱμαρμένης ἀπονεμόμενα; 

Ἔτι δ᾽ ἔμοιγε δοκεῖ μέρος τι τῆς τοῦ δαίμονος Bew- 
ρίας καὶ τοῦτο ἔσχατον εἶναι τὸ τοιοῦτον, τὸ δ᾽ ὅλον 
αὐτοῦ τῆς οὐσίας παραλείπεσθαι κατὰ τὴν τοιαύτην 
μέθοδον. ᾿Αλλὰ ταῦτα μέν, εἰ καὶ ψευδῶς εἴρηται, ὅμως 
οὐκ ἔχει γέ τινα ἀλλοτριότητα, τὰ δ᾽ ἐφεξῆς περὶ τῆς 
τῶν κανόνων διαριθμήσεως καὶ περὶ τῆς ἐπιστήμης τῆς 
γενεθλιαλογικῆς ἀπορηθέντα, ὥς εἰσιν ἀκατάληπτοι, 
οὐδεμίαν ἔχουσι πρὸς τὸ προκείμενον ἀμφισβήτησιν᾽ 
εἴτε γὰρ γνώριμοι εἴτε ἀκατάληπτοί εἰσιν αἵδε αἱ τέχ- 
ναι, ὅμως ἡ ἀπὸ τῶν ἄστρων ἀπόρροια ἀπονέμει τὸν 
δαίμονα, ἄν τε ἡμεῖς γιγνώσκωμεν ἄν τε un: δύναται 
δὲ ἡ θεία μαντικὴ διδάσκειν ἡμᾶς περὶ τῶν ἄστρων 
κατ᾽ αὐτὸ τὸ ἀληθέστατον, καὶ οὐ πάντως δεόμεθα τῆς 
τῶν κανόνων διαριθμήσεως ἢ τῆς μαντικῆς τέχνης. 


4. Εἰ δὲ δεῖ καὶ τούτων ἀπαλλαγέντας ἐκεῖνο εἰπεῖν, 
οὐ καλῶς μοι δοκεῖς τὸ ἀδύνατον εἰς γνῶσιν τῆς μαθη- 
ματικῆς ἐπιστήμης συλλογίζεσθαι, διότι πολλὴ δια- 
φωνία περὶ αὐτὴν γέγονεν, ἢ ὅτι ὁ Χαιρήμων ἢ ἄλλος 
τις πρὸς αὐτὴν ἀντείρηκεν. Ἐπεὶ τούτῳ γε τῷ λόγῳ 
πάντα ἔσται ἀκατάληπτα. Μυρίους γὰρ ἐσχήκασιν αἱ 
ὅλαι ἐπιστῆμαι τοὺς ἀμφισβητοῦντας, καὶ τὰ ἐν αὐταῖς 
ἀπορήματα ἀναρίθμητα γέγονεν. Ὥσπερ οὖν πρὸς τοὺς 
ἐριστικοὺς εἰώθαμεν ἀντιλέγειν, ὅτι δὴ καὶ τοῖς ἀληθέσι 
τἀναντία πέφυκε διαστασιάζειν καὶ οὐ μόνα τὰ ψευδῆ 
πρὸς ἄλληλα μάχεται, οὕτω καὶ περὶ τῆς μαθηματικῆς 
ἀντεροῦμεν, ὡς ὑπάρχει μὲν ἀληθής, οἱ δὲ πλανώμενοι 
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non sarebbe certamente felice | chi ottenesse la conoscenza 
del demone suo creatore. Chi, infatti, lo prenderebbe a gui- 
da per allontanare la fatalità, se esso è stato dato appunto 
allo scopo di compiere quel che è stato assegnato dalla fa- 
talità? 

Inoltre, mi sembra che questa sia una parte soltanto, 
e per di più la meno importante, della teoria del demone, 
mentre l’insieme della sua essenza è stato, con questo me- 
todo, tralasciato. Ma queste affermazioni, anche se non ve- 
re, non sono tuttavia estranee al problema, mentre i dubbi 
che nel séguito sollevi circa la minuta enumerazione delle 
tavole astrologiche e la scienza della genetlialogia, quasi 
fossero incomprensibili, non comportano nessuna difficoltà 
per quanto attiene alla questione proposta: infatti, siano 
queste arti intelligibili o incomprensibili, è tuttavia lema- 
nazione degli astri che assegna il demone, sia che ne siamo 
o non ne siamo consapevoli; la divina mantica è in grado 
di darci insegnamenti circa gli astri secondo la verità più 
pura, e noi non abbiamo nessun bisogno dell’enumerazione 
delle tavole astrologiche e dell’arte divinatoria. | 


4. [La verità della scienza astrologica.] 


Ma se, pur facendo astrazione da ciò, bisogna tuttavia 
trattare questo argomento, non giustamente mi sembra che 
tu deduca l'impossibilità della conoscenza della scienza 
astrologica dal fatto che c’è stato grande dissenso intorno 
ad essa, o perché Cheremone o qualche altro ba scritto con- 
tro di essa. Poiché, perseguendo questo principio, tutto 
sarà incomprensibile. Infatti, di tutte le scienze moltissimi 
sono stati gli scettici e innumerevoli sono stati i problemi 
posti da esse. Perciò, come siamo soliti obiettare ai contro- 
versisti che le proposizioni contrarie alla verità sono in na- 
turale contrasto con essa e che non soltanto i postulati falsi 
contengono principî fra di loro in contraddizione, così an- 
che riguardo all’astrologia noi risponderemo che è vera, ma 
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περὶ αὐτῆς οὐδὲν εἰδότες τῶν ἀληθῶν ἀντιλέγουσιν. 
Συμβέβηκε δὲ τοῦτο οὐ περὶ ταύτην μόνην, ἀλλὰ καὶ 
περὶ πάσας ἐκ θεῶν παραδοθείσας ἀνθρώποις ἐπιστή- 
μας προϊόντος γὰρ ἀεὶ τοῦ χρόνου, πολλῷ τῷ θνητῷ 
καὶ πολλάκις ἀνακεραννύμεναι, ἐξίτηλον τὸ θεῖον ἦθος 
τῆς γνώσεως ἀπεργάζονται. 

Ἔνεστι μέντοι καὶ εἰ βραχὺ τοῦτο, ἔστιν ὅμως ἐναρ- 
γές τι τεκμήριον τῆς ἀληθείας διασώζειν. Ἐπεὶ καὶ 
τῆς τῶν θείων περιόδων ἀναμετρήσεως ἐν ὀφθαλμοῖς 
ἐστι κατάδηλα τὰ σημεῖα, ὁπόταν ἐκλείψεις ἡλίου καὶ 
σελήνης καὶ παραβολὰς πρὸς τοὺς ἀπλανεῖς ἀστέρας 
τῆς σελήνης Tpounvòn, καὶ συνομολογουμένη φαίνε- 
ται τῇ προσημασίᾳ τῆς ὄψεως ἡ πεῖρα. Οὐ μὴν ἀλλὰ 
καὶ αἱ διὰ παντὸς τοῦ αἰῶνος σωζόμεναι τῶν οὐρανίων 
τηρήσεις παρά τε Χαλδαίοις καὶ παρ᾽ ἡμῖν συμμαρτυ- 
ροῦσι πρὸς τὴν ἀλήθειαν τῆς ἐπιστήμης ταύτης. Ἔχοι 
δ᾽ ἄν τις καὶ γνωριμώτερα τούτων ἐπιδεικνύναι τεκμή- 
pia, εἰ περὶ τούτων προηγουμένως ὁ λόγος γίγνοιτο᾽ 
ἀλλ᾽ ἐπεὶ περιττά ἐστι καὶ οὐδὲν προσήκοντα πρὸς τὴν 
περὶ τοῦ δαίμονος ἐπίγνωσιν, ἀφίημι αὐτὰ εἰκότως. Eri 
δὲ τὰ οἰκειότερα τούτων μέτειμι. 


5. Φὴς γὰρ δὴ κατὰ τὸ σὸν γράμμα τῆς ἐπιστολῆς 
ὡς ἡ τοῦ οἰκοδεσπότου τῆς γενέσεως λῆψις, ἢ τῶν 
οἰκοδεσποτούντων εἰ πλείους εἶεν ἑνός, σχεδὸν καὶ παρ᾽ 
αὐτοῖς ὁμολογεῖται εἶναι ἀκατάληπτος, ἀφ᾽ οὗ δή pa- 
σιν ἐνεῖναι τὸν οἰκεῖον καταμαθεῖν δαίμονα. Καὶ πῶς 
ὁμολογεῖται εἶναι παρ᾽ αὐτοῖς ἡ τοῦ οἰκοδεσπότου 
γνῶσις ἀκατάληπτος, ὁπότε μεθόδους παραδεδώκασι 
περὶ τῆς εὑρέσεως αὐτοῦ σαφεῖς, ἐπί τε τῶν ἀμφισβη- 
τουμένων στοιχεῖα πρὸς τὴν διάκρισιν ἀναδιδάσκουσιν 
οἱ μὲν πέντε οἱ δὲ καὶ πλείονα τούτων οἱ δὲ ἐλάττονα; 
πλὴν ἵνα τοῦτο παρῶμεν, ὡς μεῖζον ἔργον ἐπ᾽ ἀμφό- 
tepa τὰ συμβαίνοντα σκεψώμεθα: εἴτε γὰρ δυνατὸν eù- 
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che coloro i quali hanno incertezze su di essa le si oppon- 
gono perché non ne sanno niente di vero. E ciò è capitato 
non soltanto a questa, ma anche a tutte le scienze trasmes- 
se dagli dèi agli uomini: con l'andare continuo del tempo, 
mescolandosi spesso con molti elementi umani, esse fanno 
a poco a poco svanire il carattere divino della conoscenza. 

Certo, è possibile — anche se è ben poca cosa —, è tut- 
tavia possibile | che queste scienze conservino qualche chia- 
ra prova della verità. Perché i segni del calcolo dei cicli 
divini sono chiari davanti agli occhi di tutti quando presa- 
giscono eclissi di sole e di luna e congiunzioni della luna con 
le stelle fisse, e perché l’esperienza visiva concorda chiara- 
mente con i segni precursori. Inoltre, le osservazioni dei 
fenomeni celesti conservate pet tutte le età presso i Caldei 
e presso noi altri Egiziani stanno lì a testimoniare la verità 
di questa scienza “ἢ. E di tutto ciò si potrebbero addurre 
prove ancora più evidenti, se la nostra discussione riguar- 
dasse principalmente questo argomento: ma, poiché esse 
sono di sovrappiù e non attengono alla conoscenza del de- 
mone, io le tralascerò, come è naturale. Passerò quindi a 
ciò che pertiene di più a questo argomento. 


5. [La conoscenza del demone personale.] 


Infatti, stando a ciò che scrivi nella tua lettera, tu dici 
che gli astrologi convengono sull’impossibilità di determi- 
nare il pianeta signore della casa della nascita — o i pianeti, 
se ce ne fossero più di uno —, e intanto proprio da esso 
dicono che è possibile conoscere il demone personale. Ora, 
come possono essi convenire | che la conoscenza del pianeta 
signore della casa è impossibile, quando hanno tramandato 
metodi precisi per scoprirlo e, nei casi dubbi, insegnano al- 
cuni cinque elementi, altri più altri meno di cinque, per 
distinguerlo esattamente? Tuttavia, per non parlare di que- 
sto, consideriamo, cosa certamente più importante, quel 
che può avvenire in entrambi i casi: se è possibile scoprire 
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ρεῖν τὸν οἰκοδεσπότην τῆς γενέσεως, ἔστι δήπου καὶ 
ὁ ἀπ᾽ αὐτοῦ διδόμενος δαίμων γνώριμος εἴτε ἀκατά- 
ληπτός ἐστιν, ἡμεῖς μὲν αὐτὸν ἀγνοοῦμεν κατά γε 
τὴν ὑπόθεσιν ταύτην, οὐδὲν δὲ ἧττον ὅ τε οἰκοδεσπότης 
ἐστὶ καὶ ὁ dt αὐτοῦ διδόμενος δαίμων. Τί οὖν κωλύει 
διὰ γενεθλιαλογίας μὲν δύσκολον αὐτὸν εἶναι εἰς εὕρε- 
σιν, διὰ τῆς ἱερᾶς δὲ μαντείας ἢ θεουργίας εὐπορίαν 
εἶναι πολλὴν εἰς ἐπιστήμην; ὅλως δὲ οὐδὲ ἀπὸ τοῦ 
οἰκοδεσπότου μόνου ἐνδίδοται, ἀλλὰ πολλαί εἰσιν ἀρ- 
χαὶ αὐτοῦ καθολικώτεραι ἢ κατὰ τὸν οἰκοδεσπότην. 
Ἔτι δὲ ἡ τοιαύτη μέθοδος τεχνικήν τινα εἰσάγει καὶ 
ἀνθρωπίνην τὴν περὶ τὸν ἴδιον δαίμονα πραγματείαν᾽ 
οὐδὲν ἄρα ὑγιὲς ἐν τούτοις διαπορεῖς. 


6. Εἰ δὲ δεῖ σοι τὸν ἀληθῆ περὶ τοῦ οἰκείου δαίμονος 
λόγον ἀποκαλύψαι, οὐκ ἀφ᾽ ἑνὸς μέρους τῶν ἐν τῷ 
οὐρανῷ οὐδ᾽ ἀπό τινος στοιχείου τῶν ὁρωμένων ἀπο- 
νέμεται ἡμῖν οὗτος, ἀφ᾽ ὅλου δὲ τοῦ κόσμου καὶ τῆς 
παντοδαπῆς ἐν αὐτῷ ζωῆς καὶ τοῦ παντοδαποῦ σώμα- 
τος, δι ὧν ἡ ψυχὴ κάτεισιν ἐπὶ τὴν γένεσιν, ἀπομε- 
ρίζεταί τις ἡμῖν μοῖρα ἰδία πρὸς ἕκαστον τῶν ἐν ἡμῖν 
ἀπομεριζομένη κατ᾽ ἰδίαν ἐπιστασίαν. Οὗτος δὴ οὖν ὁ 
δαίμων ἕστηκεν ἐν παραδείγματι πρὸ τοῦ καὶ τὰς ψυ- 
χὰς κατιέναι εἰς γένεσιν’ ὃν ἐπειδὰν ἕληται ἡ ψυχὴ 
ἡγεμόνα, εὐθὺς ἐφέστηκεν ὁ δαίμων ἀποπληρωτὴς τῶν 
βίων τῆς ψυχῆς, εἰς τὸ σῶμά τε κατιοῦσαν αὐτὴν συν- 
δεῖ πρὸς τὸ σῶμα, καὶ τὸ κοινὸν ζῷον αὐτῆς ἐπιτρο- 
πεύει, ζωήν τε τὴν ἰδίαν τῆς ψυχῆς αὐτὸς κατευθύνει, 
καὶ ὅσα λογιζόμεθα, αὐτοῦ τὰς ἀρχὰς ἡμῖν ἐνδιδόντος 
διανοούμεθα, πράττομέν τε τοιαῦτα οἷα ἂν αὐτὸς ἡμῖν 
ἐπὶ νοῦν ἄγῃ. καὶ μέχρι τοσούτου κυβερνᾷ τοὺς ἀνθρώ- 
πους, ἕως ἂν διὰ τῆς ἱερατικῆς θεουργίας θεὸν ἔφορον 
ἐπιστήσωμεν καὶ ἡγεμόνα τῆς ψυχῆς τότε γὰρ ἢ 
ὑποχωρεῖ τῷ κρείττονι, ἢ παραδίδωσι τὴν ἐπιστασίαν, 
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il pianeta signore della casa della nascita, è certamente pos- 
sibile conoscere anche il demone assegnato da esso a noi; 
se invece esso è inafferrabile, noi non possiamo in base a 
questa ipotesi conoscerlo: in ogni caso, il signore della casa 
esiste, come pure il demone assegnato da esso. Perciò, che 
cosa impedisce che il demone personale difficilmente si pos- 
sa trovare mediante la genetlialogia, ma si possa conoscere 
molto facilmente per mezzo della divinazione sacra o della 
teurgia? In genere, esso non è dato dal solo signore della 
casa, ma molti sono i suoi principî più universali del si- 
gnore della casa; inoltre, questo metodo presenta tecnico 
ed umano il modo di trattare il demone individuale: per- 
ciò non sensato è il tuo dubbio a questo proposito. | 


6. [Il demone personale è distribuito dal cosmo intero. 
Esso sorveglia la realizzazione delle vite dell’anima.] 


E se bisogna rivelarti la verità sul demone personale, 
esso è distribuito a noi non da una parte sola dei fenomeni 
celesti, né da un elemento del mondo visibile, ma dal cosmo 
intero, dalla sua multiforme vita, dal suo multiforme cor- 
po, da tutto ciò per cui l’anima scende nel divenire, ci è 
data una sorte individuale, che si divide per ciascuna delle 
nostre parti, secondo una signoria particolare. Perciò questo 
demone esiste in forma paradigmatica prima ancora che le 
anime scendano nel divenire; e dopo che l’anima l’ha scelto 
per guida, subito il demone vigila alla realizzazione delle 
vite dell'anima: la lega insieme con il corpo quando scende 
nel corpo: ne governa il vivente composto di anima e di 
corpo: indirizza la vita personale dell’anima: tutto ciò che 
pensiamo lo pensiamo perché egli ce ne ingenera i principî: 
facciamo ciò che egli ci mette nella mente: governa gli 
uomini fino al momento in cui, mediante la teurgia ieratica, 
noi preponiamo all’anima un dio che la sorvegli e ne sia 
il signore: | allora o cede davanti all’essere superiore o gli 
consegna la signoria o gli si sottomette in modo da coope- 
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ἢ ὑποτάττεται ὡς συντελεῖν εἰς αὐτόν, ἢ ἄλλον τινὰ 
τρόπον ὑπηρετεῖ αὐτῷ ὡς ἐπάρχοντι. 


7. ᾿Απὸ δὴ τούτων ῥᾳδίως ἀποκρινοῦμαί σοι καὶ πρὸς 
τὸ ἐφεξῆς ἐρώτημα. Οὐ γάρ τινος τῶν ἐν ἡμῖν μέρους. 
πάντων δ᾽ ἅπαξ ἁπλῶς ἡγεῖται, διήκει τε ἐπὶ πᾶσαν 
τὴν ἐφ᾽ ἡμῖν ἀρχήν, ὥσπερ ἀφ᾽ ὅλων τῶν ἐν τῷ παντὶ 
διατάξεων ἀπονενέμηται. Καὶ γὰρ ὅπερ σὺ παρατίθε- 
σαι τεκμήριον τὸ περὶ τῶν κατὰ μέρη τοῦ σώματος 
ἐφεστηκότων δαιμόνων ὑγείας καὶ τοῦ εἴδους καὶ τῆς 
ἕξεως τῆς ἐν αὐτοῖς ὄντων συνοχέων καὶ ἑνὸς τοῦ ἐπὶ 
πᾶσι κοινῶς ἐπιβεβηκότος προστάτου, τοῦτο ποιοῦ 
δεῖγμα τῆς εἰς ἕνα δαίμονα πάντων τῶν ἐν ἡμῖν ἀνηκού- 
σης προστασίας: μὴ τοίνυν διαίρει τὸν μὲν σώματος τὸν 
δὲ ψυχῆς τὸν δὲ νοῦ δαίμονα. Καὶ γὰρ ἄτοπον εἰ τὸ 
μὲν ζῷον ἕν ἐστιν, ὁ δὲ ἐφεστηκὼς αὐτῷ δαίμων πο- 
Avers: καίτοι πανταχοῦ τὰ ἄρχοντα τῶν ἀρχομένων 
ἐστὶν ἁπλούστερα’ ἀτοπώτερον δ᾽ ἔτι τούτου εἰ μηδὲ 
συμφυῆ διῃρημένα δ᾽ ἔσται χωρὶς ἀπ᾿ ἀλλήλων τὰ 
ἐπάρχοντα μόρια τῶν πολλῶν δαιμόνων. Ποιεῖς δὲ καὶ 
ἐν αὐτοῖς ἐναντίωσιν τῶν μὲν ὡς ἀγαθῶν τῶν δὲ ὡς 
φαύλων, οὐδαμοῦ τῶν κακῶν ἡγεμονικὴν ἐχόντων λῆ- 
Ev οὐδὲ ἰσαξίως ἀντιδιαιρουμένων τοῖς ἀγαθοῖς. 


8. Ἔπειτα τούτων ἀποστὰς ἐπὶ μὲν τὴν φιλόσοφον 
ἀπολισθάνεις δόξαν, ἀνατρέπεις δὲ τὴν ὅλην περὶ τοῦ 
ἰδίου δαίμονος ὑπόθεσιν. Εἰ γὰρ μέρος ἐστὶ τῆς ψυχῆς, 
οἷον τὸ νοερόν, καὶ οὗτός ἐστιν εὐδαίμων ὁ τὸν νοῦν 
ἔχων ἔμφρονα, οὐκέτι ἐστὶν ἑτέρα τάξις οὐδεμία κρείτ- 
τῶν ἢ δαιμόνιος, ἐπιβεβηκυῖα τῆς ἀνθρωπίνης ὡς ὑπερ- 
έχουσα. Μέρη δέ τινα τῆς ψυχῆς ἢ δύναμις διῃρημέ- 
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rare con lui o gli serve in qualche altro modo come a un 
signore. 


7. [Il demone personale è uno solo e regge tutte le parti 
che sono nell’uomo.] 


Partendo da ciò, risponderò facilmente anche alla tua 
domanda successiva. Il demone personale non regge qual- 
cuna delle parti che sono in noi, ma tutte in una volta, sem- 
plicemente, e si estende a tutto il nostro dominio, così co- 
me ci è stato assegnato da tutti gli ordini dell’universo. 
E infatti la dimostrazione che tu adduci che i demoni so- 
vrintendono alla sanità delle parti del corpo, che ne conser- 
vano la forma e l’habitus e che c'è un unico sovrintendente, 
il quale sta al di sopra di tutti insieme, ritienila come una 
prova che la sovranità su tutto ciò che è in noi risale ad un 
solo demone: perciò, non distinguere il demone del corpo, 
quello dell'anima, quello dell’intelletto. E sarebbe in verità 
singolare che il vivente fosse uno, e il demone che a lui 
sovrintende fosse molteplice: dovunque, infatti, chi co- 
manda è meno complesso di chi è comandato !'*; ancora più 
singolare, se le parti dominanti dei molti demoni non saran- 
no naturalmente unite fra loro, | ma divise l’una dall’altra. 
E tu fra essi opponi i buoni e i cattivi, mentre i demoni 
cattivi non hanno una parte egemonica né si distinguono 
dai demoni buoni in una misura di pari dignità. 


8. [La dottrina filosofica sul demone personale.] 


Nel séguito, allontanandoti da questi problemi, cadi 
nella dottrina dei filosofi e sovverti completamente la no- 
zione fondamentale del demone personale. Perché, se esso 
è una parte dell'anima, ad esempio l’intellettuale, e felice 
è chi ha la mente intelligente, non c’è più nessun’altra clas- 
se superiore alla demonica che sovrintenda alla classe degli 
uomini, in quanto superiore. Alcune parti o una potenza 
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Voc κυριωτέρα ἔσται τῶν πλειόνων εἰδῶν τῆς ἐν ἡμῖν 
ζωῆς, καὶ ταῦτα συμφυῶς ἀλλ᾽ οὐχ ὡς ἐξῃρημένα κατὰ 
φύσιν ἡμῶν τῆς ὅλης συστάσεως ἐπάρχοντα. 


9, Μνημονεύεις τοίνυν μετὰ τοῦτο καὶ ἄλλης πραγ- 
ματείας περὶ τὸν ἴδιον δαίμονα, τῆς μὲν ὡς πρὸς δύο 
τῆς δὲ ὡς πρὸς τρεῖς ποιουμένης τὴν θεραπείαν. Αὕτη 
δ᾽ ἐστὶ πᾶσα διημαρτημένη. Τὸ γὰρ διαιρεῖν ἀλλὰ μὴ 
εἰς ἕν ἀνάγειν τὰ ἐφεστηκότα ἡμῖν αἴτια ψεῦδός ἐστι, 
καὶ διαμαρτάνει τῆς ἐν πᾶσιν ἐπικρατούσης ἑνώσεως. 
Καὶ ἡ μερίζουσα δ᾽ αὐτὸν εἰς τὸ σῶμα δόξα καὶ τὴν τοῦ 
σώματος προστασίαν, εἰς μέρος τι τὸ βραχύτατον av- 
τοῦ καθέλκει τὴν ἡγεμονίαν. Ὥστε τί dei τὰς ἐχομένας 
τῆς τοιαύτης δόξης ἱερουργίας ἐπισκοπεῖν, αὐτῆς τῆς 
πρώτης αὐτῶν ἀρχῆς σαθρᾶς οὔσης; εἷς μὲν οὖν ἐστι 
καθ᾽ ἕκαστον ἡμῶν ὁ οἰκεῖος προστάτης δαίμων, κοινὸν 
δὲ ἢ τὸν αὐτὸν πάντων ἀνθρώπων οὐ δεῖ αὐτὸν ὑπο- 
λαμβάνειν, οὐδ᾽ αὖ κοινὸν μὲν ἰδίως δὲ ἑκάστῳ συνόντα" 
ἡ γὰρ κατ᾽ εἶδος ἕκαστον διαίρεσις καὶ ἡ τῆς ὕλης 
ἑτερότης οὐκ ἐπιδέχεται τὴν τῶν καθ᾽ αὑτὰ ἀσωμάτων 
κοινότητά τε καὶ ταὐτότητα. Διὰ τί οὖν κοινῇ κλήσει 
καλεῖται ὑπὸ πάντων; ὅτι καθ᾽ ἕνα τὸν κύριον θεὸν τῶν 
δαιμόνων ἡ κλῆσις αὐτῶν γίγνεται, ὃς ἐξ ἀρχῆς τε ἀφ- 
ώρισε τοὺς ἰδίους δαίμονας ἑκάστοις, καὶ δὴ καὶ ἐν 
ταῖς ἱερουργίαις ἀναφαίνει κατὰ τὴν ἰδίαν βούλησιν 
τοὺς ἰδίους ἑκάστοις. ᾿Αεὶ γὰρ ἐν τῇ θεουργικῇ τάξει 
διὰ τῶν ὑπερεχόντων τὰ δεύτερα καλεῖται᾽ καὶ ἐπὶ τῶν 
δαιμόνων τοίνυν εἷς κοινὸς ἡγεμὼν τῶν περὶ τὴν γένε- 
σιν κοσμοκρατόρων καταπέμπει τοὺς ἰδίους δαίμονας 
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dell'anima saranno separatamente più potenti della mag- 
gior parte delle forme della nostra vita, e queste connatu- 
ralmente, non trascendentalmente, domineranno secondo 
natura su tutto quanto il nostro essere. | 


9. [Il demone personale è individuale, non è comune né 
lo stesso per tutti gli uomini. Il culto del demone 
personale. ] 


Dopo di ciò, tu fai menzione ancora di un’altra teoria 
sul demone personale, secondo cui il culto sarebbe rivolto 
ora a due, ora a tre demoni. Questa teoria è tutta sbagliata. 
Perché dividere le cause che sovrintendono a noi invece di 
ridurle ad una sola è dottrina falsa e non tiene conto del- 
l’unità che domina nel tutto. E l’opinione che restringe il 
demone al corpo e alla cura del corpo” limita la sua si- 
gnoria ad una parte soltanto, la più insignificante. Sicché, 
per quale motivo si devono esaminare le forme del culto 
connesse a questa teoria, dal momento che il loro stesso 
principio fondamentale è guasto? Dunque: uno solo è il 
demone signore proprio a ciascuno di noi e non bisogna 
supporlo comune a tutti gli uomini o lo stesso per tutti, e 
neppure comune a tutti ma convivente con ciascuno in ma- 
niera particolare: perché la divisione in specie e l’alterità 
della materia non ammettono l’universalità e l’identità degli 
incorporei in sé. 

Perché, allora, il demone individuale è invocato da tut- 
ti con una invocazione comune? Perché l’invocazione dei 
demoni si fa pensando all’unico dio loro signore, il quale 
ab initio determinò per ciascun uomo il demone proprio | 
e anche nelle operazioni sacre rivela, secondo la sua partico- 
lare volontà, a ciascuno il suo demone. Sempre, infatti, nel- 
la gerarchia teurgica gli inferiori sono invocati tramite i su- 
periori: e perciò, anche a proposito dei demoni, il solo si- 
gnore comune dei cosmici reggitori del divenire manda a 
ciascun essere il suo demone personale. E dopo che a cia- 
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ἑκάστοις. Ἐπειδὰν μέντοι παραγίγνηται ὁ οἰκεῖος 
ἑκάστῳ, τότε καὶ τὴν ἰδίαν θεραπείαν ἑαυτοῦ καὶ τὸ 
σφέτερον ὄνομα ἐκφαίνει, τρόπον δὲ τῆς ἰδίας κλήσεως 
τὸν ἴδιον παραδίδωσιν. 


10. Καὶ αὕτη τάξις ἐστὶν ἡ πρόσφορος τῶν δαιμό- 
væv: ἡ μὲν συγγενὴς οὖσα τοῖς καλουμένοις, ἡ δ᾽ ἀπὸ 
τῶν πρεσβυτέρων αἰτίων καθήκουσα, τρίτη δὲ κοινὴν 
ποιουμένη τὴν ἀπ᾿ ἀμφοτέρων τούτων συντέλειαν. Μὴ 
τοίνυν ἀφομοίου τὰς θείας κλήσεις ταῖς ἀνθρωπίναις 
μηδὲ τὰς ἀρρήτους ταῖς ῥηταῖς, μηδὲ τὰς πρὸ παντὸς 
ὅρου καὶ παντὸς ἀορίστου τρόπου ταῖς παρ᾽ ἀνθρώποις 
παράβαλλε ὡρισμέναις ἢ ἀορίστοις προστάξεσιν. Οὐ- 
δὲν γὰρ ἔχει κοινὸν τὰ παρ᾽ ἡμῖν τῷ ὅλῳ γένει καὶ καθ᾽ 
ὅλην τὴν τάξιν ὑπερέχουσιν ἡμῶν καὶ τοῖς ὅλης τῆς 
οὐσίας ἡμῶν καὶ φύσεως ἐπάρχουσιν: ἀλλ᾽ ἐνταῦθα 
καὶ μάλιστα σφάλματα συμβαίνει τοῖς ἀνθρώποις τὰ 
μέγιστα, ἡνίκα ἂν ἀπὸ τῆς ἀνθρωπίνης ἀσθενείας συλ- 
λογίζωνταί τι περὶ τῶν δαιμονίων ἐπιστασιῶν, καὶ τοῖς 
μικροῖς καὶ οὐδενὸς ἀξίοις καὶ διηρημένοις τὰ μεγάλα 
καὶ ἀξιόλογα καὶ τέλεια τεκμαίρονται. Τοσαῦτα καὶ 
περὶ τοῦ ἰδίου δαίμονος πρὸς σὲ ἀποκρινόμεθα πρὸς 
τοῖς ἔμπροσθεν εἰρημένοις. 
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scuno stia accanto il demone proprio, allora esso gli rivela 
il culto suo e il nome suo, e gli mostra il modo particolare in 
cui vuole essere individualmente invocato !%. 


10. [Nessuna somiglianza fra le invocazioni divine e quel- 
le umane.] 


E l’ordine adatto ai demoni è questo: una classe con- 
genere agli invocati, una seconda che discende dalle cause 
più antiche '”, una terza che condivide l’opera delle altre 
due. Perciò, non assomigliare le invocazioni divine a quelle 
umane, né le inesprimibili alle esprimibili, e non paragonare 
atti che precedono ogni definizione e ogni modo indeter- 
minato agli ordini determinati o indeterminati che si danno 
presso gli uomini: ché le cose umane non hanno niente in 
comune con quelli che sono al di sopra di noi per il genere 
preso nel suo insieme e per ciascuna delle classi intesa nella 
sua totalità |e che governano tutta la nostra essenza e la 
nostra natura !*, Ma allora specialmente càpitano agli uo- 
mini gli errori più grandi, quando dalla umana debolezza 
tirano conseguenze sulla signoria dei demoni, e da ciò che è 
piccolo, di niuna importanza, limitato, congetturano ciò che 
è grande, degno di pregio, perfetto. Questo sul demone per- 
sonale noi ti rispondiamo oltre a quel che è stato detto pre- 
cedentemente. 
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1. Λείπεται dè τελευταῖος ὁ περὶ εὐδαιμονίας λόγος, 
περὶ οὗ σὺ ποικίλως ἐπεζήτησας, τὰ μὲν πρῶτα ἐπι- 
στάσεις ὑποτείνων ἔπειτα ἀπορῶν καὶ μετὰ ταῦτα δια- 
πυνθανόμενος. Θέντες οὖν ἕκαστα τῶν σῶν ἧπερ αὐτὰ 
προήγαγες, ἀποκρινούμεθά σοι πρὸς αὐτὰ συμμέτρως. 
Ἐπέστησας γὰρ μήποτε ἄλλη τις λανθάνῃ οὖσα ἡ 
πρὸς εὐδαιμονίαν ὁδός: καὶ τίς ἂν γένοιτο ἑτέρα ἀφισ- 
ταμένη τῶν θεῶν εὔλογος πρὸς αὐτὴν ἄνοδος; εἰ γὰρ 
ἐν τοῖς θεοῖς ἡ οὐσία τῶν ἀγαθῶν ὅλων καὶ τελειότης 
περιέχεται καὶ ἡ πρώτη δύναμις αὐτῶν καὶ ἀρχή, παρὰ 
μόνοις ἡμῖν καὶ τοῖς ὁμοίως ἐχομένοις τῶν κρειττόνων 
γνησίως τε τῆς πρὸς αὐτοὺς ἑνώσεως ἀντιλαμβανομέ- 
νοις ἡ τῶν ἀγαθῶν ὅλων ἀρχὴ καὶ τελευτὴ σπουδαίως 
ἐπιτηδεύεται: ἐνταῦθα δὴ οὖν καὶ ἡ τῆς ἀληθείας ráp- 
εστι θέα καὶ ἡ τῆς νοερᾶς ἐπιστήμης, καὶ μετὰ τῆς 
τῶν θεῶν γνώσεως ἡ πρὸς ἑαυτοὺς ἐπιστροφὴ καὶ ἡ 
γνῶσις ἑαυτῶν συνέπεται. 


2. Μάτην οὖν διαπορεῖς ὡς οὐ δεῖ πρὸς δόξας ἀνθρω- 
πίνας βλέπειν. Τίς γὰρ σχολὴ τῷ πρὸς τοῖς θεοῖς τὴν 
διάνοιαν ἔχοντι κάτω βλέπειν εἰς ἀνθρώπων ἐπαίνους; 
ἀλλ᾽ οὐδὲ τὸ ἐπὶ τούτῳ πρὸς ἔπος ἐπαπορεῖς, ὡς ἡ 


LIBRO X 


1. [La via teurgica alla felicità. ] 


Rimane da parlare, come ultimo argomento, della fe- 
licità'?: su di essa tu hai fatto varie ricerche, sollevando da 
principio obiezioni, esprimendo poi dubbi, ponendo infine 
domande. Disponendo, perciò, ciascuna delle tue domande 
nel modo in cui tu le hai avanzate, ti risponderemo con 
eguale misura. Hai fermata l’attenzione | se mai la via alla 
felicità sia, a nostra insaputa, diversa: ma quale diversa 
ascesa razionale ad essa potrebbe esserci che stia lontana 
dagli dèi? Se infatti l’essenza e la perfezione dei beni uni- 
versi è contenuta negli dèi ed essi hanno la prima potenza 
e la prima autorità su questi beni, presso noi sacerdoti sol- 
tanto e presso coloro i quali in modo simile a noi stanno 
a contatto con le essenze superiori e colgono la vera unità 
con essi, è attivamente coltivato il principio e la fine dei beni 
universi; qui, dunque, abbiamo la contemplazione della ve- 
rità e quella della conoscenza intellettuale, e alla conoscenza 
degli dèi s’accompagnano il ritorno in noi stessi e la cono- 
scenza di noi stessi ™. 


2. [Nella vita intellettuale non c’è spazio per le costru- 
zioni fantastiche.] 


Non fondata è, perciò, la tua obiezione che non biso- 
gna guardare alle opinioni degli uomini: quale tempo, in- 
fatti, potrebbe avere di guardare alle lodi degli uomini chi 
ha la mente volta agli dèi? Ma neppure la questione che 
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ψυχὴ ἐκ τοῦ τυχόντος ἀναπλάττει μεγάλα. Τίς γὰρ δὴ 
ἐν τοῖς ὄντως οὖσι πλασμάτων ἀρχὴ συνίσταται; οὐχ 
ἡ μὲν φανταστικὴ δύναμις ἐν ἡμῖν ἐστιν εἰδωλοποιός, 
φαντασία δ᾽ οὐδεμία ἐγείρεται τῆς νοερᾶς ζωῆς τελείως 
ἐνεργούσης; οὐ παρὰ τοῖς θεοῖς συνυπάρχει ἡ ἀλήθεια 
κατ᾽ οὐσίαν, ἀλλ᾽ οὐχὶ κατὰ συμφωνίαν, ἐνιδρυμένη 
τοῖς νοητοῖς; εἰκῆ τοίνυν τὰ τοιαῦτα καὶ παρὰ σοὶ καὶ 
παρ᾽ ἄλλοις τισὶ θρυλλεῖται. AAN οὐδὲ ὅσα ὡς ἀγύρ- 
τας καὶ ἀλαζόνας διασύρουσί τινες τοὺς τῶν θεῶν θερα- 
πευτάς, οἷς καὶ σὺ παραπλήσια εἴρηκας, οὐδὲν οὐδὲ 
ταῦτα ἅπτεται τῆς ἀληθινῆς θεολογίας τε καὶ θεουρ- 
γίας. Εἰ δέ πού τινες παραφύονται τοιοῦτοι παρὰ τὰς 
τῶν ἀγαθῶν ἐπιστήμας (ὥσπερ καὶ παρὰ τὰς ἄλλας 
τέχνας αἱ κακοτεχνίαι παραβλαστάνουσιν), ἐναντιώτε- 
ραι δήπου αὗται πρὸς αὐτὰς ὑπάρχουσι μᾶλλον ἢ πρὸς 
ἄλλο ὁτιοῦν’ τῷ γὰρ ἀγαθῷ τὸ κακὸν διαμάχεται μᾶλ- 
λον ἢ τῷ μὴ ἀγαθῷ. 


3. Βούλομαι δὴ τὸ μετὰ τοῦτο καὶ τὰ ἄλλα ἐπιδρα- 
μεῖν, ὅσα διαβάλλων τὴν θείαν πρόγνωσιν ἄλλας τινὰς 
μεθόδους αὐτῇ παραβάλλεις, περὶ τὴν τοῦ μέλλοντος 
προμήνυσιν διατριβούσας. Ἐμοὶ γάρ, οὔτε εἴ τις ἐκ 
φύσεως ἐπιτηδειότης εἰς σημασίαν τοῦ ἐσομένου πα- 
ραγίγνεται, ὥσπερ ἡ τοῖς ζώοις τῶν σεισμῶν ἢ τῶν 
ἀνέμων ἢ τῶν χειμώνων συμπίπτει πρόγνωσις, τίμιος 
εἶναι δοκεῖ κατ᾿ αἰσθήσεως γὰρ ὀξύτητα ἢ κατὰ συμ- 
πάθειαν ἢ kat ἄλλην τινὰ φυσικῶν δυνάμεων συγκί- 
νησιν ἡ τοιαύτη ἔμφυτος συνέπεται μαντεία, οὐδὲν 
ἔχουσα σεμνὸν καὶ ὑπερφυές: οὔτε εἴ τις κατὰ λογισμὸν 
ἀνθρώπινον ἢ τεχνικὴν παρατήρησιν ἀπὸ σημείων τεκ- 
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poni successivamente ha fondamento serio, quando affermi 
che l’anima si crea grandi cose senza una realtà effettiva. 
Come, infatti, negli esseri che realmente sono potrebbe 
esserci il principio di pure costruzioni fantastiche? Non è 
in noi la potenza immaginativa | la sola che crea fantasmi, 
mentre nessuna immaginazione si risveglia quando la vita 
intellettuale è perfettamente in atto? La verità, presso gli 
dèi, non sussiste secondo la sua essenza e non secondo una 
pura e semplice consonanza, avendo essa sede negli intel- 
ligibili? Senza chiaro proposito, perciò, tu ed alcuni altri 
chiacchierate di queste cose. E neppure tutti gli scherni di 
cui alcuni fanno oggetto chi venera gli dèi considerandoli 
vagabondi e ciarlatani — e anche tu hai detto qualcosa di 
simile — non riguardano, essi, in nessun caso, la vera teolo- 
gia e la vera teurgia. E se affianco alla scienza degli uomini 
valenti cresce gente di questa specie (come accanto alle altre 
arti germogliano arti false), queste falsità sono indubbia- 
mente più contrarie alla scienza vera che a qualunque altra 
cosa: perché il male contrasta il bene più che il non-bene. 


3. [La vera prescienza del futuro non può trovare con- 
fronto con altri metodi divinatori.] 


Dopo di ciò, io voglio passare in rassegna le altre tue 
affermazioni con cui, calunniando la prescienza divina, met- 
ti a confronto con essa altri metodi che si occupano della 
predizione del futuro. A me, in verità, né se tocca in sorte | 
qualche naturale attitudine a segnalare ciò che sta per ac- 
cadere, come càpita agli animali di preconoscere i movi- 
menti della terra o i venti o le tempeste, sembra, essa, sia 
di qualche valore: ché una divinazione del genere è conna- 
turata in virtù di una acutezza sensitiva o di una simpatia 
o di qualche altro commovimento di potenze fisiche, e non 
ha niente di venerando e di soprannaturale; né se qualcu- 
no, sulla base di un ragionamento umano o di una osser- 
vazione professionale, riconosce da segni ciò che è indicato 
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μηριοῦται ἐκεῖνα ὧν ἐστι τὰ σημεῖα δηλωτικά (ὡς ἀπὸ 
συστολῆς ἢ φρίκης τὸν μέλλοντα πυρετὸν προγιγνώσ- 
κουσιν οἱ ἰατροί). οὐδὲν οὐδὲ οὗτός μοι δοκεῖ τίμιον 
ἔχειν καὶ ἀγαθόν: ἀνθρωπίνως τε γὰρ ἐπιβάλλει καὶ 
συλλογίζεται τῇ ἡμετέρᾳ διανοίᾳ, περί τε τῶν ἐν τῇ 
φύσει τοῖς γιγνομένοις ὁμολογουμένως οὐ πόρρω τῆς 
σωματοειδοῦς τάξεως ποιεῖται τὴν διάγνωσιν. Ὥστε 
οὐδ᾽ εἰ φυσική τις ἔνεστιν ἐν ἡμῖν ἐπιβολὴ τοῦ μέλλον- 
τος, ὥσπερ καὶ ἐν τοῖς ἄλλοις ἅπασιν ἡ δύναμις ἥδε 
ἐναργῶς ἐνεργοῦσα διαφαίνεται, οὐδὲν οὐδὲ αὕτη μα- 
καριστὸν τῷ ὄντι κέκτηται᾽ τί γὰρ ἂν εἴη γνήσιον καὶ 
τέλειον καὶ ἀίδιον ἀγαθὸν τῶν ὑπὸ τῆς φύσεως τῆς ἐν 
γενέσει εἰς ἡμᾶς ἐμφυομένων; 


4, Μόνη τοίνυν ἡ θεία μαντικὴ συναπτομένη τοῖς 
θεοῖς ὡς ἀληθῶς ἡμῖν τῆς θείας ζωῆς μεταδίδωσι, τῆς 
te προγνώσεως καὶ τῶν θείων νοήσεων μετέχουσα καὶ 
ἡμᾶς θείους ὡς ἀληθῶς ἀπεργάζεται: ἡ δὲ αὐτὴ καὶ τὸ 
ἀγαθὸν ἡμῖν γνησίως παρέχει, διότι πεπλήρωται τῶν 
ἀγαθῶν ὅλων ἡ μακαριωτάτη τῶν θεῶν νόησις᾽ οὐ τοίνυν 
προορῶσι μέν, ὡς σὺ τοπάζεις, οἱ ταύτην ἔχοντες τὴν 
μαντικήν, οὐ μήν εἰσιν εὐδαίμονες: ἀγαθοειδὴς γάρ 
ἐστι πᾶσα ἡ θεία πρόγνωσις: οὐδὲ προορῶσι μὲν τὰ 
μέλλοντα, χρῆσθαι δὲ αὐτοῖς καλῶς οὐκ ἐπίστανται" 
ἀλλ᾽ αὐτὸ τὸ καλὸν καὶ τὴν τάξιν τὴν ἀληθῆ καὶ πρέ- 
πουσαν μετὰ τῆς προγνώσεως παραδέχονται' πάρεστι 
δ᾽ αὐτῇ καὶ τὸ ὠφέλιμον. Οἱ γὰρ θεοὶ καὶ δύναμιν τοῦ 
φυλάξασθαι τὰ ἐπιόντα ἀπὸ τῆς φύσεως δεινὰ παρα- 
διδόασι᾽ καὶ ὅταν μὲν ἀσκεῖν δέῃ τὴν ἀρετὴν καὶ OVL- 
βάλληται πρὸς τοῦτο ἡ τοῦ μέλλοντος ἀδηλία, ἀπο- 
κρύπτουσι τὰ ἐσόμενα ἕνεκα τοῦ τὴν ψυχὴν βελτίονα 
ἀπεργάζεσθαι: ὅταν δὲ πρὸς τοῦτο μηδὲν διαφέρῃ. 
λυσιτελῇ δὲ ταῖς ψυχαῖς τὸ προγιγνώσκειν, ἕνεκα τοῦ 
σώζειν αὐτὰς καὶ ἀνάγειν, τὴν ἐν ταῖς μαντείαις πρό- 
γνῶσιν ἐν μέσαις αὐτῶν ταῖς οὐσίαις ἐντιθέασιν. 
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dai segni (come i medici dalla contrazione del cuore o dai 
brividi di freddo prevedono la febbre che sta per venire), 
sembra, egli, abbia nulla di prezioso e di eccellente: ché 
egli pensa e trae congettura nell’àmbito della natura uma- 
na servendosi delle nostre facoltà razionali e fa la sua dia- 
gnosi su fenomeni naturali, attenendosi a ciò che avviene, 
senza andare al di là dell’ordine corporeo. Sicché, se in noi 
è una intuizione naturale del futuro, come anche nelle altre 
cose questo potere appare chiaramente attivo, essa non ha 
in realtà niente di beatifico: quale bene puro, perfetto, | 
eterno potrebbe esserci fra quelli che sono ingenerati in 
noi dalla natura che conferisce la generazione? 


4. [La divinazione divina rende felici. L'utilità della di- 
vinazione.] 


Perciò, soltanto la mantica divina, unendoci con gli 
dèi, ci rende veramente partecipi della vita divina, e, poiché 
essa ha parte della prescienza e delle divine intellezioni, ren- 
de anche noi veramente divini: essa dà a noi autenticamente 
il bene, perché l’intelligenza beatissima degli dèi è piena 
di tutti i beni. Perciò, chi possiede questa divinazione non è 
vero, come tu supponi, che prevede il futuro, e tuttavia non 
è felice: perché tutta la prescienza divina è boniforme: né 
prevede il futuro, e non sa però servirsene convenientemen- 
te: egli riceve insieme con la prescienza il bene in sé e Por- 
dine vero e conveniente, e in essa c’è anche l’utile. Infatti, 
gli dèi danno anche il potere di difendersi dai pericoli in- 
combenti dalla natura; quando è necessario esercitare la 
virtù e a ciò contribuisce l’incertezza del futuro, essi ten- 
gono nascosto l’avvenire allo scopo di rendere l’anima mi- 
gliore; quando, invece, | questa ignoranza non ha importan- 
za ed è vantaggioso alle anime conoscere il futuro, al fine 
di salvarle ed elevarle, essi pongono nell’intimo della loro 
essenza la preconoscenza degli oracoli. 
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5. ᾿Αλλὰ τί ταῦτα ἀπομηκύνω, διὰ πολλῶν ἐν τοῖς 
ἔμπροσθεν τὸ τῆς θείας μαντικῆς πρὸς τὴν ἀνθρωπίνην 
ἐπιδείξας ὑπερέχον; βέλτιον οὖν, ὅπερ ἀπαιτεῖς παρ᾽ 
ἡμῶν, τὴν εἰς εὐδαιμονίαν ὁδὸν ἐπιδεῖξαί σοι, καὶ ἐν 
τίνι κεῖται ἡ αὐτῆς οὐσία’ ἀπὸ γὰρ τούτου τό τε Àn- 
θὲς εὑρίσκεται καὶ ἅμα τὰς ἀπορίας πάσας ἔνεστι δια- 
λύειν ῥᾳδίως. Λέγω τοίνυν ὡς ὁ θεωτὸς νοούμενος ἄν- 
Oporoc, ἡνωμένος τὸ πρόσθεν τῇ θέᾳ τῶν θεῶν, ἐπεισ- 
nidev ἑτέρᾳ ψυχῇ τῇ περὶ τὸ ἀνθρώπινον μορφῆς gi- 
δος συνηρμοσμένῃ, καὶ διὰ τοῦτο ἐν τῷ τῆς ἀνάγκης 
καὶ εἱμαρμένης ἐγένετο δεσμῷ. 

Σκοπεῖν δὴ dei τίς αὐτοῦ γίγνεται λύσις καὶ ἀπαλ- 
λαγὴ τῶν δεσμῶν. Ἔστι τοίνυν οὐκ ἄλλη τις ἢ τῶν 
θεῶν γνῶσις ἰδέα γάρ ἐστιν εὐδαιμονίας τὸ ἐπίστα- 
σθαι τὸ ἀγαθόν, ὥσπερ τῶν κακῶν ἰδέα συμβαίνει ἡ λήθη 
τῶν ἀγαθῶν καὶ ἀπάτη περὶ τὸ κακόν᾽ ἡ μὲν οὖν τῷ 
θείῳ σύνεστιν. ἡ δὲ χείρων μοῖρα ἀχώριστός ἐστι τοῦ 
θνητοῦ καὶ ἡ μὲν τὰς τῶν νοητῶν οὐσίας ἱερατικαῖς 
ὁδοῖς ἀναμετρεῖ, ἡ δέ, παρακρουσθεῖσα τῶν ἀρχῶν, 
προΐησιν ἑαυτὴν ἐπὶ τὴν καταμέτρησιν τῆς τοῦ σώμα- 
τος ἰδέας᾽ καὶ ἡ μὲν γνῶσίς ἐστι τοῦ πατρός, ἡ δὲ nap- 
αγωγὴ ἀπ᾿ αὐτοῦ καὶ λήθη τοῦ προουσίου αὐταρχοῦν- 
τος πατρὸς θεοῦ’ καὶ ἡ μὲν σώζει τὴν ἀληθινὴν ζωὴν 
ἐπὶ τὸν πατέρα αὐτῆς ἀνάγουσα, ἡ δὲ κατάγει τὸν 
γεναρχοῦντα ἄνθρωπον ἄχρι τοῦ μηδέποτε μένοντος 
ἀλλ᾽ ἀεὶ ῥέοντος. Αὕτη μὲν οὖν νοείσθω σοι «ἡ» πρώτη 
τῆς εὐδαιμονίας ὁδός, νοερὰν ἔχουσα τῆς θείας ἑνώ- 
CEAS ἀποπλήρωσιν τῶν ψυχῶν᾽ ἡ δ᾽ ἱερατικὴ καὶ θεουρ- 
γικὴ τῆς εὐδαιμονίας δόσις καλεῖται μὲν θύρα πρὸς 
θεὸν τὸν δημιουργὸν τῶν ὅλων, ἢ τόπος ἢ αὐλὴ τοῦ 
ἀγαθοῦ: δύναμιν δ᾽ ἔχει πρώτην μὲν ἁγνείαν τῆς ψυχῆς 
πολὺ τελειοτέραν τῆς τοῦ σώματος ἁγνείας, ἔπειτα 
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5. [L'essenza della felicità e l’unione con dio.] 


Ma perché prolungare questi discorsi, dal momento 
che ho già dimostrato con molti particolari nelle pagine che 
precedono la superiorità della mantica divina nei confronti 
di quella umana? Meglio, perciò, — come tu ci chiedi —, 
mostrarti la via alla felicità e indicarti in che cosa consista 
la sua essenza: perché, partendo da ciò, si trova la verità, e 
al tempo stesso è possibile sciogliere facilmente tutte le 
difficoltà. 

Dico dunque che l’uomo, pensato come elevato alla di- 
vinità del mondo delle idee eterne, precedentemente unito 
alla contemplazione degli dèi, è entrato in un’altra anima 
adattata alla specie umana della sua forma, e perciò è ve- 
nuto a trovarsi nei vincoli della necessità e della fatalità. 

Bisogna perciò esaminare come egli si libera e si tira 
fuori da questi vincoli. Ora, non c’è altro mezzo se non la 
conoscenza degli dèi: infatti, l'essenza della felicità consi- 
ste nella scienza del bene, come l’essenza del male è la di- 
menticanza | del bene e Pillusione riguardo al male: la pri- 
ma sta con il divino, l’altra è una condizione deteriore inse- 
parabile dal mortale: luna misura con le vie ieratiche le 
essenze degli intelligibili, la seconda, deviando dai principî 
intelligibili, si getta nella misurazione dell’essenza del cor- 
po: l’una è conoscenza del Padre, l’altra allontanamento 
da lui e dimenticanza del dio padre che preesiste all’essenza 
ed è sufficiente a se stesso: la prima conserva la vera vita, 
elevando al Padre suo, l’altra fa scendere l’uomo primor- 
diale ™' fino al flusso che mai si ferma, ma sempre scor- 
re. Questa, dunque, considera la prima via della felicità: 
essa appaga le anime con l’intellettuale unione con il divi- 
no; e il dono ieratico e teurgico della felicità è detto porta 
che apre al dio creatore del tutto o luogo o corte del bene: 
esso ha, primo, il potere di dare una purezza dell’anima 
molto più perfetta della purezza del corpo, | poi prepara la 
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κατάρτυσιν τῆς διανοίας εἰς μετουσίαν καὶ θέαν τοῦ 
ἀγαθοῦ καὶ τῶν ἐναντίων πάντων ἀπαλλαγήν, μετὰ δὲ 
ταῦτα πρὸς τοὺς τῶν ἀγαθῶν δοτῆρας θεοὺς ἕνωσιν. 


6. Ἐπειδὰν δὲ κατ᾽ ἰδίαν ταῖς μοίραις τοῦ παντὸς 
συνάψῃ καὶ ταῖς διηκούσαις δι᾿ αὐτῶν ὅλαις θείαις 
δυνάμεσι, τότε τῷ ὅλῳ δημιουργῷ τὴν ψυχὴν προσάγει 
καὶ παρακατατίθεται, καὶ ἐκτὸς πάσης ὕλης αὐτὴν 
ποιεῖ μόνῳ τῷ ἀιδίῳ λόγῳ συνηνωμένην᾽ otov, ὃ λέγω. 
τῇ αὐτογόνῳ καὶ τῇ αὐτοκινήτῳ καὶ τῇ ἀνεχούσῃ πάντα 
καὶ τῇ νοερᾷ καὶ τῇ διακοσμητικῇ τῶν ὅλων καὶ τῇ πρὸς 
ἀλήθειαν τὴν νοητὴν ἀναγωγῷ καὶ τῇ αὐτοτελεῖ καὶ 
τῇ ποιητικῇ καὶ ταῖς ἄλλαις δημιουργικαῖς δυνάμεσι 
τοῦ θεοῦ κατ᾽ ἰδίαν συνάπτει, ὡς ἐν ταῖς ἐνεργείαις αὐτῶν 
καὶ ταῖς νοήσεσι καὶ ταῖς δημιουργίαις τελέως ἵστασθαι 
τὴν θεουργικὴν ψυχήν. Καὶ τότε δὴ ἐν ὅλῳ τῷ δημιουρ- 
γικῷ θεῷ τὴν ψυχὴν ἐντίθησιν. Καὶ τοῦτο τέλος ἐστὶ 
τῆς παρ᾽ Αἰγυπτίοις ἱερατικῆς ἀναγωγῆς. 


7. Αὐτὸ δὲ τἀγαθὸν τὸ μὲν θεῖον ἡγοῦνται τὸν προεν- 
νοούμενον θεόν, τὸ δὲ ἀνθρώπινον τὴν πρὸς αὐτὸν ἕνω- 
σιν, ὅπερ Βίτυς ἐκ τῶν ἑρμαϊκῶν βίβλων μεθηρμήνευ- 
σεν. Οὐκ ἄρα παρεῖται τοῦτο τὸ μέρος τοῖς Αἰγυπτίοις, 
ὃ σὺ ὑπονοεῖς, ἀλλὰ θεοπρεπῶς παρεδόθη: οὐδὲ περὶ 
σμικρῶν οἱ θεουργοὶ τὸν θεῖον νοῦν ἐνοχλοῦσιν, ἀλλὰ 
περὶ τῶν εἰς ψυχῆς κάθαρσιν καὶ ἀπόλυσιν καὶ σωτη- 
ρίαν ἀνηκόντων οὐδὲ χαλεπὰ μὲν διαμελετῶσιν οὗτοι 
ἄχρηστα δὲ tois ἀνθρώποις, ἀλλὰ τοὐναντίον τὰ τῇ 
ψυχῇ πάντων ὠφελιμώτατα' οὐδ᾽ ὑπὸ πλάνου τινὸς 
φενακίζονται δαίμονος οἱ πᾶσι τὴν ἀπατηλὴν καὶ δαι- 
μονίαν φύσιν ἐπικρατήσαντες, ἐπὶ δὲ τὴν νοητὴν καὶ 
θείαν ἀνενεχθέντες. 


8. Τοσαῦτά σοι καθ᾽ ἡμετέραν δύναμιν ἀπεκρινάμεθα 
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mente alla partecipazione e alla contemplazione del bene e 
alla liberazione da tutto ciò che gli è contrario, infine, uni- 
sce con gli dèi i quali danno i beni !*. 


6. [Ascesi teurgica dell'anima, secondo gli Egiziani.] 


E quando ha unito l’anima con ciascuna parte del tut- 
to e con le divine potenze universe che le pervadono, allora 
la teurgia la conduce al demiurgo universale, la pone ac- 
canto a lui, e al di fuori di ogni materia l’unisce alla sola 
ed eterna ragione; dico, cioè, che essa l’unisce alla potenza 
che ha da se stessa la genesi ed il movimento, che regge 
tutto, intellettuale, ordinatrice dell’universo, che eleva alla 
verità intelligibile, ha in sé il suo fine, creatrice: l’unisce 
anche alle altre singole potenze demiurgiche del dio, sicché 
l’anima teurgica trova la sua sede di perfezione nelle loro 
attività, nelle loro intellezioni, nelle loro creazioni ™*. E al- 
lora colloca l’anima nell’universo dio creatore. E questo è 
presso gli Egiziani il termine dell’ascesa ieratica. | 

Il bene in sé essi credono che sia, se divino, il dio che 
trascende il pensiero; se umano, l’unione con lui: così 
Bitys interpretò dai libri ermetici. Questa parte, dun- 
que, non è stata, come tu supponi, tralasciata dagli Egiziani, 
ma fu divinamente tramandata ed i teurgi non stancano la 
divina mente con cose di poca importanza, ma con quelle 
che portano alla purificazione, alla liberazione, alla salvezza 
dell’anima; né essi si occupano di cose difficili e inutili agli 
uomini, ma, al contrario, di cose utilissime all'anima di tut- 
ti; né sono ingannati da qualche demone falso, essi che in 
tutto dominano la natura ingannatrice e demoniaca e si ele- 
vano all’intelligibile e divina. 


7. [Conclusione. Preghiera agli dèi perché infondano la 
verità delle cose eterne.] 


Queste sono le risposte, secondo le nostre possibilità, 


10 


293 


10 


338 [X 8,2-10] GIAMBLICO 


περὶ ὧν ἠπόρησας περὶ τῆς θείας μαντικῆς τε καὶ θεουρ- 
γίας. Εὔχομαι δὴ οὖν τὸ λοιπὸν τοῖς θεοῖς ἐπὶ τῷ τέλει 
τῶν λόγων, τῶν ἀληθῶν νοημάτων ἐμοί τε καὶ σοὶ παρ- 
έχειν τὴν φυλακὴν ἀμετάπτωτον, εἴς τε τὸν ἀίδιον 
αἰῶνα τῶν αἰωνίων ἀλήθειαν ἐντιθέναι, καὶ τελειοτέρων 
νοήσεων περὶ θεῶν χορηγεῖν μετουσίαν, ἐν αἷς δὴ καὶ 
τὸ μακαριστὸν τέλος τῶν ἀγαθῶν ἡμῖν πρόκειται καὶ 
αὐτὸ τὸ κῦρος τῆς ὁμονοητικῆς φιλίας τῆς πρὸς ἀλ- 
λήλους. 
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alle domande che hai poste sulla mantica e sulla teurgia di- 
vina. Per il resto, al termine delle mie parole, prego gli dèi 
che concedano a me e a te | la grazia di conservare immu- 
tabili i veri pensieri, di infondere in noi per l’eternità la 
verità delle cose eterne, di renderci partecipi di una intelle- 
zione più perfetta degli dèi: in essa riposa il fine beatissimo 
dei beni e il fondamento stesso dell’amicizia che ci unisce, 
unanimi, nel pensiero !”. 


15 
294 


NOTE AL TESTO 


! I capitoli 1-2 (1,1-7,14) presentano una chiara coerenza 
strutturale, che è possibile ridurre alle componenti seguenti (Cremer 
7-10; Saffrey, Plan 283-284): 


A. (1,1-3,14): Prologo: celebrazione di Ermes-Thot; la fictio lettera- 
ria: Abammone, il maestro, risponderà invece di Anebo, il discepolo. 


B. (3,15-5,8): Distinzioni preliminari: 

a) quantità e qualità dei problemi (3,15-4,1): 
1. infelici confusioni (4,5-7) 
2. principio causale fenomenico (4,7-8) 
3. ambivalenza (4,8-10) 
4. teurgia (4,10-12) 

b) generi di speculazione scientifico-teologica (4,13-14): 
1. caldaica (4,14-16) 
2. egizio-ermetica (4,16-17) 
3. filosofica (4,17-5,1) 
4. dottrine pseudo-scientifiche (5,1-3) 
5. nozioni comuni (5,3-4). 


C. (5,9-7,13): Metodo di ricerca: 

a) opinione vera sulla dottrina caldaica e rivelazione chiara del- 
la speculazione egizio-ermetica (5,9-15); 

b) trattazione dei problemi filosofici desunta dalle stele di Er- 
mes: con discussione serena e precisa dei problemi estranei o contro- 
versi e delle nozioni comuni (5,16-6,8); 

c) necessità di superare il discorso razionale per le questioni di 
teurgia pratica; possibilità di accostamento all’ordine intellettuale per 
via di intuizioni; dimostrazione completa dei problemi logici (6,8- 
751% 

d) in genere, metodologia consentanea alla problematica: teo- 
logica, teurgica, filosofica corrispondente a questioni di teologia, 
teurgia, filosofia (la contrapposizione è ripresa da Proclo, in Prm. IV 
219) e, nell’àmbito di quest’ultima, metafisica, etica, ecc. (7,3-13). 


344 [238] NOTE AL TESTO 


2 Ermes è qui Ermes-Thot, un’assimilazione che s’inizia per 
tempo nella coscienza greca (cfr., ad es., Erodoto II 138,18) e che 
trova motivo nell’associazione del dio greco dapprima alle arti (cfr. 
Inno a Mercurio 25 ss.: invenzione della lira) e poi, in età ellenistica, 
al logos (un’associazione che può anche risalire a Platone, il quale in 
Cra. 407e 5-408b 2, etimologizza Ermes indicandone le componenti 
in εἴρειν, sinonimo di λέγειν (« parlare »), ed ἐμήσατο (« immagi- 
nò »), il dio cioè che « immaginò la parola ». Soprattutto nello stoici- 
smo: Crisippo sostiene che a dio s’adattano i nomi degli dèi particola- 
ri: quello di Ermes perché « la ragione, la misura, l’ordine e la scien- 
za sono nelle mani di dio » (ap. Seneca, Ben. IV 7 = SVF II 306,7). 
E il logos, nella speculazione stoica, è la parola articolata e il verbo 
con cui esprimiamo al di fuori il « verbo mentale » concepito dentro 
di noi, la ragione umana e la ragione divina creatrice, diffusa nell’uni- 
verso. Connotazione, questa di Ermes-logos, che distingue Thot egi- 
zio, specie nella teologia ermopolitana: Thot mago conosce il potere 
dei suoni e con la voce, con la parola crea il mondo (cfr. Boylan 107 
ss., in particolare 119-123). Così, fin dal I secolo d.C., la nozione di 
Ermes-Thot « dio della parola » è nozione popolare: a Listra, veden- 
do il paralitico camminare, gli abitanti chiamano Paolo Ermes, perché 
è « signore della parola » (Act. Ap. 14,12: ὃ ἡγούμενος τοῦ λόγου, 
cui equivale ὁ τῶν λόγων ἡγεμών del nostro testo); l’orfismo celebra 
Ermes, il messaggero di Zeus, « profeta del logos presso i mortali » 
(Orph. H. 28,4). Sul sincretismo Ermes-Thot, cfr. Festugière, Révé- 
lation I 67-73. 

« Ermes... comune »: questa nota è anche in Proclo, in Alc. 
105,1-2 e dec. dubit. I 1,29-30: « communem Mercurium ducem 
habentes », e l’espressione è proverbiale, significando, nel caso di un 
inaspettato ritrovamento, che si debba dividerlo in parti uguali (cfr. 
Menandro, Epit. 108 Kòrte?). 


Sugli « scritti di Ermes », cfr. infra, nota 115, pp. 357-362. 


3 Cfr. infra, App. critica I, pp. 399-400. 


4 La testimonianza più antica di un viaggio di Pitagora in Egitto 
è Isocrate, Busiride 28 (sulla sua validità, cfr. Zeller-Mondolfo Il, 
note pp. 394 ss., e Gigon 128 s.): « Pitagora di Samo... venuto in 
Egitto e fattosi discepolo degli Egiziani, non soltanto introdusse per 
primo in Grecia l’amore di sapere, ma si occupò anche con maggiore 
gloria che non nelle altre cose delle pratiche concernenti i sacrifici e i 
riti celebrati nelle solennità religiose... ». Dagli Egizi, Pitagora appre- 
se geometria e aritmetica, « lingua sacra » e trasmigrazione delle ani- 
me (Diodoro Siculo I 98,2): secondo Plutarco /s. et Os. 10,354d, 
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sotto la guida di Emefis di Heliopoli (Griffiths 287 suggerisce l’equi- 
valenza ’Iwnw-nfr, « il bell’Heliopolitano »), avendo, invece, a mae- 
stro, secondo Clemente di Alessandria (Strom. I 15,69,1), il capo dei 
profeti Sonchis, che Hopfner (Geheimlehren 192, 2) traslittera 
Hn(?)-ntr tpj S°nh (Sonch). Diversa la versione di Porfirio (VP 7): 
nonostante una lettera di presentazione datagli da Policrate di Samo 
per il re Amasis (Ahmose), Pitagora non fu ricevuto dai sacerdoti di 
Heliopoli e neppure da quelli di Memphi: solo a Diospoli (Magna, 
cioè Tebe) gli fu consentito di accedere ai sacrifici e alle pratiche 
rituali. 


5 Il mito dell’Atlantide, narrato da Crizia nel Timeo (216-254 
6) e Fedro (274c 5-275b 2), in cui Theut (Thot) espone l’invenzione 
della scrittura, possono documentare, in Platone, una conoscenza 
precisa dell’Egitto (cfr. anche Plt. 290d 9-e 3), né mancano altre fon- 
ti che ne testimoniano i viaggi in quella terra e l'insegnamento rice- 
vuto dagli Egizi sapienti: li avrebbe ascoltati ad Heliopoli insieme 
con Eudosso, secondo Strabone; 17,1,29,806, in compagnia di Sim- 
mia tebano, secondo Plutarco (de gen. Socr. 7,578f); Clemente Ales- 
sandrino, che in Protr. VI 70,1 fa Platone discepolo di geometria in 
Egitto, in Strom. I 15,69,1 ne fa maestro Sechnuphis, che risponde 
pressappoco all’egizio Se-Hnm e vale « figlio del (dio) Chnum » 
(Hopfner, Geheimlehren 193, 3); Origene (Cels. IV 39,58-60), infi- 
ne, testimonia la tradizione che Platone, nel suo viaggio in Egitto, 
facesse esperienza di dottrine giudaiche, alcune accogliendole, altre 
respingendole (cfr. Bidez, Eos 17-22). Anche nei Prolegomeni ano- 
nimi alla filosofia di Platone (1,4) è notizia che, quando Platone si fu 
accorto che la filosofia pitagorica proveniva dall’Egitto, volle anch’e- 
gli visitare questa terra e ne ritornò con conoscenze sulla geometria e 
sulla ieratica. Queste testimonianze provano una tradizione unanime 
e viva nell’antichità, di cui non è forse legittimo dubitare (Diès, Pla- 
ton 286). 


© In un frammento trasmesso da Clemente Alessandrino 
(Strom. I 15,69,5 = fr. 299 Diels, Vorsokr. 459), Democrito infor- 
ma di essere vissuto, in Egitto, tra gli Harpedonapti, « coloro i quali 
legano insieme le funi, le stendono »: probabile allusione ad una 
classe di sacerdoti che, in occasione della fondazione dei templi, mi- 
suravano, stendendo funi, il terreno (Zimmermann 145). Rammenes 
di Memphi sarebbe stato suo maestro, secondo quel che riferisce 
Giorgio Sincello. 


7 Plutarco (Is. et Os. 10,354e) scrive che maestro di Eudosso, 
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nelle sue peregrinazioni egiziane (secondo Strabone, 17,1,29,806, in 
compagnia di Platone, di cui Eudosso, medico e astronomo, fu disce- 
polo nell Accademia), fu Khonouphis, un « profeta » di Memphi (co- 
sì precisa lo stesso Plutarco in de gen. Socr. 7,578f): nome sostan- 
zialmente confermato da Clemente di Alessandria (Strom. I 15,69, 1: 
Konouphis) e attestato a Memphi su una stele di epoca persiana, che 
vale K3-nfr, K3(.i)-nfr, cioè « il mio Ka è fiorente » (Griffiths 286; 
diversamente Hopfner, Geheimlehren 193, 5, che traduce Hnm, il 
dio Khnum). Interessante la notizia di Diogene Laerzio (VIII 90), il 
quale l’attribuisce a Favorino (fr. 16): a Memphi, Api, il bue sacro a 
Ptah-Efesto, lambì a Eudosso il mantello, gesto interpretato dai sa- 
cerdoti segno di celebrità, ma anche di vita breve (Méautis 21-35; 
Bissing 225-230). 


8 Scrittori cristiani e pagani « antichi » sottolineano di fre- 
quente dottrine scientifiche e filosofiche che i Greci appresero dalla 
sapienza egiziana: un elenco abbastanza esauriente in Zimmermann 
141, e Parthey, Plutarch 183 ss. Si tratta tuttavia di testimonianze 
relativamente tarde che indulgono ad un’« egittomania » largamente 
diffusa e possono quindi indurre a non poche riserve, specie quando 
si consideri l’impronta egiziana non certamente rilevante nelle opere 
a noi giunte della più antica filosofia greca (Hopfner, Plutarch II 85 
ss.). Più concreta, forse, l'incidenza egiziana sulla scienza greca, an- 
che se non sembra proprio distintiva la differenziazione fra orienta- 
mento scientifico e mitopoetico delle due culture (Anthes 60-81). È 
certo poi che i Greci più famosi visitassero l’Egitto, anche se in qual- 
che caso la tradizione sembra ne abbia notevolmente colorito o esa- 
gerato i contorni: di Solone e di Platone, soprattutto. Plutarco (Sol. 
26), ad esempio, attesta che Solone, in terra di Egitto, « passò parec- 
chio tempo a studiare filosofia con Psenofis di Heliopoli e Sonkhis di 
Sais » (quest’ultimo anche in /s. et Os. 10,354e), ma Proclo (in Ti. I 
101,20-22) gli attribuisce altri tre maestri diversi: « Solone ha incon- 
trato a Sais un sacerdote chiamato Pateneit, a Heliopoli Ochaapis, a 
Sebennytos Ethemon ». 


? Accolgo la congettura ἱερογραμματέων di I. Voss: l’isocolia 
del periodo, sottolineata da μέν... δέ e da ὑπό, opponendo Pitagora, 
Platone, Democrito, Eudosso a Porfirio, rende forse necessario che 
ai maestri coevi di Porfirio facciano da riscontro i sacri scribi vissuti 
al tempo di Pitagora, Platone, ecc. 

Scriba per antonomasia, lo ἱερογραμματεύς attende all’ammini- 
strazione dei templi, redige i decreti, le dediche onorarie, le epigrafi 
che ornano le pareti dei templi, stipula contratti e ne conserva la 
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documentazione, cura i beni di proprietà del santuario e Ja corrispon- 
denza, specie con il governo reale, assiste il sommo sacerdote nello 
stendere le ordinanze del collegio (Otto II 159-160). Ma il sacro 
scriba è anche un autorevole esponente della cultura: enciclopedico, 
egli è il depositario dello scibile. Nella descrizione della solenne pro- 
cessione dei sacerdoti, Clemente Alessandrino (Strom. VI 4,36,1) 
dice dello ἱερογραμματεύς (il quale segue, terzo, dopo il « cantore » 
e l’« oroscopo »): « Avanza subito dopo il sacro scriba con ali sulla 
testa e in mano un libro e un canestro in cui c’è l'inchiostro per 
scrivere e la canna con cui scrivono. Egli deve conoscere i cosiddetti 
geroglifici, la cosmografia e la geografia, la corografia dell'Egitto e il 
grafico del Nilo, l’equipaggiamento dei sacerdoti e dei posti consa- 
crati a loro, le misure e gli oggetti che s’usano nei sacri riti ». Scriba 
di dio e dotto della casa della vita: così lo ἱερογραμματεύς nella stele 
di Rosetta (7). 

10 « Profeta » è, nella classe sacerdotale egizia, il sommo sacer- 
dote, il capo supremo del tempio: nella processione, viene ultimo, 
porta fra le braccia un secchio d’acqua, conosce i dieci libri detti 
« ieratici », i quali contengono la summa delle leggi divine e della 
cultura dei sacerdoti (Clemente di Alessandria, Strom. VI 4,37,1). Il 
suo nome egiziano Hn-ntr vale « servo di dio » (Hopfner, Geheim- 
lehren 194, 8; Otto II 185 ss.). 


1! Cfr. infra, App. critica II, p. 401. 


12 μυσταγωγίαν, più propriamente « introduzione ai misteri, 
iniziazione misterica »: il termine è, nel De mysteriis, sinonimo di 
« teurgia » e ritorna in 37,7, qualificato da ἱερατική, « sacra », con 
notazione caldaica (cfr. Proclo, in R. I 111,1-2: « la mistagogia rice- 
vuta nella tradizione degli dèi »; Damascio, Pr. II 10,25: « queste 
cose insegna la mistagogia dei Caldei »; cfr. Cremer 73, 293); in 
254,9 è ricordata la mistagogia simbolica egiziana. 


!3 Nel contesto della trattazione si articolano fonti diverse: 

a) le dottrine dei sapienti Caldei (ἀφ᾽ ὧν oi Χαλδαίων σοφοὶ 
παραδεδώκασι), un'autorità primaria, posta fin da principio in posi- 
zione di rilievo, e non c'è dubbio che si alluda agli Oracoli caldaici: 
anche se l’espressione oi Χαλδαίων σοφοί, non pare ortodossa, ché 
essa non trova conferma nella tradizione (Lewy 443-447; meno com- 
pleto Kroll 9), sebbene Damascio (Isid. 126, p. 170, 5) usi Xaà- 
aix σοφία; ma παραδιδόναι è verbo che non di rado significa 
l’attività dei Caldei (Proclo, in Ti. II 50,20 ss. e altrove). La fonte 
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caldaica è allusa con chiarezza anche in altri passi: 176,3, dove sor- 
prende ancora la denominazione inconsueta Χαλδαίοι προφῆται, 
ma « profeta » va inteso nel senso di Platone, R..366b 1 (Lewy 273, 
53) .e di Plotino, VI 9 [9] 11,27 (Cremer 10, 25), « interprete del 
pensiero divino », « maestro ispirato », « nunzio di una dottrina reli- 
giosa » (Fascher 18) ed è quindi indicativo, probabilmente, dei due 
Giuliani, il Caldeo (il padre) e il Teurgo (il figlio), gli autori presunti 
degli Oracoli caldaici (v. infra), che dicevano aver ricevuto dagli dèi: 
tanto più che Damascio (Pr. I 309,25) definisce questi alternativa- 
mente χρησμοί. Chiaramente allusivi anche 249,4 e 278,7. Due vol- 
te (5,9 e 256,7), invece dei Caldei, ricorrono gli Assiri, ma questa 
alternativa è, nella tradizione letteraria, consueta (cfr. Cicerone, Div. 
I 2: « principio Assyrii... qua in natione Chaldaei »; Eusebio, PE IX 
10; Noeldeke 453): nel caso specifico, Proclo (in Ti. II 50,20) sign- 
ica un oracolo caldaico con l’espressione « teologia degli Assiri » e 
(in Prm. 647,6) gli oracoli stessi con « gli inni degli Assiri ». Ma la 
definizione di πάτρια δόγματα in 5,9 è ancora insolita: riprende tut- 
tavia il sostantivo l’imperatore Giuliano (Or. XI [IV] 28,148b 2), 
mentre Michele Psello l’usa nell’intitolazione dell’« esposizione » 
(189 des Places, Oracles) e dell’« abbozzo » (198 des Places, Ora- 
cles) delle teorie caldaiche. 

Gli Oracoli caldaici, di cui pare sia stato autore al tempo di 
Marc’ Aurelio Giuliano il Teurgo, il quale ereditò dal padre, Giuliano 
il Caldeo, la scienza oracolare e l’arte di metterla in versi (ma Proclo, 
in Cra. 72,10-11, parla dei « teurgi » come autori; sulla problemati- 
ca, cfr. Hadot, Bilan 703-706), sono andati perduti: redatti in esame- 
tri, fra componenti platoniche, medioplatoniche (Numenio), neopi- 
tagoriche, stoiche ed orientali, essi costituirono la Bibbia dei Neo- 
platonici, i quali, soprattutto Porfirio e Giamblico, Siriano e Proclo, 
li interpretarono e commentarono in opere a volte di ampiezza note- 
vole (di Giamblico, Damascio, Pr. I 86,5-6, cita un passo del libro 
XXVIII della Teologia caldaica). Perduti anche i commenti neopla- 
tonici, tracce degli oracoli sopravvivono in numerose citazioni e fre- 
quenti parafrasi, specie di Proclo, Damascio e Psello (raccolte la pri- 
ma volta da Kroll, discusse e tradotte da Lewy, le citazioni, or è un 
decennio, sono state edite con sapiente e diligente ordine da des 
Places, Oracles), sicché la dottrina di questa gnosi pagana, pur fra 
incertezze dovute in gran parte al sovrapporsi del pensiero neoplato- 
nico, risulta abbastanza chiara. 

Nel De mysteriis, gli oracoli dei Caldei non vengono mai in 
primo piano: né citazioni dirette né vera e propria dogmatica né pre- 
cisa terminologia; l’influenza ne è tuttavia notevolissima e si coglie, 
chiaramente, nell’interpretazione del modello, ora astratto ora con- 
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cretizzato ora sintetizzato ora ampliato ad una significazione diversa 
ora trasposto ora concettualmente trasmutato (Cremer 6 e 14). Le 
note segnaleranno, di volta in volta, questi atteggiamenti diversi del 
pensiero, con la traduzione, se necessaria, del testo oracolare; 

b) le dottrine dei « profeti dell’Egitto », la Terrasanta dei 
Neoplatonici, non meno importanti nell'economia generale del trat- 
tato: e non soltanto quelle della tradizione religiosa dell’antico Egitto 
(largamente attestare, come si vedrà nel séguito), ma anche l’ermeti- 
smo, ché l'Egitto è la patria di Ermes Trismegisto, l’Egiziano per ec- 
cellenza, che non ha bisogno di altro connotato perché sia individua- 
to (Festugière, Source 589); l'affinità, del resto, fra gli scritti ermetici 
e il De mysteriis si afferma, oltre a particolari di rilievo (che saranno 
richiamati in dettaglio), nel parallelismo della problematica, sostan- 
zialmente impegnata nello stesso contesto della tradizione ellenistica 
e della storia delle idee: anche se, naturalmente, rimane diversa l’i- 
spirazione, perché il De mysteriis non è una rivelazione e la gnosi 
religiosa degli scritti ermetici tende alla σωτηρία, al riscatto, mentre 
la concezione della conoscenza nel De mysteriis è più filosofica, e 
σωτηρία, che vi ricorre una sola volta (53,16), conserva il significato 
originale di « restaurazione dell’ordine universale » (Larsen, Jambli- 
que 164). 


14 Cfr. infra, App. critica III, p. 402. 


15 Sul significato generale delle stele informa Proclo (in Ti. I 
102,19 ss.): esse registrano gli avvenimenti straordinari e degni di 
ammirazione, imprese o invenzioni, sicché valgono a tenerne viva la 
memoria negli Egiziani. Fantasiose invece le stele di Ermes: Diodoro 
(V 46) le immagina nell’isola di Panchaia, nell'oceano meridionale, 
sulle coste dell’ Arabia felice e gliene è teste Evemero. Probabile ori- 
gine ne sono le iscrizioni dei templi e quelle in caratteri geroglifici 
che i Faraoni facevano incidere su pareti rocciose, in luoghi spesso 
molto lontani dalla patria, per celebrare le loro vittorie. Ne avevano 
nozione gli stessi antichi, i quali ricordano, ad esempio, « le iscrizioni 
su colonne di Sesostri » (Hopfner, Geheimlehren 195, 11). 


16 Cfr. infra, App. critica IV, pp. 403-404. 
17 περὶ τελῶν, cioè « i fini supremi », cui tende l’azione uma- 
na, ciò cui gli uomini devono mirare come scopo della loro vita, il 
summum bonum (cfr. la frase ἡδονὴ τέλος, il piacere bene supremo 
dell’insegnamento di Epicuro). Così, del resto, intende la più parte 
degli interpreti (Scutellio, 3 de finibus, con evidente ed esatto riferi- 
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mento al titolo dell’opera ciceroniana), e Scott (Hermetica IV 50, 
Rec. 248; cfr. des Places, Jamblique 41, 3) rinvia alla discussione 
sulla felicità, summum bonum nel senso etico, svolta nei capitoli 1-7 
del libro X del De mysteriis. Hopfner, Geheimlehren 4 traduce 
« heilige Weihen » (iniziazioni) e annota che l’espressione va riferita 
a III 4 ss., specie III 9, ove è trattazione dello stato dei misti di 


particolari divinità: ma questa interpretazione è specifica e parti- 
colare. 


18 Dopo l’introduzione generale dei capitoli 1-2, il capitolo 3 
pone il problema che costituisce sostanzialmente la premessa fonda- 
mentale del trattato: l’assoluta trascendenza degli dèi e la loro imma- 
nenza in noi. Successivamente, l’autore affronta la prima tematica 
teologica, la classificazione del divino, che è svolta nei capitoli 4-21 
del libro I e continua nei primi due capitoli del libro II: perciò Saf- 
frey, Plan 293 propone una legittima modifica della divisione tradi- 
zionale dei libri I-II del De mysteriis, spostando il termine del libro I 
al capitolo 2 del libro II, sicché i capitoli del libro I diventano 23 e 
quelli del libro II si riducono a 9. Questi capitoli (4-23), nei quali 
sono esaminati i modi di classificare il divino proposti da Porfirio 
(Saffrey, Plan 285), costituiscono un insieme piuttosto omogeneo e 
coerente, che si può tradurfe nello schema seguente: 

1. le proprietà (capp. 4-7): 

a) ordine gerarchico delle classi: cap. 4 (10,12-15,4) 

b) bontà e unità: capp. 5-6 (15,4-20,13) 

c) altre proprietà delle classi estreme, dèi e anime: capp. 6-7 
(20,14-23,8) 

2. l’assegnazione a corpi e a luoghi (capp. 8-9): 

a) gli dèi non sono definiti né da corpi né da luoghi: cap. 8, che, 
incominciando da 23,9, finisce, come suggerisce Saffrey, Plan 
288, 18, effettivamente con 29,3, invece di 29,16 (suddivisione 
tradizionale) 

b) affinità fra dèi ed elementi del mondo: cap. 9 (29,4-33,15) 

3. la passibilità e l’impassibilità: capp. 10-14: 

a) gli dèi non sono soggetti a patire: cap. 10 (33,16-37,3) 

b) il simbolismo delle azioni liturgiche: cap. 11 (37,4-40,14) 

c) le invocazioni trait d’union con il divino: cap. 12 (40,15-42,17) 

d) la collera degli dèi non è una passione: cap. 13 (43,1-44,10) 

e) il divino non subisce coercizione: cap. 14 (44,11-45,8) 

4. dèi e demoni non sono classificabili sulla base della distinzione 
che gli dèi sono intelletti puri e i demoni partecipano dell’intellet- 
to; la preghiera: cap. 15 (45,9-49,12) 
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5. l’incorporeità e la corporeità: capp. 16-19 

a) genericità della distinzione: cap. 16 (49,13-50,15) 

b) gli dèi cosmici non sono contenuti dai corpi celesti, non si vol- 
gono verso di essi, non prestano ad essi nessuna attenzione par- 
ticolare: cap. 17 (50,16-52,18) 

c) le influenze astrali sono tutte benefiche: cap. 18 (52,19-57,3) 

d) unione fra dèi cosmici e dèi intelligibili: cap. 19 (57,4-61,5) 


6. differenza fra dèi visibili e demoni, fra dèi invisibili e demoni: 
cap. 20 (61,6-64,10) 
3 bis. nota complementare alla passibilità: cap. 21 (64,11-66,18) 


7. differenze tra dèi, eroi, anime: capp. 22-23 [II 1-2] 

a) differenza fra demoni ed eroi per produzione, essenza, potenza, 
attività: cap. 22 [II 1], il quale inizia da 67,1 e termina necessa- 
riamente con 68,7, invece di 68,2, secondo la divisione tradizio- 
nale (Saffrey, Plan 293, 28) 

b) caratteristiche proprie delle anime: cap. 23 [1] 2] (68,8-69,18) 


8. conclusione generale: cap. 23 [II 2] (70,1-8). 

19 αὐτοφυής ἐστιν... Così des Places: e, in effetti, dopo ἐστιν, 
nei due capifila della tradizione manoscritta c’è lacuna, di 10 lettere 
in M, di 9 in V, in cui tuttavia si legge tog alla fine dello spazio 
vuoto, lettere che probabilmente lo scriba ha creduto d’intravedere e 
di decifrare, perché l'archetipo doveva essere chiaramente lacunoso. 
Ficino, il quale lavorò su V per la traduzione del trattato, integrò 
«mai Å&ÔLáxoLTOG (« e indistinguibile, inseparabile »), una lezione 
che passò per originaria nell’edizione di Gale e di Parthey e quindi 
nelle traduzioni moderne del De mysteriis. In Plotino, ἀδιάκριτος 
qualifica il νοῦς e l’anima (cfr. Enn. IV 1 [4] 1, 7-8). 


20 .La terminologia (κρίνειν te καὶ ἀποκρίνειν) è platonica: cfr. 
Lg. 751d 2. Né mancano, in questo stesso capitolo, altri echi del 
vocabolario di Platone: così « sia, dunque, confacente » (ἐοικέτω δή) 
di 9,12 è formula derivata da Phdr. 246a 6; « compagni » (συνοπα- 
δοῖς) ivi è anche in Phdr. 248c 3, ove pure è in connessione con gli 
dèi (ϑεῷ ovvoradéc). Impegnate platonicamente, quanto al lessico, 
appaiono in particolare le linee immediatamente successive (9,16- 
20): « congettura » (εἰκασίᾳ) si legge in R. 534a 1; « ragionamen- 
to » (συλλογισμῷ: il vocabolo non ha relazione con la sillogistica di 
Aristotele) in Tht. 186d 3; « ricerchi » (μεταδιώκουσαλ in Ti. 46e 1; 
« irreprensibili » (ἀμέμπτοις) in Lg. 924a 5 e 945d 3, che passa, nel 
De mysteriis, a qualificare un epiteto epistemologico, non etico, CO- 
me in Platone (Thillet 193). 
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21 Per l’intelligenza di questo passo, cfr. Jüthner 585-586. La 
terminologia del De mysteriis risente di quella adoperata da Platone 
nelle definizioni dieretiche: cfr. Stenzel 93-96. 


22 εἶϑ'᾽ οὕτως: cfr. Holwerda 91, il quale rinvia ad Aristotele 
PA 640a 14-15. 


23 Questa triade — essenza, potenza, atto — sembra dunque 
costitutiva di ogni realtà (Hadot, Porphyre 268, 10): cfr. Proclo, in 
Ti. II 125,10-22, a proposito dell’anima: « La seconda questione è 
dividere come si conviene tutto l’insieme della psichogonia. È quel 
che facciamo ora, prendendo per punto di partenza, ancora una vol- 
ta, la realtà. Cè dunque in ogni essere l'essenza, la potenza, l’atto. 
Del fuoco, ad esempio, altra è l'essenza, secondo la quale appartiene 
al fuoco l’essere fuoco, altra è la potenza, altro l’atto: ora, infatti, esso 
inaridisce, ora riscalda, ora è causa di cambiamento di altro genere; 
negli altri casi, avviene la stessa cosa. Bisogna, dunque, che anche 
dell’anima altra sia l'essenza, altra la potenza, altro l’atto, e chi inten- 
de cogliere e considerare l’anima tutta deve parlare di tutto ciò ». 
Questa divisione, almeno quanto all'anima, risale ad Aristotele (de 
An. 414a 26-29; 415a 14-20) e diviene scolastica: cfr. Giamblico, de 
An. ap. Stob. I 49,31-37, p. 362-375 I; Alessandro di Afrodisia, de 
An. p. 27, 1 ss.; Tertulliano, de An. 14,2 ss., ecc. (Festugière, Révé- 
lation IH 190, 1). 


24 Cfr. infra, App. critica V, p. 405. 


25 Cfr. infra, App. critica VI, p. 406. 


26 La proprietà prima delle classi superiori è la bontà che può 
o essere nell’essenza oppure trascendere l’essere (15,4-6: cfr. Plato- 
ne, R. 509b 6-10: « Per gli oggetti conoscibili, tu riconoscerai che 
essi non soltanto derivano dal bene la facoltà di essere conosciuti, ma 
che essi gli devono per di più l’esistenza e l’essenza, sebbene il bene 
non sia essenza, ma qualcosa che va molto al di là dell'essenza in 
maestà e in potenza »): così distinta, essa definisce la differenza tra 
gli dèi, da una parte, e demoni-eroi-anime, dall’altra, in quanto nei 
primi la bontà è nel loro essere, negli altri, invece, essa trascende il 
loro essere. Perciò, nel mondo divino c'è al tempo stesso unità e 
differenza: la bontà infatti è comune a tutti e ne è in ogni caso il fine, 
ma gli dèi hanno il fine in se stessi, mentre la bontà come fine è 
trascendente per gli altri, i quali partecipano così alla bontà divina in 
grado differente. All'ultimo gradino di questa gerarchia divina, la 
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quale rivela punti di contatto con quella degli Excerpta ex Theodoto 
(Bousset 178), sono le anime, intermedi fra le anime e gli dèi sono i 
demoni e gli eroi (Larsen, Jamblique 179-180). Nelle anime, sia 
quelle che governano il cielo e gli astri, sia le anime umane prima 
che scendano nella genesi (cfr. Plotino, Enn. IV 8 [6], 2,26-30), cè 
soltanto qualche sosta del bene. Gli eroi e i demoni, in questa strut- 
tura cosmica costruita gerarchicamente, hanno la funzione di inter- 
mediari (gli eroi rappresentano il ritorno del molteplice all’Uno, i 
demoni l’espansione dell’Uno nella pluralità), che è per il contesto 
sostanzialmente determinante e che, mentre, dal punto di vista del 
problema metafisico, colma la distanza fra il dio e la terra (Praechter 
105), costituisce un’importante ammissione, nel sistema, di istanze 
contemporanee, specialmente popolari. Questa struttura del De my- 
steriis, che trova in Salustio un attento esegeta (cfr. XIII 5,1-3, p. 19: 
« Così, quanto più la nostra natura dista dal primo dio, tanto più 
numerose devono essere le potenze interposte fra noi e lui »), tutta- 
via, quanto ai demoni, è di origine platonica: Diotima, conversando 
con Socrate nel Simposio, gli dice che Eros è un demone, che, come 
gli altri demoni, stabilisce un contatto fra dio e gli uomini: « Tutto 
ciò che è demonico è intermediario fra dio e il mortale. Quale — 
domandai io — ne è la funzione? Tradurre e trasmettere (διαπορῦ- 
uedov) agli dèi ciò che viene dagli uomini e, agli uomini, ciò che 
viene dagli dèi... e, poiché è nel mezzo fra gli uni e gli altri, colmare 
(ovunmAngoi) il vuoto, sicché il tutto è unito con se stesso » (202d 
13-e 7): qui, nel passo di Platone, l’autore del De mysteriis trova 
anche la terminologia: διαπορϑμεύουσαν (17,7) e συμπληροῦνται 
(17,9), che, come nel Simposio, si seguono a brevissimo intervallo. 
Tuttavia è innegabile, in questa descrizione dell’ufficio dei demoni 
(16,11-17,8), anche una diffusa influenza caldaica, tanto più che gli 
stessi Oracoli hanno nello stesso Platone un costante punto di riferi- 
mento: specie se si accoglie equazione demoni buoni platonici e 
neoplatonici = iyngi caldaiche, stabilita con notevole verisimiglianza 
da Cremer (p. 69). Così, che i demoni siano al servizio (ὑπηρετικήν, 
16,14; cfr. 85,11 e 12: sembra termine tecnico, cfr. Proclo, Inst. 
110, p. 98, 8; Festugière, Révélation III 145, 3) della volontà degli 
dèi (16,14-15) è anche, per le iyngi, pensiero caldaico: cfr. fr. 17: 
« [le iyngi] mosse a pensare dai consigli inesprimibili del padre »; fr. 
87: « Il nome sublime [= iyngi: cfr. Lewy 134; Cremer 73]... si slan- 
cia sui mondi, al comando impetuoso del Padre » (cfr. fr. 81: « tutto 
cede, servendo il consiglio persuasivo del Padre », e Platone, Smp. 
202e 5); convergenze con la dottrina caldaica delle iyngi è possibile 
sottolineare anche nella traduzione, da parte dei demoni del De my- 
steriis, della bontà del dio e della sua invisibile inesprimibilità in 
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azioni e realtà visibili (16,15-16 e 17,1-2); cfr. fr. 40: « I principî, i 
quali, pensando le opere intelligibili del Padre, le hanno avvolte con 
opere sensibili e con corpi », e il commento di Damascio (Pr. II 
201-2): « I padri, i quali presiedono alle operazioni magiche, portano 
tutte le cose alla luce... perché essi sono, per dirla con l’oracolo, 
“agenti intermediari di trasmissione” [διαπόρϑμιοι, fr. 78; cfr. Plato- 
ne, Smp. 202e 3 διαπορϑμεῦον e Myst. 17,7 διαπορϑμεύουσαν] 
per il Padre e la materia, e fanno le imitazioni visibili delle cose 
invisibili e imprimono l’invisibile nel contesto del mondo visibile » (i 
διαπόρϑμιοι sono le iyngi: cfr. Proclo, in Cra. 33,14); i demoni di 
Myst. 17,1-2 dispongono dell’àùpontov divino, illuminano, cioè, quel 
che d’inesprimibile gli dèi hanno: i nomi ineffabili sono distintivo 
aspetto delle iyngi (Lewy 134; Cremer 75): questo legame rileva 
Psello (Hyp. 73,11-13, p. 198): « Le iyngi creano per loro [cioè i 
συνοχεῖς, coloro che uniscono insieme] le unioni inesprimibili di 
tutte le cose » (cfr. Michele Italico 181, 26). 


27 In questo capitolo sono elencate le proprietà dei generi 
estremi — dio e anima — con una sapiente struttura che s’avvale della 
tecnica del contrasto, in modo che all’una proprietà corrisponda l’al- 
tra, contrapposta, secondo questo schema: 


proprietà del genere proprietà del genere 
degli dèi delle anime 
il più elevato ~ ultimo 
superiore — inferiore 
perfetto ~ imperfetto 
può tutto ~ non può tutto 
a) nello stesso tempo a) né nello stesso tempo 
b) nell'istante b) né immediatamente 
c) in modo uniforme c) né indivisibilmente 
genera tutto in immobilità ~ ha la natura di inclinare verso il 
generato 
principio e causa ~ dipende dalla sua causa 
preesistente a tutto ~ coesiste con gli dèi 


comprende il fine di ogni attività ~ passa dall’imperfetto al perfetto 
superiore ad ogni misura e pri- — è dominato dalla inclinazione, 
vo di forma dalla relazione, dalla propensio- 
ne ed è formato da proporzioni 

che vengono dagli esseri secon- 


dari 
intelletto ~ partecipe di un intelletto 
a) perfetto a) indiviso 


b) indipendente b) multiforme 
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c) pieno c) volto al governo dell’uni- 
d) secondo una sola attività verso e alla cura degli esseri 
inanimati 
coesistenza con l’ordine e la bel- ~ partecipazione all'ordine intel- 
lezza stessa lettuale e alla bellezza divina 
misura dell’universo o la causa — è definito dal limite divino e di 
di essa esso partecipa in misura parziale 
sufficiente a tutti gli esseri ~ determinato da limiti 


Sensibili le influenze platoniche: il concetto dell’intelletto, 
« capo e re degli esseri » (22,1) è anche in Platone, Phlb. 30d 2-8 
(« vi è, nella natura di Zeus, un’anima reale e un intelletto reale che 
sono lì per la virtù della causa, e, negli altri dèi, altri doni vari, a 
seconda del nome con cui ciascuno vuol essere onorato... e questo 
ragionamento viene in aiuto ai saggi i quali, da lungo tempo, procla- 
mano che l’intelletto regge l'universo da sempre ») e risale ancora 
più indietro, ad Anassagora, per esempio, il quale chiama l’intelletto 
« sovrano » (cfr. Platone, Cra. 413e 6) e causa universale (Id., Phd. 
97c 1), mentre 22,4-7 è citazione quasi letterale di Fedro 246b 7-8 
(« è sempre un’anima che ha cura di tutto ciò che è senza anima: ma, 
circolando nella totalità dell’universo, essa vi riveste qua e là forme 
diverse »). Ambedue le nozioni ritornano in Salustio (cfr. VII 5: 
« tutto ciò è l’opera degli dèi, riceve ordine dall’intelletto, movimen- 
to dall'anima »). Ma la dipendenza dell’anima dalla volontà degli dèi 
è dottrina caldaica: cfr. Psello, Hyp. 75, 39-40, p. 201): « [l’anima 
umana: cfr. Lewy 180, 17, e Cremer 102, 4] procede secondo la 
volontà del Padre » (cfr. Expos. 1152d 1-3, p. 191; « essi [i.e. i Cal- 
dei] fanno spesso scendere l’anima nel mondo per molte ragioni: o 
per la perdita delle ali o per la volontà del Padre »); pure Plotino, II, 
9 [33] 16,9: « E tuttodì l’anima deriva da quel Padre ». 


28 Clistene divise l’Attica in dieci tribù (φυλαί) territoriali, co- 
stituite dai rappresentanti dei distretti, le quali fornivano ciascuna 
cinquanta membri alla bulé o consiglio dei cinquecento. Questo, a 
sua volta, era suddiviso in dieci sezioni, dette pritanìe, ognuna di 
cinquanta pritani (πρυτανεῖς), le quali, a turno, avevano la presiden- 
za per una decima parte dell’anno con a capo un presidente (ἐπι- 
στάτης), il quale cambiava ogni giorno e risiedeva nell’edificio in cui 
i pritani tenevano le loro sessioni. Nel 406, quando si trattò di giudi- 
care i generali accusati di non aver raccolto i naufraghi nella battaglia 
navale delle Arginuse, esercitava la pritanìa (movtavevetv) la tribù 
Antiochide, di cui faceva parte il demo di Alopèce, in cui era nato 
Socrate: e Socrate era fra i pritani (cfr. Platone, Ap. 32b-c; Senofon- 
te, HG I 7,15), non invece presidente dei pritani, carica attribuitagli 
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da Platone (Grg. 473e 8) e da Senofonte (Mem. I 1-18; IV 4,2) per 
esaltarne ancor più le qualità. Ora, come sarebbe cosa non degna, 
data la sua fama, individuare Socrate dall’appartenenza alla tribù 
(φυλήν) che deteneva nella bulé la pritanìa (πρυτανεύῃ) e dalla cari- 
ca di pritane che egli stesso ricopriva, così non è certamente degno 
classificare gli dèi, superiori ad ogni altra essenza, circoscrivendoli in 
luoghi e in corpi. 


2° A differenza di Plotino, il quale concede la metempsicosi 
anche in un animale e una pianta (cfr. Enn. IV 3 [27] 12, e III 4 [15] 
2; cfr. Henry, Plotin), i Neoplatonici posteriori negano questa possi- 
bilità, limitando la trasmigrazione soltanto allanima umana, non am- 
mettendo che gli animali avessero anime nello stretto significato del- 
la parola e interpretando le allusioni platoniche alla metempsicosi 
animale o nel senso che l’uomo empio acquisisce un carattere simile 
a quello di una bestia oppure che l’anima, pur rimanendo umana, 
potesse associarsi con un corpo animale (cfr. Salustio, XX 1: 
« Quanto alle metempsicosi, se esse si producono negli esseri razio- 
nali, le anime diventano esse stesse dei corpi in cui passano — αὐτὸ 
τοῦτο ψυχαὶ γίνονται τῶν σωμάτων [cfr. Myst. 25,11-12: τοιοῦτον 
καὶ ὀργανικὸν σῶμα ἔχει πρὸς ἑαυτὴν συνηρτημένον, sogg. lani- 
ma] —, ma se è negli esseri privi di ragione [cioè gli animali], le 
anime accompagnano i corpi dall'esterno, proprio come i demoni, cui 
siamo stati attribuiti, ci accompagnano: mai, infatti, un’anima raziona- 
le potrebbe diventare quella di un essere privo di ragione »; cfr. 
Wallis 120). Questa dottrina, la quale ha notevoli punti di contatto 
con quella di Buddha, è già in Porfirio, secondo la testimonianza di 
Agostino (Civ. Dei X 30,451, 16-24 = Porfirio, Regr. an. 11 p. 
38*10-18): « Che Platone abbia scritto che dopo la morte le anime 
umane passino anche nei corpi delle bestie [cfr., per es., Phdr. 249b 
3-4; Phd. 81e 1, e 82a 4; Ti. 42c 3-4; R. 618a 3] è cosa certissima. Il 
maestro di Porfirio, Plotino, sostenne la stessa opinione. Ma Porfirio 
l’ha respinta a giusta ragione. Senza dubbio, egli ha ammesso il ritor- 
no delle anime umane, ma in corpi di uomini, non certo quelli che 
avevano lasciati, ma in corpi nuovi. Egli ha avuto evidentemente ver- 
gogna di adottare quest’opinione, non ammettendo che una madre 
ritornata forse in una mula servisse da cavalcatura a suo figlio; ma 
non ha avuto vergogna di ammetterne un’altra, dimenticando che 
una madre ridivenuta fanciulla potrebbe sposare suo figlio ». 


30 La classificazione degli esseri superiori mediante una distin- 
zione locale e corporea, che li limita in una parte dell’universo, l’ete- 
re per esempio, per gli dèi, l’aria per i demoni, sostenuta da Porfirio 
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(23,11-13: cfr. la conferma di Agostino, Civ. Dei X 11,418,20-23: 
« nella lettera ad Anebo Porfirio condanna tutti i demoni affermando 
che... risiedono non nell’etere, ma nell’aria, sotto la luna e nel globo 
stesso della luna »), sicché la loro azione non potrebbe estender- 
si oltre la volta del cielo, è ritenuta insostenibile sulla base di tre 
ragioni: 

a) il potere di chi li trattenesse entro quei limiti dovrebbe 
essere superiore a quello delle stesse divine essenze (27,10-28,1); 


b) se non gli dèi, chi avrebbe creato il mondo terreno? (28, 
1-4); 

c) la teoria di Porfirio rende inutile e inoperante il culto reli- 
gioso e la teurgia, che presuppongono la presenza degli dèi nel co- 
smo (28,5-29,3). 

Questa terza obiezione acquista un valore più notevole delle 
prime due, perché difende il postulato teurgico fondamentale nel De 
mysteriis: il divino contiene in sé tutto il cosmo e di esso partecipa 
quanto del cosmo diventa adatto ad accoglierlo, perché esso ha la sua 
esistenza nella totalità degli dèi. Questa nozione del divino libero da 
limitazioni spaziali, in cui Nock (p. XLIII) vede un’allusione probabi- 
le a polemiche con i Cristiani, ritorna in Salustio (II 2: « le essenze 
degli dèi non sono circoscritte in un luogo, perché questa è proprietà 
dei corpi ») ed è svolta da Proclo (cfr. specialmente Theol. Plat. I 
19, p. 92, 25-93, 2: « Ecco la ragione per cui gli dèi, essendo imma- 
nenti in tutte le cose, non sono dominati da nessuna delle cose che 
contengono, ma sono puri da ogni mescolanza con chicchessia »), per 
diventare poi concetto diffuso nella filosofia scolastica (Rochefort 
28, 13). 

31 èy τοῖς πληρώμασι τῶν ϑεῶν, « nella plenitudine degli 
dèi »: πλήρωμα è la plenitudine di essenza, e quindi l’unità reale. Il 
termine è tecnico nel vocabolario dello gnosticismo e sembra sia sta- 
to introdotto nel neoplatonismo dall’autore del De mysteriis, Proclo 
ne fa largo uso (cfr., per es., Inst. 117, p. 156, 1; in Ti. III 8,18; cfr. 
Dodds, Elements 292-293), né esso è infrequente negli Hermetica 
(cfr., per es., VI 4, p. 74, 17, ove il cosmo è definito πλήρωμα τῆς 
κακίας, « totalità del male »; cfr. la nota 17 di p. 76, e Thillet 190). 


32 Psello (Script. min. 446,23 ss.) informa: « I Caldei venera- 
rono anche gli dèi sotterranei e trasmisero nei loro oracoli istruzioni 
relative alle diverse maniere di sacrificare ad essi »: le invocazioni 
inniche, qui ricordate, dovevano accompagnare questi sacrifici (cfr. 
Lewy 288, 111, e 289, 112). Sui demoni sotterranei, secondo i teur- 
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gi, cfr. Olimpiodoro, in Phd. 189, 18, e soprattutto 230,28 (Cu- 
mont, Lux 376, 7). 


33 τὰ τέλη ταῖς ἀρχαῖς συνάπτει: espressione quasi identica in 


Enn. III 8 [30] 7,17-18 e V 8 [31] 7,47; e poi Proclo, Inst. 33 (p. 36, 
13-14; sul principio della processione e della conversione: « Se un 
essere si volge verso quello da cui procede, bisogna che esso faccia 
coincidere la sua fine con il suo principio »); Siriano, in Metaph. 
38,3 (Dodds, Elements 219). 


34 Anche il modulo passibile-impassibile non può coinvolgere, 
in una distinzione, gli esseri superiori, i quali non sono in. alcun mo- 
do soggetti a passione: né nel senso di una controdistinzione da ciò 
che è soggetto a passione né nel senso che, soggetti naturalmente alla 
passione, ne sono liberati da particolare disposizione. Ciò vale, per 
esempio, anche per l’ultimo gradino della gerarchia, cioè l’anima. In- 
tera, indivisibile, uniforme, essa non partecipa del mondo corporeo: 
e ciò è vero non solo dell’anima nel suo stato puro, ma anche dell’a- 
nima quando è nel corpo e, al tempo stesso, dei principî che essa dà 
al corpo, i quali sono pure essi semplici e uniformi, e perciò non 
sono causa di turbamento. Questo è dovuto al composto, al vivente, 
all'essere animato. 

Questo capitolo del De mysteriis s'inserisce in una problemati- 
ca che tormentò a lungo i Neoplatonici e che trovava, sostanzialmen- 
te, Origine prima nell’incertezza di Platone, attribuendo il Fedone i 
desideri al corpo, il Filebo allanima: se cioè l’anima, passata nel cor- 
po, sia interamente e sempre impassibile. La soluzione qui data non è 
nuova: Plotino, infatti, sollecitato da un lato dalla dottrina scettica, 
dall’altro dalla posizione gnostica, era arrivato alla stessa impostazio- 
ne del problema, e la dottrina che l’anima dà al corpo una parte nella 
sua vita o, in termini neoplatonici, un’« immagine » di quella vita e 
che le emozioni o passioni (πάϑη) — un termine comprensivo sia dei 
fenomeni che del piacere, della sofferenza, del desiderio e della col- 
lera — hanno la loro sede nel corpo animato, è fondamentale alle tre 
discussioni (III 6 [26] 1-5: sull’impassibilità; IV 4 [28] 18-29: sull’a- 
nima; I 1 [53]: sul vivente), in cui il problema è affrontato. Questa 
stessa posizione teoretica ritorna in Porfirio, il quale tuttavia nel De 
anima (ap. Stobeo, I 49,60, p. 1048 H.) aveva sostenuto che l’anima 
non è impassibile: nella sentenza 18, invece, si pone decisamente 
sulla stessa linea del maestro (cfr. soprattutto le linee 3-13 della p. 9 
Lamberz; e cfr. Sodano, Introduzione 23-24). Quanto a Proclo, cfr. 
Dodds, Elements 243. 


3 Cfr. infra, App. Critica VII, pp. 407-408. 
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36 ἢ problema teologico — se gli dèi non sono soggetti a pas- 
sione, perché le manifestazioni cultuali li considerano influenzati da 
riti, per esempio sacrifici, ecc. — è risolto nel senso che le azioni 
liturgiche hanno un valore o semplicemente simbolico oppure catar- 
tico, servono cioè a purificare il fedele: perché, al limite, al dio non è 
necessario un culto umano, essendogli sufficienti le sue proprie crea- 
zioni, e perché il culto è un atto puro offerto ad esseri puri, un atto 
non-patibile offerto ad esseri non-patibili. Questa dottrina è chiarita 
mediante gli esempi dei falli e della aischrologia, con una nota sulla 
catarsi. 

1. Statue di falli erano erette in Grecia, in onore di Dioniso, 
Ermes, Pan, nell Asia anteriore, delle divinità dell'amore e della fe- 
condità, in Egitto, di Osiride, ed erano portate in processione (fallo- 
forie), fia il tripudio di canti osceni: già Eraclito (fr. 15 Diels-Kranz 
= 50 Marcovich), nel suo rifiuto globale dei riti dionisiaci, ha modo 
di ricordare l’« inno alle vergogne » (αἰδοίοισιν) cantato nella pro- 
cessione a Dioniso, e Aristofane offre un tipico e chiaro esempio di 
falloforia in una scena degli Acarnesi (vv. 241 ss., specie 263-278); 
un’altra è descritta da Erodoto in II 48 in onore di Dioniso-Osiride, 
in cui le donne portano figure le quali hanno « mobile il membro 
virile, che non è di molto più piccolo del resto del corpo » e Aristo- 
tele in Po. 4,1049a 11-13 informa che la commedia ebbe origine 
« da chi guidava le processioni falliche che ancor oggi in varie città 
sono rimaste nell’uso » e in Pol. 1336b 3-26 denuncia la necessità 
che i magistrati vietino l'esposizione di statue o figure che rappresen- 
tino azioni sconvenienti. Secondo Myst. 38,13-39,4, le statue dei fal- 
li sono il simbolo della potenza fecondatrice che pervade il cosmo e 
perciò sono consacrate nella primavera, quando l'universo riceve i 
germi della creazione. 

2. Nelle cerimonie e nelle iniziazioni misteriche si riferiva, 
tra l’altro, sull'essenza e la sorte delle varie divinità, con un’interpre- 
tazione spesso simbolica e con l’aggiunta di grossolane oscenità, che 
a volte erano anche oggetto di rappresentazione scenica, vivamente 
contrastate dagli scrittori cristiani. Nei misteri eleusini, per esempio, 
trovavano certamente spazio, nell'azione cultuale, pesanti ironie e 
salacità, a memoria degli scherzi volgari con cui Iambe era riuscita a 
far ridere Demetra durante la sua triste peregrinazione alla ricerca 
della figlia Kore, rapitale da Plutone (Hopfner, Geheimlehren 199, 
21). La pratica di queste oscenità è, secondo Myst. 39,4-14, un sim- 
bolismo: esse invitano alla meditazione e alla conoscenza dell’osceno 
e della sua sconvenienza e sollecitano, e contrario, all’aspirazione al 
bello e all’ordine. 

3. Cade, subito dopo, in Myst. 39,15-40,8, la teorizzazione 
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che le forze delle passioni umane, represse, insorgono più violente, 
esplicate, invece, brevemente ẹ moderatamente, trovano godimento 
e sfogo, purificandosi. Di qui, esemplificazione dell’azione catartica 
degli spettacoli tragici e comici: la contemplazione delle passioni al- 
trui esercita un'azione moderatrice sulle nostre. Questo passo trova 
confronti netti, da una parte, in Aristotele, dall’altra in Proclo. Per 
quanto riguarda Aristotele, si tratta innanzi tutto di Po. 6,1049b 24- 
27: « Tragedia, dunque, è opera imitativa di un’azione seria e com- 
piuta in se stessa, con una certa estensione... la quale, mediante una 
serie di casi che suscitano pietà e terrore, ha per effetto di purificare 
e di sollevare l'animo da siffatte passioni » (τῶν τοιούτων παϑη- 
μάτων, genitivo oggettivo: contra Gallavotti 137, 8-9). In secondo 
luogo, più distesamente e puntualmente, Pol. 1342a 4-16 (cfr. Ber- 
nays 35; Süss 93), ove Aristotele descrive l'efficacia catartica della 
musica ma pensa, al tempo stesso, alla tragedia (Pohlenz I 558): « In- 
fatti, le emozioni, che colpiscono con forza alcune anime, esistono in 
tutte, ma differiscono per la minore o maggiore intensità, ad esempio 
la pietà, la paura, e anche l’entusiasmo: ci sono infatti taluni soggetti 
a questo perturbamento e, come effetto delle melodie sacre, noi li 
vediamo costoro, quando sono ricorsi alle melodie che trascinano 
l’anima fuori di lei, ridotti in uno stato normale, come se avessero 
ricevuto una cura o una purificazione. Questo stesso effetto necessa- 
riamente devono provare quelli che hanno pietà, paura, e, insomma, 
‘questi affetti in generale, e gli altri, nei limiti in cui ognuno ne parte- 
cipa, e per tutti deve esserci una qualche purificazione e un sollievo 
accompagnato da piacere » (trad. Laurenti). A ridosso del De myste- 
riis, Proclo (Rostagni 101-102, e 278-279), in R. I 42,12-16: « Tra- 
gedia e commedia contribuiscono alla purificazione delle passioni: 
giacché queste non è né possibile eliminarle del tutto né d’altra parte 
è prudente soddisfarle senza condizione: quindi hanno bisogno di un 
impulso nella proporzione dovuta, il quale, soddisfatto nelle audizio- 
ni dei drammi fa sì che, per il resto del tempo, noi non siamo distur- 
bati da esse »; e I 49,13-50,26: « Era paradossale questo bando della 
tragedia e della commedia, paradossale se è vero che è possibile, 
grazie ad esse, soddisfare nella proporzione dovuta le passioni e, 
avendole soddisfatte, renderle capaci di servire all'educazione, gua- 
rendole da ciò che è morboso... Anche noi diremo che l’uomo politi- 
co deve escogitare certi mezzi per scaricare queste passioni, ma non 
in modo da rendere più intenso l’attaccamento ad esse, sì in modo da 
infrenarne e dirigerne ordinatamente i movimenti... Poiché le purifi- 
cazioni non consistono in eccessi, ma in moderate e composte attua- 
zioni che hanno una piccola rassomiglianza con quegli affetti di cui 
sono le purificazioni ». Un’analogia di concetti, che si concretizza in 


NOTE AL TESTO [255] 361 


talune identità espressive (ἐν καιρῷ... ἐκπληρουμένην: 42,14-15 ~ 
ἐμμέτρως... ἀποπλήσαντες: 49,15 ~ ἐμμελῶς... ἐν... ἐνεργείαις: 
50,21-25 ~ ἐις ἐνέργειαν... ἄχρι συμμέτρου... μετρίως ἀποπλη- 
ροῦνται... μετριώτερα ἀπεργαζόμεϑα: Myst. 39,18-40,5), dovrebbe 
rendere molto probabile l'ipotesi che l’autore del De mysteriis e Pro- 
clo riflettono un’unica tradizione, viva senza dubbio nella scuola neo- 
platonica, sull’interpretazione etica e psicologica della catarsi aristo- 
telica; mentre l’esatta concordanza fra loro e le proposizioni di Ari- 
stotele, quali emergono dai passi della Poetica e della Politica, do- 
vrebbe dimostrare, almeno, che la teoria catartica è stata, dall’autore 
del De mysteriis e da Proclo, studiata con attenta e rigorosa coeren- 
za, sì da renderli una fonte attendibile e sicura (Pohlenz II 219: con- 
tra Gudeman 169, il quale giudica ragionamenti « confusi » l’esposi- 
zione del De mysteriis): di prima mano, forse, come ritiene Rostagni 
(pp. 290-291). 


37 Fr. 68 Diels-Kranz. Questo passo ne è l’unico testimonio ed 
è anche probabile, se la citazione è autentica, che non vi siano esatta- 
mente rispecchiati il pensiero e il significato di Eraclito, consideran- 
do il suo rifiuto e la sua polemica contro i riti fallici, quali emergono 
dal fr. 50 (cfr. supra, nota 36). Bernays, Theophrastos 92 intende 
che Eraclito avrebbe potuto esprimere una terminologia del genere 
(« rimedi », &xEQ) soltanto con sorriso ironico, quasi a negare la vali- 
dità catartica dei riti fallici e degli inni osceni (cfr. anche Gomperz 
ap. Diels VS, p. XXIV; Marcovich 326; e Kahn 339, 434). 


38 L'assioma filosofico concernente l’impassibilità e l’autono- 
mia degli dèi, qui riproposta da Porfirio per negare la validità dell’in- 
vocazione e dell’evocazione cultuale, è sottolineato e confermato 
dalla testimonianza di Eusebio, il quale (PE V 10,10, p. 308 = Soda- 
no, Porfirio 4,11-5,3) riporta il passo stesso della lettera porfiriana 
(che l’autore del De mysteriis ha suddiviso, sezionandolo in varie 
questioni, cui risponde partitamente) nei seguenti termini: « Se certi 
dèi sono impassibili, mentre altri sono passibili e in loro onore — si 
dice — questi ciarlatani praticano l'erezione di immagini falliche e 
fanno discorsi osceni [cfr. supra, nota 36], sarà inutile evocare gli 
dèi, sollecitarne l’aiuto, placarne la collera, fare sacrifici espiatori... ». 
La questione è tradotta nel De mysteriis nei termini della dottrina 
teurgica: gli dèi non si lasciano attirare da violenza, ma si mostrano di 
propria volontà, grazie alla loro efficienza e alla loro perfezione e, 
lungi dallo scendere fino alle nostre anime, essi le elevano e le uni- 
scono a loro, abituandole, quando sono ancora incarnate, a lasciare i 
corpi e a volgersi verso la loro fonte eterna e intellettiva. Questa 
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problematica, nel suo duplice aspetto di costrizione, di coercizione e 
di illuminazione (cfr. la tematica svolta da Plotino contro gli gnostici 
in Enn. II 9 [33] 14,1-11; v. anche Enn. IV 4 [28] 30,26-30, ecc.), 
non è certamente nuova e tracce concrete se ne trovano nei testi che 
riflettono idee egiziane; da un lato, la Ricetta d’immortalità del papi- 
ro di Parigi (PGM IV 475-732, pp. 88-98 I; cfr. Festugière, Révéla- 
tion I 303-308), dall’altro Corp. Herm. XIII, il discorso segreto sulla 
montagna, la cui dottrina s'avvicina alle posizioni della teurgia (Festu- 
gière, Révélation III 173-174). Ma Myst. 40, 18-41,10 risente so- 
prattutto di idee e di elementi caldaici (Cremer 102-108). 

1. Autofania (40,19: αὐτοφανής) e invocazioni (40,19: 
κλήσεις): ambedue in un passo oracolare (« la santa tradizione ») di 
Proclo (in Ti. III 89,19), ma la prima è anche nel v. 1 del fr. 21 della 
Teosofia di Tübingen (Erbse 172,20 = Buresch 101), in cui Apollo, 
richiesto chi è dio, risponde: « Trae da se stesso il suo splendore 
(αὐτοφανής), è generato senza nascita, incorporeo ed immateriale » 
(Lewy 21, 52; des Places 17) e in Proclo (in Ti. III 20,22-24): «1 
teurgi... dicono che il tempo è dio e ci hanno insegnato la formula 
con la quale è possibile farlo apparire ai nostri occhi [εἰς αὐτοφά- 
vetav]... »; le invocazioni ancora in Proclo, in Ti. III 41,3-4: «I 
teurgi ci hanno lasciato, all’indirizzo di questi dèi, preghiere, invoca- 
zioni (xAMoetc), riti telestici ». 

2. L’« illuminazione » (40,18: ἔλλαμψις) è certamente nozio- 
ne platonica e neoplatonica (Nock, Sallustius XCVIII 6; des Places 
14, 2; 62, 2), essa tuttavia nel De mysteriis si colorisce in senso cal- 
daico: Cremer (p. 104) cita a confronto di 41,6 gli dèi... illuminano i 
teurgi (οἱ ϑεοὶ τὸ φῶς ἐπιλάμπουσιν... τοῖς ϑευργοῖς, « ...fanno 
splendere la luce sui teurgi ») Sinesio, Hymn. 1,375-376: « Ma tu fa’ 
risplendere, o re, le luci che elevano » (λάμψον... pán: cfr. 594-595, 
698-699) e 1,530-532: « Fa’ brillare, o Padre, nella mia anima la luce 
intellettuale venuta dal tuo seno » (cfr. 5,1-3,7-38): va confrontato 
anche il frammento oracolare 27 (« in tutto il mondo risplende una 
triade ») e 148,1-2 (« quando tu avrai visto il fuoco sacrosanto brilla- 
re senza forma ») e Procio, in Ti. III 14,2-4: « Perciò [l'eternità] è 
detta dagli Oracoli “luce nata dal padre”, perché essa fa risplendere 
su tutto la luce unificante ». 

3. L’autofania illuminante degli dèi, avanzando, entra nella 
sfera del visibile (41,2: εἰς τὸ ἐμφανές): è, anche questa, concezione 
caldaica, come risulta da Proclo, in R. H 241,22-24: « Un tempo, 
infatti, i teurgi ci hanno insegnato che necessariamente gli dèi senza 
forma si presentano nelle loro autofanie provvisti di forma, ‘gli dèi 
senza figura provvisti di figura ». 

4. Gli dèi chiamano a sé le anime dei teurgi (41,6-7). Questo 
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è un dogma caldaico: cfr. l’« excursus » V, in cui Lewy (pp. 467-471) 
svolge questa tematica e, in particolare, i seguenti passi, segnalati 
anche da Cremer (pp. 106-107): 

a) Psello (comm. 1132a 8-9, p. 169): « Il Caldeo dice che 
noi siamo portati in alto a dio »; 

b) Proclo (in R. II 99,1-3): « Gli dei [= oracoli caldaici: cfr. 
fr. 99] dicono che [queste anime], finché circolano nella genesi, “so- 
no mercenarie”, ma che “se servono senza piegare il collo”, lasciano 
la genesi e salgono da quaggiù lì in alto »; 

c) Proclo (in Alc. 92,7): « Nelle invocazioni e nelle autofa- 
nie sembra che gli dèi vengano, per dir così, a noi, mentre in realtà 
siamo noi a tendere in alto verso di essi » (cfr. Sinesio, Hymn. 2, 
296-299: « E tu, tendimi la mano: tu, beato, tu chiamami: e trai su 
dalla materia unanima supplice »; Proclo, in Prm. 666,38 s. inter- 
preta l’atto del tendere la mano proprio dei demoni che elevano in 
alto: cfr. Lewy 468, 9); 

d) Giuliano imperatore (Or. VIII [V] 12,172a 6-8, p. 120): 
« Si deve credere che i raggi del sole che portano in alto hanno 
un’affinità con coloro i quali aspirano a liberarsi dalla genesi ». 

5. Gli dèi abituano le anime dei teurgi, anche durante l’incar- 
nazione, a liberarsi dai corpi (41,8-9): questa speculazione, che è so- 
stanzialmente platonica (cfr. Phd. 67c 5-d 8: qui, in c 6, ἐϑίσαι, 
ripreso in 41,8 ἐϑίζοντες) e plotinica (Enn. III 6 [26] 5), passò nella 
speculazione caldaica. Testimone ne è Proclo (in R. II 119,4-6): 
« L’anima si separa dal corpo — e infatti le formule dell’arte ieratica 
questo fanno, separando le anime dai corpi ». 

6. L'anima dei teurgi, per sollecitazione degli dèi, si volge 
(τεριάγεσθϑαι: cfr. Platone, R. 515c 7-8: « gira [περιάγειν] il collo, 
cammina, volge lo sguardo in alto, alla luce »; 518c 8-9: « con tutta 
quanta l’anima è necessario volgersi [περιακτέον εἶναι] dal diveni- 
re »; Phdr. 247c 1; cfr. Cremer 107, 45) ai principî eterni e intelligi- 
bili (41,9-10; cfr. 81,11-12): l'influenza caldaica è chiarita dai seguen- 
ti confronti (Cremer 107-108): 

a) Olimpiodoro (in Phd. 205,26-27): « Seguendo l’oracolo 
[caldaico] anch'egli [i.e. Socrate], cantando il peana, vuole correre su, 
ai propri principî »; 

b) Damascio (Pr. II 9,16-17): « Essi [gli dèi] congiungono le 
ragioni divisibili con le loro proprie fonti e sono essi che i Caldei 
chiamano fini e, nello stesso tempo, principî »; 

c) frammento oracolare 13: « Giacché niente d’imperfetto 
procede dal principio del Padre »; 115: « Bisogna che tu t’affretti 
verso la luce, verso i raggi del Padre, da cui ti è stata inviata l’anima, 
rivestita d’un intelletto molteplice » (cfr. Myst. 272,9-10). 
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3° Le evocazioni (προσκλήσεις) non producono inclinazioni 
(τροσκλίσεις) dell'intelletto divino verso gli uomini: gioco di parole, 
consentito dall’itacismo (n —> t); cfr. Jüthner 587; des Places 218, 
63**. 


4° La tematica della collera divina, in stretta relazione con il 
problema dell’impassibilità del dio, è stato un impegno costante della 
filosofia antica (cfr. Platone, Phdr. 244d 5-e 11: « Il delirio profetico 
ha trovato modo di allontanare queste malattie... che esistono, in 
conseguenza di antichi risentimenti, venendo non si sa donde, in cer- 
ti individui ») e rimane viva nel pensiero tardoantico, oggetto anche 
di polemica fra cristiani, pagani e gnostici. Il De mysteriis la pone nei 
termini di un allontanamento volontario dell’uomo da dio e sottoli- 
nea quindi il valore del culto e dei riti, un mezzo perché si ristabili- 
sca la comunione dio-uomo. Questa posizione ebbe senza dubbio 
un'influenza sull’orientamento che sul problema assunse Agostino, 
se, sviluppando un’idea venuta alla luce in Enar. in Psalm. 72,7, ove 
è già delineato il confronto con l’effetto diverso dei raggi solari, sullo 
sguardo vivace e su quello malato, in Civ. Dei XXII 2,554, 29-555, 
3 II scrive: « Quando si dice che Dio muta la sua volontà, che egli, 
ad esempio, si mette in collera contro coloro verso i quali era mite, 
non è lui, sono gli uomini che mutano e che lo trovano in qualche 
modo mutato nei mutamenti che essi subiscono: così, il sole muta 
per gli occhi malati: da mite ch’era, diventa aspro, da delizioso, peno- 
so, mentre esso stesso rimane quello ch’era » (cfr. Fredouille 10-13). 
Ancora il De mysteriis ebbe presente, fino al livello di probabile fon- 
te (Nock, Sallustius LKXXII e nota 188), Salustio XIV (pp. 19-20): 
« Se si prende l’immutabilità degli dèi per una nozione fondata sulla 
ragione e sulla verità, e si è in difficoltà sul fatto che i buoni causano 
loro piacere e i cattivi ispirano in loro avversione, e che i peccatori 
l’irritano e i loro fedeli li rendono favorevoli, bisogna dire che dio 
non conosce il piacere (perché chi prova piacere, prova anche dolo- 
re), che ignora la collera (perché anche la collera è una passione), che 
egli non è placato da doni (perché ciò lo metterebbe sotto il dominio 
del piacere), e che non è consentito che le faccende umane influenzi- 
no in bene o in male il divino. Al contrario, gli dèi sono buoni, 
eternamente, e non fanno che beneficarci; non recano mai danno, 
perché sono sempre nello stesso stato. Quanto a noi, se siamo buoni, 
ci uniamo con gli dèi perché siamo simili a loro, mentre, se diventia- 
mo cattivi, ce ne separiamo, perché siamo a loro dissimili; e quando 
viviamo nell'esercizio della virtù, ci leghiamo agli dèi, mentre, se 
diventiamo cattivi, ce li facciamo nemici, non perché essi s’adirino, 
ma perché le nostre colpe non permettono agli dèi di illuminarci, ma 
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ci legano agli spiriti delle punizioni. Al contrario, se con preghiere e 
sacrifici noi otteniamo la liberazione dalle nostre colpe, se rendiamo 
servigio agli dèi e li cambiamo, almeno guarendo la nostra cattiveria, 
con queste pratiche e con la conversione verso il divino, di nuovo 
godiamo della bontà degli dèi: sicché dire che gli dèi si allontanano 
dai cattivi è la stessa cosa che dire che il sole si nasconde per coloro 
che hanno perduto gli occhi ». 

41 ἀποδιοπομπεῖται, che è vocabolo platonico: Thillet (p. 
193) segnala Lg. 877e 9, ove è parola della purificazione di una casa 
(καϑήρασϑαι καὶ ἀποδιοπομπήσασϑαι). 


42 Des Places, Jamblique 64, 2 confronta con questo passo Pla- 
tone, Lg. 819b-d: « Ma ciò ch’è necessario non può respingersi: al 
contrario, sembra che pensasse proprio a questo chi disse per primo, 
a guisa di proverbio, a proposito della divinità che neppure il dio può 
combattere contro la necessità. Egli intendeva, io penso, quelle ne- 
cessità che sono divine... tale è l’ordine naturale stabilito da questa 
necessità, contro la quale noi affermiamo che nessun dio ora combat- 
te né mai combatterà ». A 44, 14, leggo κατὰ βίαν, accogliendo, ora, 
l'emendamento di Ficino, confermato, a quanto vedo, da ἀβίαστον 
di 45,7; altra volta (Avant-propos 22-23) ho cercato di difendere 
κατὰ μίαν, lezione di VM. 


B ἀκήλητον, che è eco platonica: cfr. Phdr. 259b 1, ove Pla- 
tone l’impiega per chi sfugge all’incanto delle Sirene (Thillet 193). 


4 La caratterizzazione degli dèi come intelletti puri risale al 
medioplatonismo, nel tentativo di armonizzare Platone con Aristote- 
le, cui Plotino oppone, quale criterio del vero platonismo, la dottrina 
dell’Uno concepito come primo dio (Saffrey, Plan 290, 21). Agli dèi 
intelletti puri sono da Porfirio (cfr. Sodano, Porfirio XXVI e 5, 4-7) 
contrapposti i demoni partecipi dell’intelletto: una problematica non 
ignorata da Plotino, il quale ne discute in Enn. III 5 [50] 6,7-17, 
specie 14-17: « Altra questione: nel mondo intelligibile non vi è 
neppure uno dei demoni e, d’altra parte, nel mondo sensibile vi sono 
soltanto demoni: il dio, invece, è circoscritto al mondo intelligibile ». 
La distinzione, tuttavia, determina, nel De mysteriis, il problema teo- 
logico del rapporto diretto fra l’uomo e il dio (Esser 55), estrinsecan- 
tesi, nel rituale, in tre momenti: 

a) preghiera: formulata in noi dagli stessi dèi, specie nel caso 
dei teurgi, essa non è accolta come qualcosa di estraneo né ha biso- 
gno di alcun organo per essere sentita; anche qui la tematica era stata 
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proposta da Plotino, il quale, contro gli gnostici, osserva: « ...Come 
se quelli [cioè gli esseri superiori] porgessero ascolto alle parole... se 
non vogliono dire questo, dicano almeno come esseri incorporei pos- 
sano essere raggiunti dalla voce » (τῶς φωναῖς tà ἀσώματα = Myst. 
46,20-21: πῶς φωνῆς ἀκούει τὸ ἀσώματον; Enn. II 9 [33] 14,4-9); 
cfr. anche Proclo, in Cra. 35,24: « Sia gli dèi che i demoni ascoltano 
le nostre preghiere, non dall'esterno, ma avendo preconosciuto le 
nostre intenzioni e sapendone il valore » (Theiler, Sprache 306); 

b) suppliche (Attaveiat, litanie, 47,13: la preghiera cultuale, 
cioè, diversa da εὐχή, che è la preghiera dei filosofi, depositari di 
una religione superiore; cfr. Nilsson 447): la coscienza della propria 
nullità sollecita l’uomo alla supplica (ἐγκαιρότατον 47,16-17 è eco di 
Platone, Lg. 717a 2-3, ove pure si discute del rapporto fra l’uomo e 
il dio: « Vana è dunque la fatica che gli empi spendono nei riguardi 
degli dèi; ma da parte di tutti gli uomini pii una tale fatica è delle più 
opportune [ἐγκαιρότατος]) »; Thillet 193), la cui formulazione è divi- 
na, non umana, perché rivelata dagli dèi. Quest'ultima è tradizione 
caldaica, come sottolinea Proclo (in Cra. 72,8): « Perché molti dèi e 
molti demoni, ritenendo di dover rivelare la natura degli dèi, trasmi- 
sero anche i nomi convenienti ad essi. Così gli dèi, rivelando anche ai 
teurgi nati al tempo di Marco [cioè i due Giuliani] gli ordini intelligi- 
bili e intellettuali, hanno trasmesso i nomi delle disposizioni divine 
espressivi della loro proprietà, con i quali essi, invocando gli dèi nel- 
le cerimonie opportune, ottenevano da loro ascolto » (cfr. anche 
Myst. 90,13-14; e Lewy 56, 177); 

c) offerte: il loro carattere temporale aiuta a realizzare il con- 
tatto intellettuale con gli dèi. 


* Cfr. infra, App. critica VIII, pp. 409-410. 


46 La distinzione fra dèi e demoni sulla base di incorporeo e di 
corporeo è respinta per la sua genericità: essa, ad esempio, non spe- 
cifica se queste proprietà sono comuni allo stesso genere o se indica- 
no entità multiple che appartengono a generi diversi, gli dèi, cioè, le 
idee, le entità matematiche. D'altra parte, nel caso dei demoni, non è 
chiaramente definito se hanno corpi o se cavalcano corpi, come è 
opinione di altri filosofi. L’enunciato teorico di questo capitolo apre 
la via al problema teologico che coinvolge tutta la religione cosmica e 
che è discusso nel capitolo successivo: se gli dèi sono incorporei, 
come possono esser dèi il sole, la luna, gli altri astri? Questa tematica 
dovette particolarmente impressionare Agostino, il quale la ricorda 
nella sua sintesi della Lettera ad Anebo come uno degli elementi 
d’incertezza della dottrina porfiriana (Civ. Dei X 11, 418, 29-419, 5; 
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cfr. Sodano, Porfirio 6, loci paralleli): « E se il corpo e l’incorporeità 
distinguono i demoni dagli dèi, come credere che il sole, la luna e 
tutto ciò che si vede nel cielo sono dèi, essi che sono incontestabil- 
mente corpi? Se sono dèi, perché si dice che alcuni sono benefici, 
altri malefici? e come, benché corporei, s’uniscono ad esseri incorpo- 
rei? ». Alla fine del capitolo (50, 13-15) si allude ad altri filosofi, i 
quali avrebbero suggerito a Porfirio le dottrine alternative sui demo- 
ni. E probabilmente la concezione del demone che monta sui corpi è 
dettata da Platone, il quale in Ti. 4le 1-2 parla delle anime che il 
demiurgo « pose come su un carro »; un addentellato più concreto 
offre Plotino, Enn. III 4 [15] 6,46-50: « Ma se l’anima ritorna di 
nuovo quaggiù prende lo stesso demone oppure un altro, secondo la 
vita che sceglierà. Essa dunque sale in compagnia di questo demone, 
come su un vascello, all’orlo di questo mondo... » (Saffrey, Plan 291 
e nota 24). 


4 Questo capitolo si può dividere in due parti: la prima 
(50,19-51,10) risolve la questione sollevata da Porfirio (cfr. supra, 
nota 46) e s’articola in tre proposizioni, nettamente distinte, nel testo 
greco, da ὅτι, ripetuto all’inizio di ciascuna di esse: 

a) gli dèi cosmici non sono contenuti nei corpi celesti: essi, 
piuttosto, con le loro vite e le loro attività, contengono i corpi celesti 
(50,19-51,1); 

b) gli dèi cosmici non si volgono verso i corpi celesti: essi, al 
contrario, hanno il corpo rivolto al dio, loro causa (51,2-3); 

c) gli dèi cosmici non sono ostacolati dai corpi celesti nella 
loro propria vita, intellettiva e incorporea: quindi, non prestano ai 
corpi celesti nessuna attenzione particolare (51,3-8). 

La seconda parte del capitolo (51,11-52,5) teorizza lo status dei 
corpi celesti in relazione all’essenza divina e, in confronto con que- 
sta, ne determina i predicati: 


essenza divina corpo celeste 
una semplice 

senza parti indecomponibile 
invariabile immutabile 
attività uniforme unica orbita. 


La divinità del corpo astrale è dottrina platonica e aristotelica: 
Platone (Lg. 950d 2-3) chiama dio il sole e il cosmo (Ti. 92c 8: 
« Dio sensibile formato a somiglianza del dio intelligibile »), e in R. 
546b 4 definisce gli astri « generazione divina »; da Aristotele in poi, 
gli astri sono ϑεῖα σώματα, « corpi divini » (cfr. Proclo, Inst. 139, p. 
122, 24). Ma il capitolo dei De mysteriis presuppone ancora un’altra 
speculazione, la distinzione, cioè, fra anime e corpi degli astri (des 
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Places, Jamblique 68, 1), anch’essa platonica e aristotelica: cfr. Lg. 
898e 5-899b 7 (l’anima muove il corpo del sole e quello degli astri; 
soprattutto 898e 8-899a 4, e 899b 2-7) e Epin. 982a 3-983c 5 (spe- 
cie 982b 1-4: « Ciò che segue la sua via in ordine nel cielo dà con ciò 
una grande prova della sua intelligenza; perché seguire sempre esat- 
tamente la stessa via... »; 982c 5-8: « Gli uomini dovrebbero vedere 
una prova dell’intelligenza degli astri e di tutto il loro viaggio nel 
fatto che essi riproducono sempre gli stessi movimenti, perché da un 
tempo prodigiosamente lungo essi ripetono atti che hanno già deci- 
si »; cfr. Myst. 51,16-52,4), 988d 1-e 3 (specie 988d 2-3: « Ma poi- 
ché noi diciamo che l’anima, una volta unita al corpo, lo muove e lo 
trasporta senza difficoltà trasportando se stessa »); per Aristotele, 
Cael. 289a 11 ss. 

Nelle ultime linee del capitolo (52,4-17) si sottolinea l’unità 
degli dèi cosmici, i quali contribuiscono tutti insieme all’ordine del 
tutto: anche qui è possibile intravedere un precedente platonico in 
Lg. 903 c-d, specie c 2-5 (des Places, Jamblique 69, 1): « Ma tu non 
ti sei accorto che ogni vita sorge in considerazione di quell’armonia 
dell'universo, e che perciò soltanto felice condizione nell’universa 
vita può venire a regnare. E non per te questa vita si svolge, bensì tu 
per lei ». 

4 συνεπάγη. Lo stesso verbo in Platone (Ti. 73d 7) a signifi- 
care l’unione reale, materiale dell'anima con il corpo, ad opera del 
demiurgo. 


4° L’aporia di Porfirio, testimoniata anche da Agostino (cfr. su- 
pra, nota 46), se alcuni dèi cosmici siano benefici, altri malefici (deri- 
vata dai cultori di astrologia), è discussa e risolta nelle proposizioni 
seguenti: 

a) tutti gli dèi cosmici sono benefici. È un generico assioma 
platonico (cfr. R. 379b, specie 1: « Dio non è forse buono per essen- 
ziale qualità? »; 3: « Ma, se una cosa è buona, niente è in essa suscet- 
tivo di produrre danno », ecc.), fatto proprio dalla teologia caldaica 
(fr. 15: « ...voi che non sapete neppure che ogni dio è buono... »; 
cfr. Lewy 273, 55), che tuttavia già in Plotino (Enn. II 3 [52] 11,11) 
è esteso agli dèi celesti; la tematica è ripresa da Proclo: cfr. in Ti. 111] 
313,13-27 (un passo che ha punti di contatto con questo del De 
mysteriis), soprattutto 13-18 (« Se anche i secondi demiurgi sono 
naturalmente tali quali si dicono, non vi è niente di male né di con- 
tro-natura che viene dagli dèi celesti, e non bisogna dividere così gli 
dèi del cielo, come dice la maggior parte, non vi è fra essi, poiché 
sono dèi, un dio benefico, un altro malefico, ma è il vivente mortale 
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che è causa a se stesso di mali ») e 24-27 (« Noi non penseremo, 
dunque, d’accordo con Platone, che fra gli dèi alcuni sono benefici, 
altri malefici, ma che essi procurano ai mortali tutti i beni che questi 
sono capaci di ricevere »); 

b) le potenze dei corpi celesti che si diffondono nel divenire, 
impassibili e immutabili, sono ricevute dal divenire in maniera passi- 
bile e disordinata: di qui il male nella genesi. Questa dottrina ha il 
suo elemento fondamentale nel concetto della partecipazione, per 
cui il partecipato (= corporeo) riceve inegualmente il partecipante 
(= divino). Anche questa è teoria platonica, anche se in Platone ri- 
corre un solo caso di μετάληψις (Prm. 1314 6), ché gli altri sono di 
μετάσχεσις (Phd. 101c 5) e soprattutto di metessi (Prm. 132d 3; 
141d 9; 1516 8; Sph. 256b 1; 259a 7). Ma, ancora per quest’argo- 
mento, soccorrono, in maniera più specifica, Plotino e i Neoplatoni- 
ci, Proclo e Salustio, soprattutto: per Plotino, specie Enn. II 3 [52] 
che pone appunto il tema « se gli astri agiscono », in particolare il 
capitolo 11 (« Occorre anche pensare che le disposizioni che ci ven- 
gono dagli astri non sono, nel momento in cui le riceviamo, quali 
erano al loro punto di partenza ... tutte queste disposizioni che lassù 
sono eccellenti diventano mali quando sono in noi... esse non resta- 
no neppure quelle ch’erano alla loro venuta, a causa della loro me- 
scolanza con i corpi, con la materia e fra loro ») e 12,9-11 (« Talvol- 
ta, la prevalenza della materia sulla natura produce questa imperfe- 
zione dell’essere, essendo la forma vinta dalla materia »); in Plotino 
anche la similitudine dell'ordine cosmico con la danza (Myst. 56,14- 
15), per quanto non utilizzata specificamente per l’esistenza del male 
(Enn. IV 4, [28] 33,6; 34,28-33; 35,14; Thillet 190); per Proclo, 
ancora una pagina del Commento al Timeo, cioè III 313,32-314,10: 
« E se qualcuno dei mali di cui si parla viene dall’alto, se, per esem- 
pio, qualcuno è vile o intemperante in virtù del movimento dei corpi 
celesti, la ragione ne è che, mentre questi agivano in un modo, sono 
stati partecipati dalle anime in un modo diverso... mentre gli dèi agi- 
scono in maniera boniforme, i loro doni sono partecipati in senso 
inverso dagli esseri di quaggiù, sicché non bisogna rendere i datori 
responsabili dei mali — perché essi danno in maniera boniforme —, 
ma i ricettori, i quali fanno deviare i doni, per la mancanza di buone 
disposizioni »; per Salustio, infine, un po’ tutto il capitolo 9, nel qua- 
le ritornano anche la similitudine con il sole (9,5,7-8, p. 14 — Myst. 
56,2-6) e gli esempi di Crono e di Ares (9,6,1-3: Myst. 55,7-11), ma 
particolarmente 5,1-7: « Ma, attribuire le nostre ingiustizie e le no- 
stre sregolatezze al destino significa ritenere noi buoni e malvagi gli 
dèi: a meno che, tuttavia, non si voglia dire che, per il mondo intero 
e per ciò che è conforme alla natura, tutto nasce incline al bene, ma 
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che una cattiva educazione e una natura troppo debole volgono al 
male le qualità derivate dal destino »; 

c) i temi trattati sono sostenuti dall’esempio delle emanazioni 
dei pianeti Crono e Ares (Saturno e Marte): ambedue sono in sé e 
per sé benefiche, condensatrice la prima, motrice la seconda, ma, 
scendendo nella materia, diventano malefiche, l’una solidifica, l’altra 
infiamma. Servio (ad Aen. IV 160) definisce Puno e l’altro pianeta 
« distruttori » e l'astrologia medioevale elenca le funeste influenze di 
essi al momento della nascita: Saturno provoca, per esempio, pallore 
in volto, deformità, pigrizia, intrattabilità nei riguardi dei familiari, 
ecc.; Marte improvvisa ira, spirito di vendetta, indole litigiosa, malin- 
conia, ecc. (Hopfner, Geheimlehren 200-201, 27 e 28). 


5° Kopp (III 334-335) rileva nell’astrologia medioevale, certa- 
mente erede di antiche tradizioni, le seguenti proprietà e colori per 
ciascun pianeta: 


Saturno: freddo e asciutto: Sole: moderatamente caldo e 
plumbeo asciutto: luminoso 
Giove: caldo e umido: giallo oro Venere: moderatamente caldo e 
umido: azzurro 
Marte: molto caldo e asciutto: Mercurio: proprietà indetermi- 
rosso fuoco nate: grigio 


dalla luna nuova al primo quarto: caldo e umido 

dal primo quarto alla luna piena: caldo e asciutto biarco 
dalla luna. piena all'ultimo quarto: freddo e asciutto 
dall’ultimo quarto alla luna nuova: freddo e umido 


Luna 


51 Altra questione di Porfirio è qual sia l'unione degli dèi co- 
smici — i quali hanno un corpo — con gli dèi incorporei (57,4-G; cfr. 
la testimonianza di Agostino, supra, nota 46). Questo problema con- 
sente all’autore del De mysteriis di tracciare le linee generali di una 
cosmologia, in cui il divino e l’intelligibile costituiscono il principio 
fondamentale che assicura l’unità non soltanto all’essere stesso ma 
anche a tutti i gradi dell’esistenza dell’essere. Eccone le componenti 
principali: 

a) i corpi celesti hanno i loro principî nell’intelligibile: in 
questo risiede il divino e da questo è retto tutto nell'universo con un 
solo atto infinito intellettuale, che costituisce l’unità del mondo. Nel- 
l’intelligibile risiedono i prototipi divini, i modelli, di cui è un rifles- 
so l’espressione visibile degli dèi, per esempio i corpi celesti; l’unità 
che esiste e deve necessariamente esistere fra il modello e l’immagi- 
ne s’origina nella stessa sfera intellettiva. Perciò, il modello non di- 
pende dall’immagine, ma, al contrario, l’immagine dipende dal mo- 
dello, che può esistere autonomo dall’immagine. Così, è messa a 
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punto la gerarchia degli esseri (57,7-58,8). Questi principî teorici 
sono sostanzialmente sotto linfluenza della teoria platonica delle 
idee: in particolare, la nozione modello-immagine visibile (57,18-19) 
è reminiscenza diretta di Epinomide 984a 1-2 (des Places, Jamblique 
72, 1): « Si vedranno [in tutti gli esseri] immagini degli dèi, come 
statue fabbricate dagli stessi dèi » (ϑεῶν εἰκόνας ὡς ἀγάλματα ~ 
Myst. 57,19: τῶν ϑεῶν ἀγάλματα). Thausing (p. 102) informa che la 
speculazione modello-copia è anche dottrina egiziana significata da 
hebu, che vale « portatore dalle regioni più elevate, medio fra celeste 
e terrestre »; 

b) questa struttura cosmica è condizione preliminare alla sua 
evoluzione dinamica, perché il cosmo è caratterizzato da due grandi 
movimenti: l’uno consiste nella processione di tutto dal dio unico, 
l’altro nella conversione, l'aspirazione, cioè, a ritornare di nuovo al 
suo principio. Questo è il punto di partenza per comprendere cia- 
scun grado: perché gli dèi secondi si volgono verso gli dèi primi e 
verso l’intelligibile, in cui hanno le loro radici, e gli dèi primi a loro 
volta danno esistenza agli dèi secondi (58,9-59,15). Questa è dottrina 
di Plotino: per la processione (cui si dà rilievo, nel De mysteriis, 
poco oltre, in 67,5-6), cfr. Enn. IV 2 [4] 1,41-46 (« Ma, inoltre, a 
lato dell'essenza del tutto indivisibile vi è, dopo di essa, un’essenza 
che deriva da essa; dall’essenza indivisibile, quest’essenza deriva l'in- 
divisibilità; ma, siccome, con la sua processione, essa tende verso 
l'essenza divisibile, essa è intermediaria fra l’essenza indivisibile pri- 
ma e l’essenza che si divide nei corpi e che è in essi »), IV 8 [6] 6,2-6 
(« Nessun essere particolare esisterebbe, se Uno rimanesse immo- 
bile in se stesso; non vi sarebbe questa molteplicità di esseri generati 
dall’Uno, se non avesse preso da lui inizio la processione degli esseri, 
che hanno avuto in sorte il rango di anime »), VI 6 [34] 11,24 ss. 
(altri testi in Trouillard, Procession, passim; cfr. Festugière, Révéla- 
tion III 185, 5; des Places, Jamblique 78, 1); per la conversione, cfr. 
Enn. III 4 [15] 1,8 ss., specie 9-10 (« Le cose generate si volgevano 
verso il loro generatore e ne ricevevano la forma e come il nutrimen- 
to »), V 1 [10] 6,50 (altri passi in Aubin, Conversion 161- 166). La 
dottrina fu acutamente intesa da Porfirio (Sent. 13, p. 5, 11: « Ogni 
essere creato si volge per natura verso il suo essere generante »; cfr. 
Sodano, Introduzione 19 e nota 13; Sent. 30, p. 20, 7 ss.) e diventò 
un pilastro nel sistema filosofico di Proclo; 


c) perciò, nella nostra riflessione sul cosmo, possiamo distin- 
guere fra punto di partenza, centro e termine, dei quali il primo e 
l’ultimo sono espressi dai due grandi movimenti cosmologici (proces- 
sione-conversione), mentre il secondo diventa il punto tornante, la 
ἐπιστροφή permanente. Queste espressioni sono riferite propria- 
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mente a tutto ciò che riguarda gli dèi secondari, ma par chiaro che in 
realtà si tratta di una sintesi per una cosmologia generale (Larsen, 
Jamblique 182): perciò, principio, centro e termine sono i dati fon- 
damentali nella struttura del mondo e lo sono anche per la compren- 
sione del mondo, perché a questi fatti la conoscenza deve essere 
particolarmente desta. Sicché il fondamento di principio, centro, ter- 
mine, è l’unità tanto nella conoscenza quanto nell'esistenza (59,15- 
60,20). E qui ci si riaggancia di nuovo a Platone: des Places, Jambli- 
que 73, 1 (cfr. anche Larsen, Jamblique 182) richiama il confronto 
con un notevole passo delle Leggi (715e 7-716a 2), in cui si legge: 
« Il dio, il quale ha nelle sue mani, come dice l’antica parola, il prin- 
cipio, la fine e il centro di tutti gli esseri, va diritto al suo scopo, 
nelle rivoluzioni della natura ». Lo stesso Platone enuncia la riflessio- 
ne di una dottrina orfica (cfr. fr. 214 e 158 Kern). 


52 È infatti un proverbio, secondo Platone: cfr. Phlb. 59e 10- 
60a 2 (« Ma evidentemente il proverbio ha ragione: ciò che è bene 
bisogna ripeterlo due e anche tre volte ») e Grg. 498e 11-12 (« Poi- 
ché è bello, si dice, ripetere ed esaminare due o tre volte le belle 
cose »); esso risale ancora più addietro, ad Empedocle (fr. 25DK = 
5,3 Gallavotti: « Ma è bene anche due volte proclamare ciò che me- 
rita »), ed è ripreso di frequente negli scrittori greci: per es. Pindaro 
(N. 7,104-105), Sofocle (PA. 1238), Platone stesso (Phd. 105a 5-6; 
Lg. 754c 2-3, e 956e 7-8; Epin. 981c 2, e 982a 5); cfr. des Places, 
Jamblique 74, 1. 


53 È pensiero porfiriano: cfr. Abst. II 39,1,2-3 (p. 105): « [I 
demoni] sono tutti invisibili [ἀόρατοι = Myst. 62,4] e assolutamente 
impercettibili al senso umano [ἀναίσϑητοι αἰσϑήσεσιν: Myst. 62,6: 
οὐδαμῶς αἰσϑήσει περιληπτοί] », ma il concetto è già in Platone 
(cfr. Epin. 984e 4-6: « Di queste due specie di demoni, quella che è 
di etere e quella che viene dopo, fatta di aria, dicono che ciascuna sia 
tutta intera diafana — infatti, se ci si avvicina ad esse, diventano nien- 
t’'affatto percettibili a noi »); cfr. des Places, Jamblique 75, 1. 


54 Questa subordinazione dei demoni rispetto agli dèi può es- 
sere riflesso dello stesso atteggiamento che le iyngi caldaiche hanno 
nei confronti del Padre: cfr. il fr. 77 degli Oracoli: « [Le iyngi], allor- 
ché sono pensate [voovuevar ~ Myst. 64,4-5: περὶ ὧν οἱ ϑεοὶ νοοῦ- 
σι] dal Padre [πατρόϑεν, che equivale agli dèi del De mysteriis], pen- 
sano esse stesse [vogovot καὶ αὐταί ~ Myst. 64,4: αὐτουργίᾳ], mos- 
se a pensare [κινούμεναι ὥστε νοῆσαι ~ Myst. 64,3-4: παραδεχόμε- 
νον... χρώμενον] dalla sua volontà [βουλαῖς ~ Myst. 64,4-5: περὶ 
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ὧν οἱ eol... βούλονται] inesprimibile ». Oracolare è anche la no- 
zione della αὐτουργία: cfr. fr. 68,2, ove il secondo dio, il figlio del 
primo demiurgo, « tutto creò da se stesso » (αὐτουργῶν); negli ora- 
coli caldaici trova, infine, confronto la dicotomia fra la prerogativa 
egemonica (Myst. 64,2: τὸ... ἡγεμονικόν) che spetta agli dèi e il 
c6mpito di servi che tocca ai demoni: Proclo, infatti, riferisce che 
« le iniziazioni dei barbari » (cioè dei Caldei) hanno insegnato di sa- 
lutare con gli stessi nomi « i capi e i loro compagni » (τούς τε ἡγεμό- 
vas καὶ τοὺς ὀπαδούς: in R. I 91,19-21; Cremer 108-109). 


55 Il libro II del De mysteriis si può dividere in due parti, net- 
tamente distinte dalle due aporie di Porfirio: la prima (70,9-90,6) 
risolve la questione quali sono le caratteristiche che, nelle apparizio- 
ni e visioni teurgiche, distinguono l’uno dall’altro i generi superiori; 
la seconda, più breve della prima (90,7-99,11), risponde al quesito se 
vi sono apparizioni ingannatrici e come vanno spiegate. 

La prima parte, tranne le battute iniziali aporetiche (70, 9-17) e 
la trattazione di 79,13-90,6 (che può essere anche un’omissione dei 
manoscritti) è stata estratta da Michele Psello ed è contenuta nel 
codice Vaticano greco 1026 ff. 229-231" (Sicherli, Handschriften 
134, e Michael Psellos 14-15), con il titolo: « Sulla nota distintiva di 
Giamblico tratta dalla filosofia caldaica »: probabilmente, un’inter- 
pretazione di Psello dell’« excerptum », che potette anche trar pro- 
fitto dal titolo dell’opera omonima di Proclo, di cui Psello stesso ha 
probabilmente trasmesso l’estratto contenuto nello stesso codice Va- 
ticano. E « nota distintiva » (διάκρισις) Psello l’ha derivato dal De 
mysteriis stesso, ove il termine è non raramente adoperato per i ge- 
neri superiori (cfr., ad es., 13,9; 24,13; 61,14, ecc.; Cremer 37, 6), 
ma esso può anche essere un termine tecnico della teurgia caldea: 
l’usa Porfirio, in contesto caldaico (Agostino, il quale ne trasmette il 
pensiero, traduce « discernere » o « distinguere »: cfr. Regr. an. 2 
p. 29*1; 6 p. 33*20). Fino a qual punto sia esatta l’interpretazione di 
Psello potrà confermarlo l’esame del passo, che seguirà l’ordine della 
gerarchia da esso proposta. 

A. Caratteristiche distintive delle epifanie degli dèi: 

1. Unicità di forma (70,18), ordine e tranquillità (72, 13): 
connotati platonici, che trovano confronto il primo in Smp. 2114 5-b 
2 (« Questa bellezza... la si rappresenterà in se stessa e di per se 
stessa, eternamente unita a se stessa dall’unicità della forma »), l’altro 
in Ti. 30a 3-5 (« Il dio tutta questa massa visibile... portò dal disordi- 
ne all'ordine »). 

2. Immutabilità di grandezza, di forma, di figura (71,20-72,1): 
echi caldaici si sorprendono attraverso Proclo, in R. II 241,22, un 
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passo molto vicino al nostro (« Un tempo, i teurgi ci insegnarono 
che necessariamente gli dèi senza forma si presentano nelle loro au- 
tofanie provvisti di forma, gli dèi senza figura, provvisti di figura, 
perché l’anima riceve le apparizioni immobili e semplici degli dèi 
[cfr. Platone, Phdr. 250c 3-4]... e, con il concorso dell’immaginazio- 
ne, introduce nelle visioni figura e forma »), che introduce alla cita- 
zione dell'oracolo: « Ciò gli dei l’hanno detto ai teurgi: “Benché noi 
siamo incorporei — essi dicono —, corpi sono stati legati, a causa 
vostra, alle nostre autofanie” » (Proclo, in R. II 242,8-12; fr. 142; 
cfr. Lewy 246, 68; Cremer, 43). 

3. Bellezza immensa (73,7-8 e 10-11): il parallelo oracolare 
sembra più concreto: « Poiché l’intelletto del Padre ha seminato sim- 
boli attraverso il cosmo, mediante i quali [oig, congettura di Kroll 
50] egli pensa il noetico ed è pensata [νοεῖται, lezione di P] la sua 
bellezza indescrivibile » (fr. 108; des Places, Oracles intende diversa- 
mente); cfr. Proclo, Theol. Plat. II 8 p. 56,16-19: « Colui che è cau- 
sa di tutto l’universo ha seminato in tutti gli esseri segni della sua 
assoluta superiorità: per mezzo di questi segni... egli è a tutti presen- 
te in maniera ineffabile, pur trascendendo tutto l’universo » (Cremer 
44). 

4. Dimensione sconvolgente la totalità dell’universo (75,11- 
14): il passo è sostanziale parafrasi di un oracolo (fr. 147) citato da 
Psello (Comm. 1133b 5-8: 171 des Places, Oracles): « Se tu me lo 
dici spesso [è Ecate che si rivolge al teurgo], vedrai tutto in forma di 
leone; allora la massa incurvata del cielo non è visibile, gli astri non 
brillano, la luce della luna resta nascosta, la terra non sta ferma 
[ἕστηκεν = ἑστάναι di 75,13], tutto è illuminato dai fulmini »: nel- 
l'oracolo non è ricordato il sole, perché è lì descritta una scena not- 
turna (Lewy 242, 57). I fenomeni concomitanti questa teofania sono 
accennati anche nei papiri magici: PGM IV descrive nelle Ill. 930- 
1114 (I 111 pPreisendanz) una lychnomanteia, in cui Horus- 
Harpocrates, il dio del sole, è scongiurato di apparire nella fiamma di 
una lanterna ardente; nelle ll. 1103-1114 si legge: « Dopo di aver 
detto la formula magica che produce la luce, apri gli occhi e vedrai la 
luce della lucerna diventare della forma di una camera; di’ poi con gli 
occhi chiusi [la formula] e, apertili, vedrai tutta un’immensità e, den- 
tro di essa, uno splendore straordinario: e in nessun luogo compare 
la lanterna. Ma vedrai il dio seduto su una fava egiziana, rivestito di 
raggi, la destra tesa in alto, in atto di saluto, nella sinistra una sferza, 
portato a mano da due angeli e tutt'intorno a lui dodici raggi » 
(Hopfner, Geheimlehren 203, 33). 

5. Luminosità (77,11): il verbo e l’espressione comparativa si 
rintracciano in un oracolo (fr. 146, 5) che Proclo (in R. I 111,3-11) 
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richiama in un contesto teofanico: « [dopo questa invocazione, tu 
contemplerai]... un cavallo [cfr. Platone, Phdr. 253d 3-5, e Dama- 
scio, Isid. 64, p. 94, 3-5, in cui è probabile allusione alla stessa 
dottrina caldaica: cfr. la nota di Zintzen e Cremer 45, 57] più splen- 
dente a vedersi della luce (φωτὸς πλέον ἀστράπτοντα) ». Probabil- 
mente caldaica anche la definizione « le immagini (ἀγάλματα) degli 
dèi » (cfr. fr. 101: «l'immagine direttamente visibile », da cui 
76,16), di cui tuttavia può essere stato modello Platone: cfr. Ti. 37c 
6-7 (Cremer 45, 58). 

6. Fuoco invisibile e inesprimibile (77,20-78,3): analogie con- 
cettuali ed espressive si colgono nei frammenti oracolari: βάϑη τοῦ 
κόσμου, in fr. 148 (« Quando guardi il fuoco sacrosanto senza forma 
brillare con fiamme tremanti negli abissi del mondo intero, presta 
attenzione alla voce del fuoco »; Lewy 244, 63); Vindivisibilità del 
fuoco, in fr. 152, che si ricupera attraverso Proclo (in Cra. 59,2; 
Cremer 48-49); l’inesprimibilità, in Psello (CMAG VI 163, 9 Bidez): 
«I Caldei chiamano la causa prima [cioè il primo fuoco] assoluta- 
mente inesprimibile » (cfr. Proclo, in Cra. 67,19). La contestualità 
oracolare può concorrere a risolvere l’interpretazione di 78,2-3: xv- 
ρίως ἀλλ᾽ οὐ περικοσμίως. Innanzi tutto, πύριος è immagine caldai- 
ca: nei vv. 3-4 del fr. 5 ricorre « intelletto, nato da un intelletto, è 
l’artigiano del mondo igneo, cioè noetico [Lewy 113], intelligibile 
ove siede il Padre [Lewy 77, 40], empireo [Lewy 137 e nota 270] »; 
in secondo luogo, c’è, nella dottrina caldaica, il bipolarismo ὑπερκό- 
σμιος-ἐγκόσμιος: Proclo informa che, secondo i Caldei, oltre al sole 
encosmico, quello cioè del mondo sensibile, c’è il sole ipercosmico, 
il quale sta, nei confronti del pianeta visibile, nello stesso rapporto 
del modello rispetto alla copia (in Ti. III 82,31-83,16: « ...i discorsi 
più mistici ci hanno fatto conoscere anche questa totalità solare che 
si trova negli ipercosmici: lì sono, infatti, il “mondo solare” e la “luce 
totale”, come dicono gli Oracoli dei Caldei »; cfr. Lewy 151,311; 
Theiler, Chaldaischen Orakel 25, 2). Se, quindi, illuminato caldaica- 
mente, il passo significa che il fuoco divino riempie tutte quante le 
profondità del cosmo alla maniera del fuoco intelligibile, non in ma- 
niera encosmica, terrena: cfr. Hopfner, Geheimlehren 50 (« nach 
der [gòttlichen, nur intelligiblen] Idee des Feuers, nicht aber nach 
Art des [kosmisch-]irdischen Feuerglanzen [der bloss ein blasses Ab- 
bild des ideellen Feuerglanzes vorstellt] »); Taylor 92 (il quale pro- 
pone di emendare ἐμπυρίως: non necessariamente, però); Cremer 
48-49. 

7. Potenza purificatrice (79,7-8; 81,10-11): è dottrina chiara- 
mente caldaica, anche nella stretta connessione con l’epifania; l’atte- 
sta Porfirio in Agostino, Civ. Dei X 9, p. 415, 17-35 (= Regr. an. 2, 
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p. 27*, 21-28*, 12): « Porfirio ci promette una specie di purificazio- 
ne dellanima mediante la teurgia... dice [quest'arte teurgica] utile 
per purificare una parte dell'anima, non certamente la parte intellet- 
tuale... ma quella spirituale... Egli afferma infatti che per il tramite di 
certi riti teurgici... questa parte dell’anima è disposta e preparata... a 
vedere gli dèi. Riconosce tuttavia che questi riti teurgici non procu- 
rano all’anima intellettuale nessuna purificazione che la disponga a 
vedere il suo dio »; la relazione teofania-purificazione è documenta- 
bile ancora in un passo di Marino (Procl. 28, p. 165, 19), il quale 
dice di Proclo « il filosofo, purificato con riti caldei, vide apparizioni 
luminose », e in Proclo stesso (in Cra. 100,21). Un’interessante te- 
stimonianza, valida anche per il séguito del nostro passo (79,8-10), 
viene ancora da Giamblico (de An. ap. Stob. 1 49, p. 454, 23-455, 5 
I), il quale, dopo aver accennato, sul problema della purificazione 
dell'anima, alle teorie di Platone e di Plotino, aggiunge: « Quanto 
agli antichi, essi sostengono che [ciascuna di queste operazioni, quel- 
le cioè del giudizio, della punizione, della purificazione, sono com- 
piute] dagli dèi visibili, principalmente il sole, dalle cause demiurgi- 
che invisibili e da tutti i generi di esseri superiori, voglio dire gli 
eroi, i demoni, gli angeli e gli dèi, i quali dirigono personalmente il 
sistema dell’universo »: e negli « antichi » vanno riconosciuti, secon- 
do Festugière, Révélation III 263, i sacerdoti fondatori dell’arte teur- 
gica. 

8. Nelle autopsie, dèi e angeli circondano gli dèi: cfr. Proclo, 
in R. I 91,18-25: « E ciò non sono soltanto i miti greci che l'hanno 
tramato in segreto, voglio dire il fatto di salutare con gli stessi nomi 
sia i capi che i loro compagni, ma l’hanno insegnato anche le inizia- 
zioni dei barbari [cioè gli Oracoli caldaici: cfr. Kroll 58; Lewy 
245,65; Festugière, République 108, 3]. Esse dicono infatti che gli 
angeli sospesi agli dèi gioiscono oltremodo di essere invocati con gli 
stessi nomi degli dèi, che si rivestono dei “veicoli” dei capi della loro 
serie, che si mostrano ai teurgi al posto di questi capi ». 

9. I doni delle teofanie: 

a) eliminazione del freddo e accrescimento del caldo 
(81,12-14): l’immagine, platonica (Phdr. 251b 1-3,c 8; 253e 5-6: Pa- 
nima diventa di fiamma vedendo il bello) e plotinica (VI 4 [22] 
15,14-16: il corpo gode del diffuso calore dell’anima; II 9 [33] 3,1-5: 
l’anima, che offre la luce alle realtà successive, è assomigliata al fuoco 
che riscalda), riprende più sacro vigore nella teologia caldaica. « Cor- 
riamo verso il caldo, fuggendo il freddo » è l’invito dell’inno del fuo- 
co (cfr. infra, nota 94), che altri oracoli illuminano: fr. 53: « Presso il 
pensiero del Padre prendo posto io, l’anima che con il mio calore 
animo tutte le cose »; fr. 73, 2: « Terza è la corsa che riscalda con il 
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fuoco la terra » (cfr. per l’interpretazione Lewy 139-140); Proclo, in 
Ti.1 211,11: « Anche l’oracolo ha raccomandato di mettere al primo 
posto, nel santo servizio degli dèi, il pensiero riscaldato al fuoco » 
(non soltanto in senso metaforico, ma proprio: l’anima, scintilla del 
fuoco divino, deve farsi riscaldare da esso per risalire al suo princi- 
pio; Festugière, Timée II 33); 

b) conformazione del tutto all'anima e all’intelletto, luce 
splendente in un’armonia intelligibile (81,14-16): Cremer (p. 51) 
confronta fr. 1, 5-9: « Non bisogna, dunque, concepire quell’intelli- 
gibile con violenza, ma con la fiamma sottile di un sottile intelletto, 
che misura [μετρούσῃ = ἀναμετρεῖν di 81,14] tutto, tranne quell’in- 
telligibile, e non bisogna concepirlo con intensità, ma, tenendo l’oc- 
chio puro della tua anima lontano [dal sensibile], tendere verso l’in- 
telligibile un intelletto vuoto [del pensiero] » (interpretazione di des 
Places, Oracles 66). La teofania concede, infine, una visione corporea 
dell’incorporeo (81,16-18; cfr. 2): qui cade l’immagine platonica de- 
gli « occhi dell’anima » (cfr. R. 533d 2), che è anche nell’oracolo (vv. 
8-9) e che ritorna in fr. 213, 2 e 112, 1. In Corp. Herm. VII 1,5-6 si 
legge: « Guardate in alto con gli occhi del cuore » (cfr. Thillet 190- 
191); 

c) perfezione, attività, divino eros, gioia (87,17-19): sono in 
prevalenza concetti platonici, specie la perfezione (Phdr. 246b 7-c 1: 
« Perfetta e alata, l’anima incede alta a volo »; R. 498b 7: « Danima 
comincia ad essere perfetta ») e la gioia, che tuttavia sono accolti 
nella teologia oracolare, dove acquistano un valore più concretamen- 
te mistico-teurgico, cui s'avvicina di più il De mysteriis, sicché, più 
probabilmente, s'intende qui la perfezione teurgica, quella appunto 
che, nella preghiera finale alla Madre degli dèi (Or. VIII [V] 
20,180b 5-6), l’imperatore Giuliano chiede con tanto ardore, e l’atti- 
vità, la ἐνέργεια, sarà, piuttosto, da confrontare con la forza, la ἀλκή, 
che, nella letteratura oracolare, è concessa dal Padre (fr. 118: « Altri 
fecondò con la sua forza ») e che il Caldeo, nella testimonianza di 
Psello (Comm. 1132a 8-11), ritiene indispensabile per salire a dio 
(« Il Caldeo dice che noi non con altro mezzo ci eleviamo a dio, se 
non fortificando il veicolo dell'anima mediante i riti materiali »); il 
« casto eros » è il terzo elemento che il Padre mescola con la scintilla 
dell'anima ed è, esso, un « legame di tutte le cose e di esse guida 
sublime » (fr. 44; cfr. Lewy 179). Il manuale teurgico sottolinea, con 
scrupolosa scolasticità teologica, i momenti cultuali, lontano al tem- 
po stesso sia dall’ispirazione platonica che dalla poetica ambiguità 
oracolare, rapportandosi al livello della religione popolare; 

d) verità, potenza, successo nella realizzazione delle azioni, i 
beni più grandi (88,16-18): platonismo e caldaismo sono anche qui 
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alla base degli enunciati, specialmente dei primi tre (il quarto è pro- 
babilmente generico riepilogo); l’anima, in Platone, « contempla » 
(Phdr. 247d 4) o « vede » (ivi 249b 6) la verità, oppure la « coglie » 
(Phd. 99e 5-6) o « fissa lo sguardo su un oggetto illuminato dalla 
verità » (R. 508d 4-5), nell’oracolo « virtù, saggezza e verità ricca di 
pensiero » appaiono nell'anima cosmica (Damascio, Pr. II 45,10; Le- 
wy 50); il sole, scrive Proclo (in Ti. III 82, 9-11), « conduce le anime 
per il canale della pura luce e in loro infonde una pura potenza che 
eleva » (che Proclo s’ispiri qui a idee caldaiche, lo dimostra Cremer 
60-61); la realizzazione degli ἔργα (88,17), un termine che trae origi- 
ne dal linguaggio cultuale greco e che significa le azioni sacramentali 
teurgiche, anche in un oracolo, stilisticamente modellato su Od. 
22,479: « Quando si mescolano i raggi, l’anima compie le operazioni 
del fuoco che non perisce » (fr. 66; l’interpretazione è di Lewy 196 e 
note 79-80). 

B. Caratteristiche distintive delle epifanie degli arcangeli e degli an- 

geli. 

L’angelologia si presenta, nel libro II del De mysteriis, con suoi 
connotati, precisi e netti, quali non è possibile rintracciare in nessu- 
n’altra opera del paganesimo; nei confronti del libro I, essa rende più 
complessa la gerarchia celeste, inserendosi fra gli dèi e i demoni. C'è 
indubbiamente un’esigenza teurgica: collegare, cioè, con la moltipli- 
cazione delle classi, più strettamente il mondo sensibile con il mondo 
intelligibile, la terra con il cielo, sicché più immediata diventi l’inter- 
scambiabilità delle influenze. Quest’esigenza tuttavia non è nuova. Il 
precedente omerico di Ermes e di Iris, messaggeri, ἄγγελοι, degli 
dèi, ha importanza marginale. Notevole, invece, il precedente del 
paganesimo semitico, del giudaismo, del mazdeismo persiano: Nico- 
maco di Gerasa (ap. Theologoumena arithmeticae 43, p. 56, 14-57, 
9) è testimone che i babilonesi Hostane e Zoroastro chiamavano ar- 
cangeli e angeli gli spiriti presidenti le sette sfere planetarie, i primi 
sostituendo gli Amshaspands dello zoroastrismo, seguaci e collabora- 
tori di Ormuzd, gli altri gli izeds, i geni inferiori (Cumont, Anges 
163-164). Poi il cristianesimo con una più elaborata gerarchia (Michl 
55), l’ermetismo (cfr. Asclepio 37, p. 347, 16-19), l’orfismo tardo (fr. 
248, 10, p. 265 Kern), gli Oracoli caldaici. Il neoplatonismo, infine: 
soprattutto Porfirio, il quale, se sviluppò l’angelologia in stretta ade- 
renza con gli Oracoli, può averne derivata la conoscenza non soltan- 
to da essi, per l’esperienza che, ampia, egli ebbe del semitismo e 
delle altre religioni e correnti religiose (cfr. Chr., fr. 76 Harnack). 
Porfirio conosce gli angeli. Nel libro II della Filosofia desunta dagli 
oracoli, egli cita (144-147 Wolff; 27, 102-104 Buresch; Lewy 10, 26) 
un inno mistico, che si legge anche nella Theosophia di Tübingen 
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(27, pp. 173-174 Erbse) e che molto probabilmente è di origine cal- 
daica (Lewy 9-17; Dodds, Light 265), ove (vv. 12-19) sono distinte 
tre classi di angeli; nel De regressu animae (fr. 2, p. 29*, 1-7 Bidez) 
assegna agli angeli letere o l’empireo, « riconosce che altra è la via 
alla società superiore degli angeli » (quella, cioè, teurgica: cfr. supra, 
pp. 269-270): distingue due ordini di angeli, quelli che, inviati dal 
Padre, scendono sulla terra per ispirare le profezie ai teurgi e quelli 
che sono sulla terra i messaggeri del Padre e ne annunciano la pro- 
fondità (cioè i teurgi stessi; fr. 6, p. 33*, 9-13 Bidez; cfr. Hadot, 
Porphyre 393-395). Ma Porfirio sa poco degli arcangeli. L'unico do- 
cumento è proprio lo zetema della Lettera ad Anebo (70,11 = p. 7, 
10 Sodano) e un passo del commento di Proclo a Ti. 24a 4-5 (I 
152,12-13 = fr. 17, p. 11, 3-4 Sodano), in cui si legge che Porfirio 
intendeva i sacerdoti egizi analoghi « agli arcangeli del cielo, che 
hanno il viso rivolto verso gli dèi, di cui sono i messaggeri ». Degli 
arcangeli sanno poco anche gli Oracoli caldaici. Essi non compaiono 
in nessun frammento. Le testimonianze tuttavia non mancano, anche 
se tarde: Proclo (in Ti. III 43,14-15), Damascio (Pr. I 241,18-20; 
287,18-19; II 9,16-22; 200,12-13), Psello (Hyp. 74,28-75,10, pp. 
199-200 des Places; Expos. 1152a 7-11, p. 189 des Places, Oracles) 
concordano sostanzialmente in una gerarchia caldaica, in cui gli ar- 
cangeli occupano un posto centrale (cfr. Festugière, Timée 64, 1) e 
Psello (CMAG VI 160, 7 Bidez) racconta che Giuliano il Caldeo 
pregò il dio « che tiene insieme il tutto » (cioè il padre sommo degli 
dèi: Lewy 224) di dare a suo figlio nascituro l’anima di un arcangelo. 
Questo, bisogna riconoscerlo, è certamente molto poco, se confron- 
tato con il De mysteriis. Qui, con meticolosa precisione, si tenta di 
identificare le caratteristiche proprie degli arcangeli nelle epifanie, in 
tutte le venti sezioni, anche se, in qualcuna di esse, la differenza fra 
arcangeli e dèi rimane appena distinguibile. Sicché non pare impro- 
babile che la materia arcangelica trovi qui posto sotto la spinta di una 
speculazione che, pur attenta alla necessità teurgica di stringere anco- 
ra di più il legame circolare fra l’uomo e il dio, indulge anche, al 
tempo stesso, all'esigenza della religione popolare, cedendo alle 
istanze di credenze largamente diffuse, soprattutto nelle giovani 
chiese cristiane, di cui l’angelologia idolatrata fu condannata dal con- 
cilio di Laodicea. 

Comunque, i seguenti semeia angelici del De mysteriis trovano 
paralleli caldaici: 

1. Bellezza (73,13-14): Peco caldaica è raggiungibile attraver- 
so Porfirio (Regr. an. 2, p. 31*, 9-15 Bidez), in Agostino (Civ. Dei 
X 10, p. 418, 3-8): « Perché, se, come dice Porfirio, coloro i quali 
operano queste purificazioni sordide [cfr. Marin., Procl. 28, p. 165, 
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19] con riti sacrileghi vedono nel loro spirito debitamente purificato 
[cfr. Marin., Procl. ivi] certe immagini meravigliosamente belle di 
angeli oppure di dèi (se è vero che sia così), la ragione ne è, come 
dice l’Apostolo [2 Cor. 11,4], che “Satana si trasfigura in angelo di 
luce” » (Cremer 67, 250, 251); Cumont (Anges 171, 2) rinvia a Filo- 
ne, Mos. I 12,66, in cui è descritto un angelo che appare in un ce- 
spuglio ardente. 

2. Liberazione dal laccio della materia (79,8-9): cfr. Proclo, in 
R. II 296,9-11: « Come ha detto l’Oracolo — ché vi è un “leader del 
troncamento” [cfr. fr. 179, testo desunto da Damascio, Pr. II 58,21] 
fra gli angeli che separano dalle anime la materia »; in Cra. 71,17: 
« Gli angeli purificano le anime, tagliando corto alle imprese abusive 
della materia [des Piaces, Oracles fr. 179, nota 1] ed elevandole agli 
dèi » (Lewy 260, 7; Cremer 66, 241); presso i cristiani svolge un’ana- 
loga funzione l’arcangelo Michele (Cumont, Anges 178, 3). 

3. Tollerabilità dell’aria, capace di unirsi ai teurgi (86,13-15). 
In 69,7-10 e in 83,2-3 l’anima del teurgo ha sede fra gli angeli, cui è 
elevata dagli dèi e dalla luce; questa dottrina caldaica, di cui è traccia 
nel De regressu animae di Porfirio (fr. 2, p. 29*, 6-7 Bidez: v. supra, 
p. 273), è chiaramente documentata: da Proclo, in R. II 150,17 (« E 
difatti alla classe angelica appartengono i telesti di quaggiù. Chiun- 
que è veramente ieratico “splende come un angelo vivendo in poten- 
za”, dice l’Oracolo [fr. 137] »; cfr. Lewy 220, 173; Cremer 64, 222) e 
II 118,11-16, e da Olimpiodoro (in Phd. 64,2: « Ma per la verità 
neppure le anime dei teurgi [Platone] vuole che rimangano sempre 
nell’intelligibile, ma che scendano anche nel mondo creato: di esse 
l’Oracolo [fr. 138] dice “nello spazio angelico” »; Lewy 220, 75; Cre- 
mer 64, 222). Da essa è illuminato il γνώρισμα di 86,13-15: appa- 
rendo, gli angeli producono un miscuglio d’aria tollerabile e tale da 
unirsi con i teurgi. Anche qui, per la parte oracolare, sovviene Proclo 
(Phil. Chald. 1,7): gli arcangeli danno allanima il potere di unirsi 
con la luce del divino (cfr. Psello, Hyp. 75,15 s., e Proclo, Phil. 
Chald. 1,4; Cremer 65-66). 

C. Caratteristiche distintive delle epifanie dei demoni: 

1. Multiformità (70,18). Questo γνώρισμα deriva ai demoni 
perché connessi con la materia: nozione, questa, comune agli Oracoli 
caldaici (cfr. Psello, Hyp. 75, 25: « [Il genere dei demoni] è rivolto 
verso la natura »; nel fr. 88, 2 i demoni terrestri sono chiamati « i 
germi della materia malvagia »; cfr. des Piaces, Oracles 138, 88, 2) e 
al De mysteriis, in cui essa motiva altri segni distintivi dei demoni: 
potenza di tirare verso la natura (79,9-10 e 82,8-9), di spingere al 
desiderio del creato (88,6), di procurare i beni del corpo (89,11-12; 
sull’interscambiabilità terminologica materia-natura-corpo, cfr. 


NOTE AL TESTO [275] 381 


Schreckenberg 146, 33; 160, 61). E la materia è, secondo l’Oracolo, 
πολυποίκιλος, « dai molti aspetti » (fr. 34,1; l'epiteto è ispirato da 
Platone, Ti. 50d 5). 

2. Terrore (71,12) e corteggio di bestie sanguinarie e selvagge 
(84,2-4): negli Oracoli, Ecate, la signora, l’aguzzina dei demoni (fr. 
91; Lewy 271, 41; cfr. PGM IV 2722: « capo della muta »), è divini- 
tà « terribile », « tremenda »(cfr. Proclo, Theol. Plat. 373,28; Lewy 
95, 121), ha al séguito serpenti, leoni, aquile (Lewy 91, 96); Proclo 
(in R. II 183,30) parla di « visioni terribili di demoni che rassomi- 
gliavano a serpenti e a cani » (Cremer 85). 

3. Grandezza e piccolezza alternantisi nella stessa figura (72,5- 
7; cfr. anche 76,1-2), agitazione e disordine (72,16-18): negli Oraco- 
li, la folla dei demoni fluttua in maniera molteplice (fr. 93; Lewy 
260, 4), i demoni sono « bestiali e insolenti » (fr. 89). 

4. Ispirato alle dottrine caldaiche è 82,7-12, in cui sono de- 
scritti i mali che l’epifania dei demoni si trascina dietro: 

a) appesantimento del corpo (cfr. 84,15-16): fr. 213, 3-4 
(origine caldaica è dimostrata da Lewy 172, 403) « ...perché le pe- 
santi briglie del corpo [cfr. Platone, Phd. 81c 8-9] siano tenute in 
alto dall'anima pura e dallo splendore etereo del Padre »; 

b) malattie: questa è credenza popolare, legata alla consue- 
tudine che il medico, fin da antichissima età, è anche mago ed evoca 
gli spiriti, sicché, in larghi strati del popolo, i demoni sono responsa- 
bili di malattie come l’epilessia (il « morbo sacro », cioè demonico), 
l’isteria, la pazzia (Ippocrate, Morb. Sacr. I 587) e anche di epidemie 
(Hopfner, Offenbarungszauber I 14, 44; Geheimlehren 204, 35). La 
Suda (II 641,433, s.v. ᾿Ιουλιανός) informa che i Caldei usavano 
amuleti a protezione di « ciascuna parte » del corpo umano, ispiran- 
dosi probabilmente alla dottrina della simpatia fra le sette o dodici 
parti del corpo e i pianeti o i segni dello zodiaco (Lewy 291, 122). 
Psello (Script. min. 447,8), a sua volta, testimonia l’impiego, da parte 
dei Caldei, di statuette apotropaiche, di sostanze diverse, talismani 
contro le malattie, causate da demoni (Lewy 216; Cremer 83); 

c) ostacolo ai teurgi: i demoni, secondo un Oracolo (fr. 135, 
3), affascinano le anime (cfr. Psello, Hyp. 75,26-27, p. 200 des Pla- 
ces, Oracles) e le tengono lontane dai riti; la perifrasi « quelli che 
s’affrettano verso il fuoco » per significare i teurgi (Lewy 260, 5) è 
formula caldaica, frequente anche negli scritti gnostici (des Places, 
Oracles 141, fr. 115, 1): essa ritorna, analoga, in Psello, Comm. 
1144d 1, p. 181 (fr. 115, 1); la teologia oracolare chiama « primo e 
secondo fuoco » (fr. 5, 2; 6, 2) i due esseri superiori, « l’aldilà primo, 
l’aldilà secondo » (fr. 169), cioè il trascendentalmente uno e due (des 
Places, Jamblique et les Oracles 180-181); 
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d) vincolo alla fatalità (cfr. 88,7: realizzazione delle opere 
della fatalità). Nella demonologia oracolare i demoni sono ritenuti 
« correnti scaturenti dalla fatalità » (Psello, ap. Bidez, Proclus 98, 6; 
cfr. Lewy 266, 22; 291, 126; Cremer 83) e « servi dei doni della 
Moira » (Psello, Hyp. 75, 26, p. 200 des Places, Oracles); a questo 
stretto rapporto demoni-fatalità saccompagna anche la relazione de- 
moni-natura (cioè materia, corpo: Psello, Hyp. 75,25, p. 200), sicché 
l’anima volta al terreno, che è il regno dei demoni, diventa serva 
della fatalità (cfr. Proclo, Prov. VIII 42, p. 64, 28: « animam... quan- 
doque aiunt fato servire »; Lewy 265, 21; Cremer 83). 


D. Caratteristiche distintive delle epifanie degli arconti e degli eroi. 

In 71,5-6 e 7-8 si distinguono due classi di arconti, i cosmocra- 
tori, i quali « amministrano gli elementi sublunari », e gli hylici, i 
quali « presiedono alla materia ». Questi enti, che nella gerarchia se- 
guono i demoni e precedono gli eroi, sono noti alla teologia caldaica: 
lo rilevò già Gale (pp. 207-208) e Cremer (pp. 86-90) ne ha precisa- 
to la fisionomia, chiarendone una probabile trattazione negli Hyphe- 
getica, un’introduzione agli Oracoli, di Giuliano il Teurgo. Tuttavia, 
nel De mysteriis, gli arconti sublunari subiscono una notevole traspo- 
sizione, perché dal campo astrologico, in cui Babilonesi e Caldei li 
collocavano, come indicano Proclo e Damascio (i passi, citati e com- 
mentati, in Cremer 86-89), essi passano nell'àmbito teologico- 
teoretico e prendono per la prima volta, a quanto pare, un posto ben 
determinato nella gerarchia divina: senza dubbio, per rinsaldare l’a- 
nello fra il sensibile-terreno e l’intelligibile-divino, ma anche, è da 
supporre, per creare gradi di potenze cui il cristianesimo stesso aveva 
dato spazio: ἀρχή. « principatus », e il plurale ἀρχαί nelle epistole 
di Paolo (Eph. 1,21, e Col. 1,16). Inoltre, e questo sembra di mag- 
giore rilievo, nella teologia oracolare, almeno nei frammenti e nelle 
testimonianze superstiti, non c'è nessun cenno sulle epifanie degli 
arconti e sulle caratteristiche che l’accompagnano: e neppure in altre 
correnti mistico-teosofiche. Sicché par probabile che il De mysteriis, 
facendo proprie queste essenze divine, le abbia non solo trasposte in 
altra concezione, ma si sia al tempo stesso adoperato a trovarne fati- 
cosamente i connotati, per distinguerle dalle altre essenze dell’ordine 
gerarchico. A questa impressione di difficoltà dà luogo il continuo e 
monotono tentativo di trovare, a volte però senza molto successo, 
elementi che distinguano, soprattutto, gli arconti dai demoni: così, ad 
esempio, la varietà è nota distintiva di demoni (70,18), arconti sublu- 
nari (71,6) e materiali (71,8), con lievi e sfumate differenze; la terri- 
bilità è comune, con gradazioni leggermente difformi, che si rifletto- 
no anche sul lessico, alle tre classi (71,12, 15-16 e 16-18); una multi- 
formità sostanzialmente analoga caratterizza demoni (72,5-6) e hylici 
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(72,8-10): ἄλλοτε ἐπ᾽ ἄλλης = ἀλλοιοῦται; il disordine accompagna 
in grado pressoché simile demoni (72,16-18) e arconti della materia 
(72,20-73,2), e così via. A volte, la distinzione è espressa generica- 
mente, con aggettivi e perifrasi che rispondono alla qualifica, cosmica 
o materiale, degli arconti stessi: τῶν περικοσμίων e τῶν ἐνύλων 
(79,11-12), τὸ κοσμικόν (80,10), περικόσμια e ὑλικά (82,15-17), 
κοσμικάς (84,5), περὶ τὸν κόσμον ἢ ὕλην (85,14), κοσμικὴ ἢ megi- 
γειος (87,10). 

Nella serie gerarchica, dopo gli arconti e prima delle anime, 
stanno, al penultimo posto, gli eroi. Noti a Platone, il quale nel Cra- 
tilo (398c 6-e 2) ne inventa una « ditirambica » etimologia e li inseri- 
sce nella successione dèi-demoni-eroi (cfr. anche R. 392a 4-5, e Lg. 
717b 2-4), essi costituiscono, per Origene, motivo di polemica con- 
tro Celso (III 37, 27-29: « Dèi, angeli di dio, buoni demoni, eroi che 
devono la loro esistenza alla metamorfosi di buone anime umane », 
ove è evidente Fallusione alla teologia stoica; cfr. anche VII 68,9-10) 
e per Porfirio incentivo di curiosità (67,2 nella successione demone- 
eroe-anima), che può aver avuto un’eco nella « teologia greca » citata 
da Eusebio (PE II 5,1-2; cfr. Zink 112, 7). Curiosità non disattesa 
certamente dal De mysteriis, il quale non soltanto inserisce stabil- 
mente gli eroi nella gerarchia delle essenze superiori, ma conosce 
anche, con larghezza di particolari e dettagli, i modi delle loro appa- 
rizioni. E ciò, a quanto pare, con indipendenza maggiore di quanto si 
è potuto verificare per gli arconti: ché qui non soccorre, probabil- 
mente, neppure un teorico cenno caldaico. Cremer (pp. 38-39) lo 
vedrebbe volentieri in Psello e in Olimpiodoro. Ma i tre passi di 
Psello (Hyp. 75,17-21, p. 200: « E dopo di essi [cioè i demoni] ven- 
gono gli eroi... il genere che confina con i mortali è quello degli 
eroi »; Ekthesis 123,5 ss., p. 194; Aur. Cat. 216,24) e quello di 
Olimpiodoro (in Alc. 22,3) hanno subito con ogni verisimiglianza 
l’influenza del De mysteriis, e intanto Proclo, il quale ha frequente 
occasione di ricordare gli eroi nel commento al Cratilo specialmen- 
te (68,16 s.; 70,5; 77,2-10; 79,2), ma anche in altri commenti (ad es., 
in Ti. I 182,31; II 112,20-23; in R. II 135,1), non li pone in relazio- 
ne caldaica, e Damascio non li accoglie in nessuna delle molteplici 
serie che conosce. Del resto, in nessun Oracolo sono ricordati gli 
eroi. Autonomo, dunque, il De mysteriis in questa complessa elabo- 
razione di gradi, in cui i connotati dei diversi enti sono a volte deli- 
mitati e definiti a fatica: gli eroi appaiono più tranquilli dei demoni 
(71,14-15), più confusi (77,6), più instabili (79,3-4), procurano agli 
epopti danni simili a quelli dei demoni (82,12-13). 

E. Caratteristiche distintive delle apparizioni delle anime. 
1. L'anima inferiore. — L’anima inferiore è presa in esame in 


384 [278] NOTE AL TESTO 


tutte le venti sezioni delle epifanie, e le sue nozioni distintive sono 
spesso avvicinate a quelle dei demoni e degli eroi: essa appare più 
mutevole dei demoni (72,11-12), come essi, trascina verso la materia 
(79,12-13 e 79,9-10; 83,5-6 e 82,8-9), accompagna disordine e agi- 
tazione (84,16-17 e 72,16-18); assomiglia agli eroi per il terrore che, 
apparendo, suscita (71,18-19), per il movimento e il cambiamento 
(73,5-6), per la bellezza (74,3-5), per la dimensione (76,8-10), per la 
cura del corpo (88,14 e 79,10; cfr. Platone, Phd. 81c 6). Questi 
accostamenti rivelano ancora una volta l'esigenza della catechesi e del 
manuale e sottolineano la difficoltà di differenziare le diverse epifa- 
nie con segni nettamente caratterizzanti. Anche la dottrina sembra 
non abbia precedenti: quella, naturalmente, che teorizza l’anima infe- 
riore contemplata nella visione. Perché a ridosso della concezione 
fondamentale e sostanziale c'è una tradizione che facilmente s’indivi- 
dua: plotinica (IV 8 [6] 7,6-7 e I 8 [51] 7,21-22) per la nozione che 
l’anima è l’ultimo degli esseri superiori (85,14-15) e che la partecipa- 
zione al divino diminuisce con l’allontanarsi dal primo; platonica per 
la dommatica dell’anima vincolata al corpo, alla materia, al divenire, 
alla natura e le sue qualificazioni che sono tuttavia presenti anche 
nella dottrina caldaica. Phd. 810 1 (« [L'anima] si parte dal corpo 
contaminata [μεμιασμένη] e impura ») ha potuto, ad esempio, influi- 
re, in misura ambivalente, su 80,12-13 (« Le anime sono piene di 
abbondanti contaminazioni [μολυσμῶν] ») e sull’Oracolo: « Non 
contaminare » (μὴ... μολύνῃς) il pneuma [dell’anima]» (fr. 104). L'a- 
nima volta al divenire cioè al corpo e da questo asservita (77,17-19; 
79,12-13; 83,5-6) è anche immagine oracolare, secondo attestano 
Proclo (in R. II 99,1-3; fr. 99; in Ti. I 318,13-15) e Psello (Comm. 
1129c 13; fr. 110, 2), ma già Platone, Phd. 81b 2-4: « In quanto 
[l’anima] fu sempre insieme con il corpo e lo servì e lo amò e fu da 
-esso affascinata, dalle sue passioni e dai suoi piaceri ». La metafora di 
83,7-8 (l’anima, nell’epifania, riempie chi la vede di passioni che l’in- 
chiodano al corpo [προσηλούντων... τοῖς σώμασιν) è derivata dal 
Fedone (83d 4-5: « Ogni piacere e ogni dolore come se avesse un 
chiodo inchioda l’anima al corpo [προσηλοῖ... πρὸς τὸ σῶμα] »). In 
84,14 (cfr. 21,15-16) l’anima che inclina verso il basso (κάτω vevov- 
ca), è volta cioè al sensibile, è tipicamente oracolare (cfr. fr. 164: 
« Non inclinare verso il basso », μηδὲ κάτω vevong; cfr. anche 
163,1), plotinica (cfr. Enn. I 6 [1] 5,49; I 8 [51] 4,19, e 15,22-23; II 
9 [33] 10,19) e neoplatonica (cfr. Porfirio, Antr. 11, p. 64, 25; Giu- 
liano, Or. VIII [V] 6,166c 5; Olimpiodoro, in Phd. 109,10 s.; cfr. 
Lewy 204, 136; Geudtner 13-14), ma platonica (cfr. Phd. 81d 8) è 
l’anima che si trascina dietro i segni dei vincoli e delle punizioni. La 
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linea di demarcazione fra Platone, Oracoli e neoplatonismo è qui 
tenue, quasi sfugge (Cremer 91-93 e 101). 

2. L'anima pura. — A differenza dell’anima inferiore, l’anima 
pura, nella trattazione delle epifanie, ritorna soltanto due volte, nella 
sezione dei doni che sono concessi dalle essenze superiori al loro 
apparire (83,2-5) e nella sezione dell’ordine, della τάξις (84,9-14): in 
ambedue i casi l’incidenza caldaica è abbastanza concreta. 

a) 83,2-5. Le anime pure si trovano nel rango degli angeli 
(83,2-3), come si legge anche in 69,7-10, esse sono le anime dei 
teurgi: l’origine caldaica di questa concezione è stata indicata qui su- 
pra, p. 272. La contemplazione di queste anime è anagogica (83,3): 
Psello (Hyp. 75,19-20, p. 200) testimonia: « [Il genere angelico] ele- 
va le anime fino ad un certo livello ». Essa, inoltre, è soterica (83,3- 
4): questa dottrina è nuova. In Platone (Phd. 107d 1), nei Neoplato- 
nici e negli Oracoli (cfr. fr. 113: « Quando si è mortali dotati d’intel- 
letto, occorre frenare l’anima perché non urti contro la terra male- 
detta, ma si salvi ») la tematica della salvezza dell’anima non è in 
relazione con l’epifania delle anime pure. Caldaica può ritenersi inve- 
ce la teoria che, nell’epifania, l’anima pura concede speranza santa: la 
speranza è infatti virtù teurgica; Olimpiodoro (in Phd. 94,25) la defi- 
nisce ieratica, un Oracolo avverte: « Ti nutra la speranza contenente 
fuoco » (fr. 47), πυρήοχος, neologismo caldaico, che, come i compo- 
sti di πῦρ, dà alla speranza una dimensione noetica (Lewy 147, 226 e 
227; Cremer 95-96 rintraccia una consonanza con ἱερός di 83,4). 

b) 84,9-14. « La forma ignea » (84,10) è dizione caldaica: 
πύριος è neologismo degli Oracoli e τύπος è, insieme con altri ter- 
mini affini, in Simplicio, il quale, in contesto caldaico, ricorda i ϑεῖα 
φάσματα (in Ph. 613,7, e 616,18): « Nella luce, infatti, dice [Pro- 
clo], secondo l'oracolo, “ciò che è senza forma prende forma”... {i 
Caldei] dicono che appaiono le forme (τοὺς τύπους) delle divine 
apparizioni, perché non c’è bisogno che ci sia il corpo per essere 
visibili, ma della forma ». Dizione caldaica è anche « il fuoco puro », 
ἄχραντον... τὸ πῦρ (84,10): cfr. Proclo (Phil. Chald. 1,5): « Gli an- 
geli empiono l’anima di fuoco senza macchia ». Predicati caldaici so- 
no ancora l’interiorità della luce con cui l’anima purificata si rivela ai 
contemplanti e la purezza della forma. Il primo, Cremer (pp. 97-98) 
lo riconduce al frammento oracolare 95, trasmesso da Proclo (in R. 
II 143,23): « Nel cuore [ἐγκάρδιον: in 84,11, invece, ἐγκραδιαῖον, 
la forma epica dell’aggettivo; cfr. Proclo, Mal. Subst. I 259, p. 41, 
14: « cordiale bonitatis lumen », cui s’ispira Dionigi Areopagita, 
Myst. Th. 3; cfr. Koch 163, 1; Lewy 253, 93; des Places, Jamblique 
25] dell’essenza dell’anima è posto un segno che, noto agli dèi, come 
gli altri segni, è da essi rivelato con apparizioni nella luce » (cfr. Pro- 
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clo, in Cra. 31,8). Il secondo predicato trova riferimento nell’inter- 
pretazione che Psello (Comm. 1137b 1-3, p. 175) dà dell’espressione 
oracolare: « ...l'’anima degli uomini serrerà dio in se stessa » (fr. 97, 
1), cioè: « L'anima stringe in se stessa il fuoco divino... a causa della 
sua immortalità e della sua purezza ». La gioia dell'anima pura 
(84,12) è còlta realisticamente nel v. 2 del fr. 97: « Perché non ha 
più niente di mortale, [l’anima] è completamente ebbra (μεμέϑυ- 
odat) », la sua classe (84,14) è ricordata nel fr. 110 (Lewy 189, 45; 
Cremer 99). Il concetto della luce che attira a sé la luce dell’anima, 
accennato in 84,11-12, è anche in Corp. Herm. X 6, p. 115, 19- 
116,2 I: « E questa bellezza, avendo inondato della sua luce tutto 
l'intelletto, illumina l’anima intera e l’attira attraverso il corpo e così 
trasforma l’uomo intero nell’essenza » (cfr. anche IV 11, p. 53, 14- 
16 I; IV 5, p. 51, 2-5 I; X 15, p. 120, 9-10 I; Asclepio 29, p. 336, 
7-11 I); cfr. Wetter 95. 

3. L'anima del mondo. — La descrizione dell’epifania dell’ani- 
ma universa, che è ricordata una sola volta in 84,6-9, è parafrasi del 
frammento oracolare 148, già tradotto supra, p. 269: περὶ ὅλον τὸν 
κόσμον di 84,8 riprende ὅλου... κόσμου del v. 2 e πῦρ... ἀνείδεον 
(84,8) è traduzione di μορφῆς ἄτερ... πῦρ del v. 1 e variazione di 
πῦρ ἀτύπωτον del fr. 143, 3; la visione, nel De mysteriis significata 
con ὁρᾶται (84,7-8), è in fr. 148, 1 espressa con βλέψῃς, in fr. 146, 
1 con xat6yn. Nel fuoco informe, si manifesta Ecate, l’anima cosmi- 
ca (Lewy 244-245; des Places, Jamblique 88, 2): così essa apparve a 
Proclo, secondo attesta Marino (Procl. 28). 

Due osservazioni, infine, al termine di quest’'esame delle epi- 
fanie: 

1. La gerarchia celeste, così come è gradualmente caratteriz- 
zata in questa parte del libro H del De mysteriis, sembra rifletta la 
concezione popolare della religiosità ellenistica: le diverse essenze, 
cioè, comunicano al teurgo facoltà proporzionate alla loro potenza 
(un concetto analogo in 1 Cor. 15,40), il dio le facoltà più elevate, 
l’arcangelo e l'angelo capacità e possibilità minori, fino all'ultima clas- 
se, quella delle anime impure, da cui il teurgo riceve potenza nella 
misura inferiore. Queste idee rispondono alla nozione « quantitati- 
va » e « materiale » che della religione hanno gli Ellenisti: quanto 
più ampio è il potere divino che essi ricevono, tanto più forti e po- 
tenti essi diventano, fino all’ultimo grado, quello del τέλειος, divenu- 
to pienamente dio: cfr. Corp. Herm. IX 3 (p. 97, 7-9 1): « L'intellet- 
to partorisce tutti i concetti, concetti buoni, quando riceve la semen- 
za da dio, concetto contrario, quando la riceve da uno degli esseri 
demonici » (cfr. Wetter 67-68). 

2. Collomp (pp. 44-45) ha avvicinato alla gerarchia del libro 
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II del De mysteriis la gerarchia descritta nei paragrafi 10-16 degli 
Excerpta ex Theodoto (pp. 76-88) — Dio, Figlio, protoctisti, arcange- 
li, angeli — e ne ha sottolineato i punti di contatto (i protoctisti, negli 
Excerpta, sono assimilati alle anime), confermati, sul piano lessicale, 
da sicuri accostamenti e riprese terminologiche e fraseologiche. Que- 
sto confronto, mantenuto entro i limiti di una conclusione « aper- 
ta », ha approfondito e precisato Bousset (pp. 174-185), determinan- 
done e definendone alcuni particolari. Qui, interessa soprattutto la 
sua conclusione: « È l’atmosfera della gnosi che si respira dai fram- 
menti [degli Excerpta ex Theodoto e delle Eclogae propheticae], se 
possiamo ancora una volta intendere la parola gnosi in senso più am- 
pio. Ad un indirizzo determinato della gnosi cristiano-eretica non è 
certamente da pensare. Paralleli precisi, oltre agli scritti pseudo- 
clementini, fornisce appunto la gnosi ellenistica, soprattutto gli scritti 
ermetici, nel cui ambito rientra anche il De mysteriis ». 


I due capitoli (8 e 9) della seconda parte del libro II discutono 
la problematica porfitiana delle apparizioni ingannatrici e dell’etica 
dell’azione teurgica: che ci sia il dio o il demone che inganna men- 
tendo, Porfirio l'aveva sostenuto già nella Filosofia desunta dagli ora- 
coli, testimoni, al tempo stesso, Eusebio (PE VI 1) e Teodoreto 
(Graec. affect. curat. X 13, p. 365, 8-9 II). Il principio, che è alla 
base della soluzione e che è validamente affermato con vivo accento 
apologetico, riflette sostanzialmente una tematica che ha, nel De my- 
steriis, un valore prevalente: la verità, prerogativa del divino e della 
teurgia. Tematica di rilievo anche negli Oracoli caldaici. Nel conte- 
sto generale s’inseriscono confronti particolari: 

a) gli dèi hanno dettato all'uomo la dottrina della loro essen- 
za (90,13-14; cfr. 48,5-6; 277,16-17): le teorie oracolari caldaiche 
sono state « trasmesse dagli dèi » (Proclo, in R. I 111,1-2; cfr. anche 
II 217,15-16; Damascio, Pr. 111, p. 285, 5-6 I); i Caldei « sono stati 
istruiti dagli dèi » (Proclo, in Ti. III 124,24-25); « secondo l’oracolo 
degli stessi dèi, oracolo che essi hanno trasmesso ai loro iniziati » 
(Proclo, in Ti. III 271,24-25); cfr. Proclo, in Cra. 72,8-15, e Lewy 
56, 177; Cremer 9, 18; 

b) «le immagini nell’epoptìa » (αὐτοπτικὰ ἀγάλματα, 
91,10) è terminologia oracolare: fr. 101: αὔτοπτον ἄγαλμα (cfr. Pro- 
clo, in R. II 133,17-18; Lewy 98, 134); 142, 1: αὐτόπτοις Phopa- 
σιν. È l’immagine direttamente visibile, personale del dio invocato 
(des Places, Oracles fr. 142, 2, p. 144). Proclo sembra abbia distinto 
fra l’« autoptica », in cui i fenomeni erano visti « faccia a faccia » dai 
presenti, e l’« epoptica », in cui essi erano descritti da chi invocava il 
dio perché scendesse in lui (κλήτορες; cfr. Festugière, République 
III 203, 5; Dodds, Theurgy 68). Nei papiri magici αὐτόπτης, αὔτοπ- 
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τος e αὐτοπτικός significano una preghiera oppure un'operazione 
che procura la visione di dio (Festugière, Hermeticum 43, 33); 

c) l’immagine dell’« atleta » del fuoco (92,11-12), se può ri- 
chiamare le metafore agonistiche della diatriba (cfr. Epitteto, I 29,36; 
II 18,28; III 6,7, ecc.; Thillet 191) e di altri testi (ad es., Corp. 
Herm. X 19, p. 122, 15-16 I), anche cristiani (/ Tim. 4,6: « bonum 
certamen certavi », Eph. 6,13) è tuttavia, per la terminologia conco- 
mitante, essenzialmente caldaica: Cremer (p. 57) confronta l’oracolo 
« rivestito da capo a piedi del vigore di una luce scrosciante, armato, 
intelletto e anima, della spada a tre punte... » (fr. 2) e Lewy (195, 73) 
ne sottolinea il parallelo di PGM IV 210: « Tu armato con la tua 
anima magica »; 

d) « [Le specie superiori] mostrano ai teurgi il fuoco dell’e- 
poptìa » (93,1-2): fr. 148 (cfr. supra, p. 269); 

e) la teoria della falsità e dell’arroganza (« le parole di millan- 
teria » di 91,14 è espressione platonica: cfr. R. 560c 3; Ly. 218d 
2-3) dei fantasmi (93,10-15) ripropone (Cremer 58-59) il tema dei 
demoni falsi e bugiardi di 177,12-18: per i paralleli caldaici, cfr. in- 
fra, nota 94, pp. 316-317. Della catoptromantia, la divinazione che 
utilizzava figure ed immagini prodotte da specchi, cui sono assomi- 
gliati i fantasmi (93,14-15 e 94,3-4), non sembra ci sia traccia nei 
papiri magici (Hopfner, Geheimlehren 205, 39): la ricordano tutta- 
via E. Sparziano nella biografia dell’imperatore Didio Giuliano (cap. 
III) e Pausania (VII 21,12), il quale informa che davanti al santuario 
di Demetra a Patrasso nell’ Acaia c'era una fonte e un oracolo infalli- 
bile per ammalati; questi « legano uno specchio ad una corda sottile 
e la mandano giù, calcolando la distanza, in modo che esso non af- 
fondi nell'acqua nella sorgente, ma la tocchi soltanto con il suo mar- 
gine. Poi pregano la dea e bruciano incenso e dopo guardano nello 
specchio che mostra loro il paziente o vivo o morto ». Proclo (in R. I 
290,14-15) accenna alle « prodezze che le arti dei maghi si vantano 
di realizzare tenendo conto di fantasmi e' di ombre »; 

f) la terminologia e la concezione dei « simboli » (96,21) e 
dei « synthemata » (97,5 e 16), che mediano l’unione teurgica, sono 
determinate dalla letteratura oracolare caldaica: fr. 108: « L’intelletto 
del Padre ha seminato i simboli (σύμβολα) attraverso il mondo »; fr. 
109: « Ma l'intelletto del Padre non riceve la volontà dell’anima fin- 
ché questa non sia uscita dall'oblio e non abbia detto una parola, 
ricordando il puro simbolo (συνϑήματος) paterno »; fr. 2: « Getta 
nel tuo spirito ogni simbolo dell’universo molteplice » (mavtoráðog 
σύνϑημα: Lewy 192, 59; 195, 74; Cremer 109, 64; diversamente des 
Places, Oracles fr. 2, 3, p. 123). Jahn definisce il σύνϑημα caldaico 
« signum a Deo cunctis naturis mente praeditis... inditum, quo illae 
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eum cognoscant » (p. 14) e Bremond (pp. 461-462) individua in Pro- 
clo linterprete più sicuro del rapporto teurgo-synthemata (simboli)- 
dio, cardine della concezione sostenuta in questo passo (96,12- 
97,19). « Proclo entra certamente nello spirito di questo testo. Egli 
interpreta la gnosi teurgica come il riconoscimento o il risveglio dei 
segni divini. Che cosa è più precisamente questo segno o questo 
sigillo, σύνϑημα In un significato molto generale, è ogni manifesta- 
zione sensibile appropriata della divinità. I misteri sono fatti di 
συνϑήματα. Così, nel commento alla Repubblica [I 39,1-11]: “Il dio 
immutabile incorporeo proietta un’apparizione che conserva qualco- 
sa di divino e che è appropriata a colui che vede. Essa non è vista da 
tutti, ma da alcuni soltanto e alla luce del cerchio del chiarore [del- 
l’aureola] dell'anima. Perciò spesso la si vede, gli occhi chiusi”. Il 
σύνϑημα sarebbe, nell’apparizione, il contrassegno propriamente di- 
vino del dio e del tale dio. Ma se il dio riconosce in ogni realtà un 
contrassegno a sua somiglianza, se l’arte del teurgo gli prepara con 
elementi materiali, pietre, erbe, animali, aromi, un ricettacolo appro- 
priato [Myst. V 15], l’anima deve avere tali segni divini. È il significa- 
to più preciso e più interessante: “contrassegni di dio in noi con i 
quali egli ci governa” [in Cra., p. 30]... Il sigillo più divino nell’anima 
e anche nel corpo è quello dell'unità. “Della causa ineffabile al di 
sopra di ogni pensiero vi è in ogni essere fino all’ultimo un sigillo 
(σύνϑημα). Con esso tutto è sospeso più vicino o più lontano alla 
causa prima, a seconda che esso sia più o meno chiaro. È lui "si 
muove tutto ciò che esiste al desiderio del bene... [in Cra. 30]” » 
Cfr. anche des Places, Jamblique et les Oracles 183-184; Lewy 57; 
192,56; 470-471; Dodds, Elements 233. Nei testi magici, σύμβολον 
significa i nomi segreti o i riti che agiscono sul dio evocato oppure gli 
attributi con cui egli è conosciuto al mago: ad es., PGM IV 945-946; 
VII 883-885 (cfr. Hopfner, Offenbarungszauber I 382 ss.). 


56 ἐν... ταῖς τῶν ϑεῶν αὐτοψίαις: lo stesso termine in 83,9; 
anche l’aggettivo αὐτοπτικός ritorna spesso in questo libro II, ora 
epiteto di πνεύματα (73,14-15), ora di ἀγάλματα (91,10), ora di 
δεῖξις (82,14-15), e ancora di πῦρ (93,2) e di ἀλήϑεια (94,19-20). 
Ed è, questa del De mysteriis, terminologia e dottrina caldaica: Psello 
(Comm. 1136d 1-2) inizia il commento al fr. 101 degli Oracoli cal- 
daici, ove è parola di αὔτοπτον ἄγαλμα (« immagine direttamente 
visibile »; cfr., oltre Myst. 91,10 or ora citato, anche 77,11, in cui le 
immagini degli dèi son dette risplendere più della luce, e 79,14-15), 
con questa definizione: « Vi è diretta visione (αὐτοψία) quando l'ini- 
ziato vede egli stesso le luci divine »; Proclo (in R. II 119,26-27) 
accenna alla luce divina che consente di vedere tutta la verità sulle 
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anime ἐν αὐτόπτοις ϑεάμασιν («in visioni faccia a faccia »: cfr. 
Myst. 73,11: μακάρια ϑεάματα, e poi 76,16-17; 101,1; 234,10); an- 
cora Proclo (in R. II 242,11-12) testimonia un frammento oracolare 
(142 des Places) in cui gli dèi dicono ai teurgi di avere a sé attaccati i 
corpi nelle loro « apparizioni autoptiche » (τοῖς αὐτόπτοις φάσμα- 
σιν: cfr. Myst. 70,17-18: φάσματα τὰ τῶν ϑεῶν, e 91,18; importan- 
te è anche un passo di Simplicio, in Ph. 616,18: « I Caldei dicono 
che nell’etere appaiono i segni delle altre apparizioni divine »). Su 
tutta questa problematica, cfr. Cremer 143-144. 


57 Cfr. infra, App. critica IX, p. 411. 


58 οἱ τῶν ϑεῶν συνοπαδοί (cfr. 36,11): ovv., vocabolo poeti- 
co, usato da Platone, nello stesso nesso con ϑεός (cfr., ad es., Phdr. 
248c 3), ritorna di frequente in Proclo (ad es., in Prm. IV 113) e in 
Dionigi Areopagita (ad es., Eccl. Hier. II 3-4; Div. Nom. 13,4); cfr. 
Koch 60-61; des Places, Jamblique 25. 


5 τελεσιουργία (cfr. 230,3-4; 232,7): Platone usa una volta 
sola (Phdr. 270a 2) l'aggettivo neutro sostantivato τὸ... τελεσιουρ- 
y6v, nel significato di « perfezione della messa in opera, efficacia »; 
ma i Neoplatonici riportarono la prima componente del nome a τε- 
λέω, « consacro » (Jahn 25; Koch 101), e nel De mysteriis il termine 
(come pure l’aggettivo: cfr. 67,11; 131,8; 240,5) si colora teurgica- 
mente (Giuliano il Caldeo pare abbia scritto un’opera dal titolo Tele- 
siurgica: cfr. Cremer 54, 131). Proclo (in Alc. II 285) e Dionigi 
Areopagita (Div. Nom. 4,4) riprendono i vocaboli (Koch 101-102; 
des Places, Jamblique 25). 


60 πρὸς ὑποδοχὴν τῶν ϑεῶν ἐπιτήδεια. L'aggettivo ἐπιτήδει- 
ος e il sostantivo ἐπιτηδειότης sono termini tecnici, frequenti nel De 
mysteriis (cfr., ad es., 29,1-2; 127,8; 165,13 e 15; 233,2). Dodds 
(Elements 344-345) distingue di essi tre usi: 

1. « Capacità inerente » di agire o di essere agito in una ma- 
niera specifica. Quest’accezione che non comporta nessun connotato 
mistico sembra risalga a Filone di Megara, dal quale fu ripresa dagli 
Stoici e continua nel tardoantico come supplemento o alternativa alla 
teoria aristotelica della potenzialità. 

2. « Affinità inerente » di una sostanza ad un’altra (cfr. Posi- 
donio, fr. 279, 13): specificazione del primo significato, il termine 
denota casi di simpatia occulta, non spiegabili in altro modo. 

3. « Capacità inerente o indotta » di ricevere un'influenza di- 
vina. Questo significato, che specifica ulteriormente il primo, ha 
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ἐπιτήδεια nel nostro passo. Esso sembra compaia la prima volta in 
Corp. Herm. XVI 15, dove la struttura della formula è analoga a 
quella del De mysteriis, e poi in Porfirio: e se in Marc. 19 (p. 24, 
16-17 Péòtscher) si limita forse ad esprimere l'antico concetto che 
soltanto chi è in « stato di grazia » può percepire la presenza divina, 
in De regr. an. fr. 2 (p. 28*, 8-9 Bidez = Agostino, Civ. Dei X 9, p. 
415, 30-31: « idoneam [i.e. la parte spirituale dell'anima] fieri atque 
aptam susceptioni spirituum ») esso assume una notazione teurgica 
che nel De mysteriis appare chiaramente definita. Questa capacità 
non tutti, naturalmente, la posseggono: perciò, specie quando il dio 
appare all'uomo, lo vede soltanto colui che ne è degno: cfr. Plotino, 
Enn. VI 5 [23] 12,29-31: « Così anche gli altri dèi, sebbene siano 
presenti molti uomini, appaiono spesso ad uno solo, perché egli è 
l'unico che sa guardare »; e Proclo, in R. I 39,5-9: « Poiché gli spet- 
tatori hanno corpi e gli dèi sono essi stessi incorporei, le visioni che, 
provenienti dagli dèi, si presentano a coloro che ne sono degni han- 
no al tempo stesso qualcosa che viene da quelli che le presentano e 
qualcosa congenere agli spettatori. Perciò esse sono viste e non sono 
viste da tutti ». 


61 Cfr. infra, App. critica X, p. 412. 
© Cfr. infra, App. critica XI, p. 413. 


63 La distinzione che si pone per prima fra sogni umani e sogni 
divini (103,3-9) è tradizionale nella letteratura filosofica e non filoso- 
fica: Omero (Od. 19,562-567) conosce sogni veri — quelli che esco- 
no dalle porte di avorio — e sogni ingannevoli — i quali escono dalle 
porte di corno — e Platone parla sia di sogni che s’originano dagli dèi 
sia di sogni che hanno cause psico-fisiche (Pfeffer 33 ss.: qui anche la 
citazione dei passi), mentre dalla divinità e non-divinità del sogno il 
medico diagnostica le condizioni del paziente (cfr. Kessels 414 ss., e 
la letteratura ivi indicata). Nel tardoantico la suddivisione è frequen- 
te: Tertulliano, de An. 47, 1-3; Artemidoro, I 1 e 6 (ove si distingue 
fra sogni « da stato ansioso » oppure « provocati » e sogni « divi- 
ni »); Macrobio, Somn. Scip. 1 3,4-5; Filone, Somn. II 1 s., e II 97; 
Migr. 19 (cfr. Waszink 80 s.). È probabile fosse anche in Posidonio 
(Pfeffer 88). 

Il processo onirico « umano » è definito in 103,3-8 con nozio- 
ni chiaramente aristoteliche: cfr. Div. Somn. 463a 21-30: « Non è 
certo assurdo che alcune almeno delle immagini presenti nel sonno 
siano anche cause delle azioni proprie di ciascuno. Come quando si è 
in procinto di agire o nel corso di un'azione o dopo averla conclusa 
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spesso in un sogno veridico siamo presi in queste azioni e le compia- 
mo (e la causa è che all'impulso càpita di essere predisposto dai prin- 
cipî durante il giorno), così è necessario l'inverso, cioè che gli impul- 
si nel sonno rappresentino il principio delle azioni diurne, perché il 
pensiero di queste è stato già predisposto nelle immagini notturne » 
(trad. Lanza 1179; cfr. anche 464a 6-20): per quanto, lontano da ogni 
preoccupazione teorica, più semplicemente, Erodoto fa dire ad Arta- 
bano (VII 16, 7-8): « Si presentano per lo più sotto vaganti immagini 
di sogni le cose a cui si pensa durante il giorno ». 

I fenomeni esteriori dei sogni « divini » sono distribuiti in 
quattro gradi che rispondono ad una perfezione progressiva. Nel pri- 
mo (103,8-13) si sentono voci, un fenomeno ricordato non di rado 
nelle fonti oracolari (cfr. Plutarco, Gen. Socr. 22,591a 3-4; Sull. 17, 
462f; Cleom. 7; Pausania, IX 39,11; Marino, Procl. 32, ecc.; cfr. 
Deubner 10), e intanto chi sogna è o in stato di dormiveglia (cfr. 
Marino, Procl. 30: μεταξὺ ὧν ὕπνου καὶ ἐγρηγόρσεως = 103, 12- 
13: μεταξὺ τοῦ ἐγρηγορέναι καὶ καϑεύδειν ὄντων) o si è appena 
svegliato o è sveglio del tutto (cfr. Deubner 4). Nel grado secondo, 
un pneuma, durante il sonno, avvolge il teurgo (103,13-104,4): 
πνεῦμα non è l’« aura amoena » di cui scrive Deubner (p. 10), ma il 
divino che scende nel medium, indi,iduato già nella dottrina stoica 
(Leisegang 75 ss.; Verbeke 374 ss.), e δοιζουμένου (104,1: cfr. 
119,4: δοιζουμένας), che, onomatopeicamente, esprime il « sibilo » 
del pneuma che s’avvicina all'anima, ci pone su una probabile traccia 
caldaica: verbo tecnico per significare il suono delle sfere (cfr. Giam- 
blico, VP 15,65, p. 36, 29-37,2: « Cotesta armonia [delle sfere] ren- 
de una musica più piena e più pura di quella umana: infatti, il moto e 
la circolazione risultanti da suoni [δοιζημάτων, vibrazioni] disegua- 
li... riescono armoniosissimi »; Lewy 18, 46 e 193, 63), esso ha un 
punto di riferimento nel fr. 13, 10 della Theosofia di Tübingen (p. 
98 Buresch = p. 169, 24 Erbse) e nel fr. 37, 1 e 9 degli Oracoli 
caldaici (cfr. des Places, Jamblique et les Oracles 181; Jamblique 18). 
Nel terzo grado, il teurgo, con gli occhi chiusi, percepisce tuttavia 
con gli altri sensi la parusia del dio in una luce splendida e ne sente la 
parola e ne conosce i gesti (104,4-9): la luminosità della luce è anche 
in altri testi (cfr. Plutarco, Gen. Socr. 22,590c 5-6; Aristide, II 419, 
10; 424, 16; 466, 12 Keil), anche cristiani (Luc. 24,4; Act. Ap. 12,7; 
cfr. Deubner 10-11). 

I connotati di questi primi tre gradi dell’oniromantia divina — 
voce, pneuma, luce — trovano probabilmente un presupposto nel fr. 
148 (cfr. supra, p. 269) della letteratura oracolare caldaica, e la tra- 
sposizione ha potuto essere promossa dall’oracolo citato da Sinesio 
(de Insom. 135b = fr. 118: « Ad alcuni [dio] ha dato di cogliere con 
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lo studio il simbolo della luce: altri, fin nel sonno, egli ha fecondato 
con la sua forza »), ove la conoscenza di dio non è concepita atto 
autonomo del pensiero umano (Lewy 204), allo stesso modo in cui il 
sogno mandato dal dio prescinde dall’umano intervento (Cremer 
100, 516). Nel quarto ed ultimo grado, la visione del dio impegna le 
facoltà fisiche e intellettuali (104,9-12). 

Alla motivazione teorica dei fenomeni esterni è premesso il 
postulato delle due vite dell’anima (106,3-11), una problematica pro- 
spettata in. Corp. Herm. XIX 3 (« Vi sono, dunque, due specie di 
vita e due specie di movimento: luno è il movimento secondo la 
sostanza, l’altro il movimento secondo la natura corporea: questo è 
più generale, il primo più particolare »), accennata in Gregorio di 
Nissa (de An. et Res. 81c) e svolta in una rassegna dossografica del 
De anima di Giamblico (ap. Stob. I 49,33, p. 368, 3-5 1): « Per colo- 
ro i quali ritengono che l’anima vive una duplice vita, al tempo stesso 
secondo la sua propria natura e secondo che essa è unita ad un cor- 
po, [le potenze] sono diversamente presenti nell’anima e nel vivente 
comune », così per Platone e Pitagora (cfr. anche Stobeo, I 49,35, p. 
370, 3 I; I 49,36, p. 371, 4 I); qualche analogia si coglie in Cicerone, 
Div. I 110-111, che riflette idee di Posidonio: « E poiché il mondo è 
tutto permeato dell’eterna intelligenza e del pensiero divino, è ne- 
cessità che l’anima umana risenta di questa parentela con l’anima di- 
vina. Ma, quando siamo svegli, l’anima nostra deve piegarsi alle ne- 
cessità del corpo e i lacci corporei interrompono i suoi rapporti con 
la divinità. Ci sono alcuni che riescono ad astrarsi, quasi uscendo dal 
loro corpo, e sono attirati da vivissima inclinazione allo studio di 
tutto quel che riguarda gli dèi, ma sono assai pochi » (cfr. Pfeffer 91 
e nota 357). | 

L’oniromantia divina è naturalmente un'attività dell'anima libe- 
ra dal corpo (106,8-14) e questa è una dottrina platonica che si può 
riconoscere, ad esempio, in R. 572a 5-9 (« Quando quest'uomo ha 
placato le due facoltà, concupiscibile e irascibile, e destato la terza, 
quella in cui è presente la saggezza, e si accinge infine al riposo, in 
queste condizioni, tu lo sai, l’anima attinge verità soprattutto, e allora 
le visioni dei sogni non sono affatto contrarie ad ogni sanzione di 
legge »; cfr. la libera traduzione latina di Cicerone in Div. I 61, e 
Senofonte, Cyr. VIII 7,21), e che risale a fonti pitagoriche o pitago- 
reggianti (cfr. Pease VI 104). 

La specie dell’attività divina o intellettuale dell’anima nel sonno 
determina tre gradi di perfezione della mantica: nel primo, predomi- 
nando le proprietà dell'anima, essa percepisce, insieme con l’origine 
dei fenomeni, il loro séguito avvenire (106,14-18); nel secondo, l’a- 
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nima individua viene a contatto con l’anima universa e conosce, per il 
tramite di essa, tutte le cose del mondo (106,18-107,5); nel terzo, 
l’anima si unisce con gli stessi dèi e attinge così la verità nell'àmbito 
del vontév (107,5-10). Questi tre gradi traspongono in linguaggio 
neoplatonico lo schema dei sogni « divini » che Cicerone (Div. I 64 
= fr. 108 Edelstein-Kidd) attribuisce espressamente a Posidonio: 
« Posidonio ritiene inoltre che i sogni si manifestano agli uomini, per 
influsso divino, in tre modi: in primo luogo, perché l’anima da sola 
ha capacità di prevedere il futuro, in quanto legata da vincoli di pa- 
rentela con gli dèi; in secondo luogo, perché nell'anima ha sede un 
numero infinito di anime immortali nelle quali appaiono come im- 
presse le impronte della verità; in terzo luogo, perché gli dèi stessi 
scendono a parlare con gli uomini mentre dormono ». Alla concezio- 
ne popolare, che caratterizza in Posidonio il grado ultimo, corrispon- 
de nel passo del De mysteriis l’unione con il divino (Pfeffer 81-82). 

In 108,7-14 è esemplificata l’azione soterica dei sogni divini. 
Asclepio, il dio medico, guarisce, apparendo loro in sogno, gli amma- 
lati. Nell’articolo su Epidauro (VIII 6,15,374, p. 172, 5-173, 2), 
Strabone informa che il santuario del dio era « in permanenza pieno 
di ammalati e di tavolette votive, su cui erano registrate le terapie »; 
guarigioni miracolose sono documentate per Epidauro da due stele 
(cfr. IG IV, I°, 121-122) della seconda metà del IV secolo a.C. sco- 
perte fra le rovine dell’antico abaton o enkoimoterion, il portico in 
cui i malati, dopo il prescritto rituale (Deubner 14-48), dormivano 
attendendo il sogno profetico, e da numerose epigrafi di altra prove- 
nienza (Dittenberger ΠῚ 1168-1173). Anche Artemidoro (IV 22), 
scrivendo delle prescrizioni terapeutiche, ricevute dagli dèi nel corso 
di sogni, aggiunge che esse contribuirono all'invenzione dell’arte me- 
dica, e Plinio (H.N. XXIX 1,4) riferisce l’aneddoto che Ippocrate 
avrebbe copiato le iscrizioni con le terapie, lasciate dagli ammalati 
nel tempio di Asclepio a Cos, e avrebbe così fondato la medicina 
classica: un aneddoto che non ha tuttavia nessun fondamento di veri- 
tà, perché il culto di Asclepio fu introdotto a Cos dal 366 a.C., data 
posteriore alla morte di Ippocrate (Herzog 141), e che prova soltan- 
to il rispetto e la stima di cui godevano le prescrizioni divine (Miche- 
naud-Dierkens 46). 

Il sogno di Alessandro (108,9-12) è circostanziato da Strabone, 
il quale tuttavia non l’attribuisce a Dioniso, ma ad « un uomo » (XV 
2,7,723): attraversando Ariane e il territorio degli Oreiti, l’esercito 
del Macedone fu messo in difficoltà dai serpenti e dalle frecce avve- 
lenate degli indigeni. Colpito a morte Tolemeo, un sogno rivelò ad 
Alessandro una radice, antidoto del veleno: « I barbari, i quali videro 
trovato il mezzo di guarigione, si sottomisero al re ». 
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Analoghi i particolari del sogno di Lisandro riferiti da Plutarco 
(Lys. 20,7,444f, p. 199) e da Pausania (III 18,3). Pausania, più detta- 
gliato, scrive: « Si dice che, quando Lisandro assediava Aphytis in 
Pallene [oggi Aphytos], Ammone gli apparve di notte e disse che 
sarebbe stato meglio per lui e per Lacedemone se avessero cessato 
dal far guerra contro Aphytis. E così Lisandro tolse l’assedio e indus- 
se i Lacedemoni a venerare ancora di più il dio ». 


9 I presupposti teorici dell’enthusiasmo (la grafia th rileva l’e- 
sigenza di riflettere il termine greco ἐνθουσιασμός e la nozione che 
esso implica) mantico possono trovare antecedenti, più o meno im- 
mediati, in Platone: in Phdr. 244a 5-245b Socrate distingue quattro 
forme di « mania » e, tra esse, l’enthusiasmo mantico occupa il primo 
posto (244a 5-d 5). Di esso è premessa fondamentale lo stato di 
« follia », di « non-coscienza », cui è antitetica la condizione di chi 
ragiona (244b 2,d 4-5): l’aporema di Porfirio (109,9-11) e poi, più 
nettamente, la lysis (109,20-110,1, che riprende la stessa dizione del- 
la questione; 110,15-16, ecc.) insistono su questa componente base. 
Con rilevanza accentuata, Socrate sottolinea la divinità dell’enthusia- 
smo (244a 6-8; c 2-3; d 3-5: « Di tanto — dicono gli antichi con 
testimonianza concorde — follia proveniente da dio è assai più bella 
di saggezza di origine umana ») e nell’Zone (534c 7-d 4) denuncia i 
cantori di oracoli e i profeti ministri di cui dio si serve: « Iddio stesso 
è colui che parla. Per mezzo di loro, egli fa risuonare a noi la sua 
voce » (cfr. Men. 99c 11-d 5): è, questo, un principio primario del 
De mysteriis, approfondito e necessitato dalla dottrina teurgica 
(111,1-15; 114,10-13,15-18, ecc.). Ancora: in Phdr. 265a 9-11 
(« Due sono le specie della follia: Puna dovuta a umana infermità, 
l’altra ad intervento divino che ci distacca dalle comuni abitudini ») è 
possibile intravedere la differenza distintiva della « follia » divina e 
della follia umana, altro teorema del De mysteriis (115,1; 116,5-20, 
ecc.). Platone, quindi, pur nella disorganicità con cui pone il proble- 
ma, suggerisce le tesi teoriche principali e influenza, in certo modo, 
il lessico stesso (Thillet 193 annota, per κατοκωχή, « possesso » di 
111,3, il confronto con Zon 536c 2 e Phdr. 245a 1 e rinvia, per 
ἐνθουσίασις, « enthusiasmo » di 111,13, a Phdr. 249a 1; des Places, 
Jamblique 108, 1 confronta la dizione di 116,19, la « divina aliena- 
zione », ϑεία παράλλαξις, con Ti. 7165 e Î δόσις τῶν ϑεῶν di 
121,8 con Phib. 16c 5). 

Un passo di Cicerone, che è probabile risenta dell’influenza di 
Posidonio o, quanto meno, dello stoicismo, può accertare, in diverso 
ambiente, un altro nucleo d’idee: si tratta di Div. I 114: « Anche 
coloro le cui anime, sdegnando il corpo, ne volano via e libere tra- 
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scorrono per l'infinito [cfr. I 66], sono eccitati ed infiammati da non 
so quale fuoco e certamente vedono quello che poi rivelano quando 
profetizzano. Queste anime, che non sono attaccate ai corpi, vanno 
soggette ad influssi di vario genere: alcune sono stimolate da certe 
modulazioni della voce [cfr. I 79: « L'animo è agitato... da canti gravi 
e solenni »] e dai canti frigi; a molte lo stimolo viene dato da boschi 
e selve; ad altre dai fiumi e dal mare. E quelli le cui anime vanno 
soggette a tali influssi, per il furore che li domina, prevedono il futu- 
ro assai prima che esso si realizzi ». Delle due fasi qui sottolineate, 
necessarie all’enthusiasmo — la separazione dell'anima dal corpo e 
l’azione di un elemento coagente —, la prima costituisce, anche nel 
De mysteriis, una condizione necessaria alla mantica (cfr. supra, nota 
63); la seconda è vero che teoricamente non può trovare spazio nella 
simpatia teurgica che sostituisce, nel De mysteriis, la simpatia cosmi- 
ca dello stoicismo: tuttavia essa è ampiamente trattata (117,13-15: 
flauti, cembali, timpani, nello zetema porfiriano, ripresi poi nella ly- 
sis di 118,5 ss.; 122,8-9: monti), sicché è possibile inserirla in una 
tematica non estranea al problema della divinazione, rielaborata e 
riconsiderata con altra prospettiva di sviluppo. 

Nei capitoli 4-6 sono descritti i fenomeni esterni dall’enthusia- 
smo. Essi costituiscono un importante documento di medianismo 
tardoantico. È certamente assai probabile che la letteratura oracolare 
caldaica conoscesse le dottrine medianiche: un oracolo citato da Pro- 
clo (in R. I 111,28-112,1) rileva la sofferenza del medium nell’acco- 
gliere in sé il dio: « Il misero cuore del medium (δοχέως) è troppo 
debole per sopportarmi » (fr. 211), analoga a quella delle sacerdotes- 
se oracolari, la Sibilla virgiliana, ad esempio (Aen. VI 77: « Phoebi 
nondum patiens ») o la Pizia di Lucano (VI 174: « te, Phoebe, fe- 
rens »). E se l’oracolo, per via della metrica è dubbio appartenga alla 
raccolta caldaica (cfr. Festugière, République 129, 3; v. però des Pla- 
ces, Oracles fr. 211, 2, pp. 116 e 150-151), la teagogia è, per i Cal- 
dei, assicurata da Psello, il quale, nell’Accusa di Michele Cerulairo 
davanti al sinodo, cita una pagina di Proclo, estratta dai commentari 
agli Oracoli, che, fra l’altro, dà la possibilità, qua e là, di concreti 
confronti con il De mysteriis. Scrive Psello (des Places, Oracles 219, 
17): « Subito dopo, [Proclo] passa alle circostanze delle evocazioni: i 
luoghi in cui esse si fanno, coloro che vedono la luce divina [cfr. 
Myst. 113,8-9], uomini o donne, le forme rivestite [cfr. 112,3-5] e i 
simboli divini; e arriva così alle teagogie del possesso divino. “...Uo- 
mini sono posseduti e ricevono uno spirito divino [κάτοχοι... déyov- 
ται: cfr. 109,12-13: κατεχομένων; 111,2: κατέχονται; 113,13: xa- 
tadeyouévow], alcuni spontaneamente, come i cosiddetti presi da dio, 
o in periodi determinati o senza regola, occasionalmente; altri ecci- 
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tando se stessi all’enthusiasmo per um'attività volontaria, come la pro- 
fetessa di Delfi seduta sulla cavità [cfr. 123,15-16] ed altri che hanno 
bevuto acqua divinatoria [cfr. 123,13-14; 124,9-13]”. Poi, detto quel 
che essi devono fare, aggiunge: “Nel corso di questi fenomeni, la 
teagogia inevitabilmente entra in azione e sopravvengono un’ispira- 
zione e un mutamento del pensiero: ma anche fra questi invasamenti 
ci sono quelli in cui i posseduti sono completamente fuori di sé e 
incoscienti [cfr. 109,9-10; 109,20 e 110,15-16], altri in cui, in modo 
straordinario, essi conservano la coscienza” ». 

Nella dizione caldaica il medium è chiamato δοχεύς (cfr. su- 
pra, p. 290, fr. 211), « ricevente », un neologismo a forte tinta mate- 
rialistica (Lewy 41), e χωρεῖν è il predicato che esprime l’azione del 
« ricevere » (fr. 225: « Sciogliete ormai il signore: il mortale non 
riceve [χωρεῖ] più il dio »: il medium non riesce più a tenere in sé il 
dio e il teurgo è esortato a lasciare libero il dio; des Places, Oracles 
fr. 225, p. 152, 3): il De mysteriis — come nessun altro testo greco 
che non dipenda dalla tradizione caldaica (Lewy 41) — non riprende 
δοχεύς, lo sostituisce con i participi di κατέχω (passivo) e καταδέ- 
youat (cfr. supra, p. 290), ma conserva χωρεῖν (125,7; 233,9; 
234,13; cfr. anche 173,5: ἔχει χώραν; in 86,5 e 87,8 il verbo signifi- 
ca la ricezione della luce, dell’aria; cfr. Nock XCIX 8; Wetter 9, 1; 
Cremer 52, 115 e infra, nota 72). 

I sintomi della trance, notevolmente diversi a seconda del dio 
che interviene nella seduta medianica (111,5-8), e i segni visibili del- 
la presenza del dio nel medium sono elencati in 110,4-14 e 111,16- 
112,8: insensibilità al fuoco (della sacerdotessa di Castabala, oggi 
Budrum Kale, nella regione sud-orientale della Cilicia, Strabone dice 
[XII 2,7,537] che « nel santuario di Artemide Perasia cammina, pie- 
di nudi, su carboni ardenti, senza sentir dolore ») e a ferite di vario 
genere, nota già alla letteratura classica (sorprende il confronto di 
110,4-11 con Tibullo, I 6,45-50: « Quando l’ha agitata l’impulso di 
Bellona, costei [i.e. la sacerdotessa] non ha, nel delirio, paura della 
fiamma scottante né dei colpi dello staffile; essa colpisce violente- 
mente le sue braccia con la bipenne e sparge la dea del sangue che 
scorre, senza patirne danno; e trapassato il fianco da un giavellotto 
sta in piedi, ferita il petto sta in piedi, e predice gli eventi che la gran 
dea le suggerisce »; cfr. anche Ovidio, Trist. IV 1,41-42; Euripide, 
Ba. 747, ecc.), è uno stato psicologico che osservatori moderni de- 
scrivono in termini pressoché analoghi (cfr. Dodds, Theurgy 67, 
Concept 201-204), come pure i movimenti del corpo o la completa 
immobilità e i cambiamenti di voce (cfr. H. Sidgwick, in « Proc. Soc. 
for Psychical Research ». 28 [1915], 206 ss.). Il corpo del medium 
appare allungato, dilatato, sollevato in aria: Dodds, Theurgy 68, 123 


398 [292] NOTE AL TESTO 


ricorda analoghi fenomeni di allungamento costatati nel corpo di me- 
dium moderni, mentre Eunapio (VS V 1,8-9) riferisce che gli schiavi 
di Giamblico andavano raccontando che egli « durante la preghiera 
agli dèi si sollevava dal suolo più di dieci cubiti e che il suo corpo e 
le sue vesti irraggiavano una bellezza aurea », e Filostrato (VA IH 
15) attribuisce lo stesso fenomeno ai Brahamani. 

112,9-18: il pneuma (il corpo pneumatico, secondo Verbeke 
381) scende (τὸ κατιὸν πνεῦμα 112,9-10: Leisegang, Rec. 205 con- 
fronta Luc. 24,37: ἐδόκουν πνεῦμα ϑεωρεῖν, « credevano di vedere 
uno spirito ») nel medium ed è visibile « nella figura (εἶδος; cfr. Lei- 
segang, Rec. 205; Wilamowitz, Platon I 343) del fuoco » a lui, al 
teurgo, a tutti i presenti: è una seduta autoptica, in cui il fenomeno 
medianico è visto dai ϑεαταί, gli « spettatori », ed evidente è Panalo- 
gia con l’ectoplasma o il teleplasma che osservatori moderni vedono 
entrare nel corpo del medium e uscirne (Hopfner, Kindermedium 
73 s.; Dodds, Theurgy 68); in 157,16-19 si circostanzia la maggiore 
disponibilità dei giovani e di coloro che sono « più semplici » a rice- 
vere il pneuma: una convinzione espressa anche da Olimpiodoro (in 
Alc., p. 9), il quale ne individua il motivo nel fatto che essi — come 
gli uomini della campagna — manchino di immaginazione, un moti- 
vo, come quello della purezza sessuale, che più di solito è attestato 
dagli antichi (Plutarco, Pyth. orac. 22,405c, p. 72-73, scrive che ai 
suoi tempi la Pizia, scelta da una famiglia onesta e rispettabile, era 
figlia di poveri contadini, che aveva trascorso una vita irreprensibile; 
Hopfner, Kindermedium 65 s.), certamente poco plausibile: ché la 
ragione vera della maggiore efficacia dei medium giovani era la loro 
più intensa suggestionabilità (Dodds, Theurgy 68, 115). 

Gale (p. 222) e Lewy (p. 44, 137) segnalano che questo passo 
(112,9-18) è parafrasi di un oracolo che Eusebio (PE V 8,11-12) cita 
dalla Filosofia desunta dagli oracoli di Porfirio (pp. 159-160 Wolff): 
« Il flusso della luce di Febo si è inclinato dall’alto del cielo verso la 
terra, avvolto nel soffio melodioso dell’aria pura, sedotto da canti e 
da parole ineffabili, e ha circondato la testa di un medium incensura- 
bile, attraversando le sue delicate membrane; poi, riempiendo la sua 
gola morbida, balzando avanti e indietro nel suo petto, produce da 
questo mortale, come da un flauto, una voce amica ». Ai versi dell’o- 
racolo Eusebio fa seguire l’interessante nota esplicativa di Porfirio: 
« Nessuna descrizione potrebbe essere più chiara, più divina, più 
consona con la natura. Infatti, il pneuma che scende dal cielo [πνεῦ- 
μα τὸ κατιόν = 112,9-10] e un’emanazione della potenza celeste, 
penetrando nel corpo animale che fa da strumento e utilizzando l’ani- 
ma come una base, emettono un suono che passa attraverso il corpo 
come attraverso uno strumento ». 
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6 Cfr. infra, App. critica XII, p. 414. 
6 Cfr. infra, App. critica XIII, pp. 415-416. 


67 μαινομένῳ φασὶ στόματι φϑεγγομένων. Son parole di Era- 
clito (fr. 92 Diels-Kranz; 75 Marcovich, il quale, nel passo del De 
mysteriis, supplisce «ὥς» φασι, ma ὡς non è necessario; cfr. anche 
XXXIV Kahn), adattate alla sintassi del passo. Il fr. eracliteo è tra- 
smesso da Plutarco (Pyth. orac. 397a-b), ove pure l’adattamento al 
testo ha dato luogo a opinioni contrastanti sulla sua estensione (cfr. 
Marcovich 281; Kahn 124): probabilmente Σίβυλλα μαινομένῳ oté- 
ματι ἀγέλαστα φϑέγγεται, « la Sibilla con bocca delirante pronuncia 
cose cupe ». L'espressione ritorna, fra i Neoplatonici, anche in Ploti- 
no (II 9 [33] 18,17) e in Proclo (in R. I 140,16, e 166,20-1), ma se 
in essi è probabile significhi soltanto « con ispirazione poetica » 
(Marcovich 282), nel testo del De mysteriis essa dovrebbe essere 
molto più vicina al pensiero di Eraclito, specie se μαινομένῳ s’inten- 
de « ispirata dal dio » (Marcovich 282). Per il concetto, cfr. Platone, 
Ion 534 (poeta e veggente sono ambivalenti: ché discorso poetico e 
discorso profetico costituiscono una stessa realtà indifferenziata), so- 
prattutto b 4-5; c 1 e 5-6; d 3-4; Cicerone, Div. I 67; Filone, Her. 
259. 


68 Nei capitoli 9-10 si discute la funzione della musica nella 
genesi dell’enthusiasmo: un problema che il pensiero greco si era 
posto da tempo e che l’aporia di Porfirio sembra affronti in chiave 
razionalistica (117,12-16). Contro la posizione razionalistico- 
aristotelica si sviluppa, comunque, gran parte della polemica del De 
mysteriis, che, preannunciata già in 116,5-13, si esplicita chiaramente 
soprattutto in tre successivi passi: in 118,5-16, in 119,16-120,2, in 
122,12-123,2, i quali hanno in Aristotele punti di riferimento preci- 
si, a volte esplicativi. Così, la natura patetica di suoni e melodie, il 
carattere orgiastico del flauto, il potere enthusiastico dei canti di 
Olimpo (118,5-12) costituiscono gli elementi fondamentali di Pol. 
VIII: « Ora, che assumiamo determinate qualità è reso evidente da 
molte e altre prove e non meno dai canti di Olimpo: tali canti, si 
ammette concordemente, rendono le anime entusiastiche e l’entusia- 
smo è un’affezione dell’atteggiamento morale dell’anima [1340a 7- 
12]... la natura dei modi musicali è differente... quello frigio produce 
uno stato d’entusiasmo [1340a 40-b 6: cfr. 1342b 1-3]... Paulo... è 
piuttosto orgiastico sicché bisogna usarlo in quelle determinate occa- 
sioni in cui lo spettacolo mira più alla catarsi che all'istruzione » 
(trad. Laurenti). Il potere catartico della musica, qual è alluso nella 
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polemica, specialmente in 119,16-120,2 e 122,12-123,2 (cfr. 158,5- 
10; 159,8-10; 160,8-10) — il temperamento melancolico (questa gra- 
fia, insieme con melancolia, riflette più dappresso il valore del termi- 
ne greco; del resto, nel tardo latino si legge melancholia e in Buti 
2-150 melancolia: cfr. Grande dizionario della lingua italiana IX, 
Torino 1975, s.v. Malinconia, e C. Battisti - G. Alessio, Dizionario 
etimologico italiano IV, Firenze 1954, s.v. Melanconia), dovuto al- 
l'eccesso di secrezioni corporee o psichiche, è guarito dalla cura 
omeopatica della musica enthusiasta —, risponde a nozioni aristoteli- 
che (Croissant 125-130): l’enthusiasmo è un pathos già in EE 1225a 
27-33 (cfr. Cicerone, Div. I 81), la bile nera è un umore secreto (PA 
677a 12-13), il melancolico, in cui la bile è secreta apbondantemen- 
te, è affetto da uno stato di natura fluida (/nsomn. 4614 22-25), ritmi 
e melodie raffigurano ira e mansuetudine, valore e temperanza e i 
loro opposti e modificano il nostro stato d’animo (Pol. 1340a 19-24): 
« In effetti, le emozioni, che colpiscono con forza talune anime, esi- 
stono in tutte, ma differiscono per la minore o maggiore intensità, ad 
esempio la pietà, la paura, ed anche l’entusiasmo: ci sono, infatti, 
taluni soggetti a questo perturbamento e, come effetto delle melodie 
sacre, noi li vediamo costoro, quando sono ricorsi alle melodie che 
trascinano l’anima fuori di lei, ridotti in uno stato normale, come se 
avessero ricevuto una cura o una purificazione » (Pol. 1342a 4-11). 
Ed è certamente degno di rilievo che proprio in questo contesto del- 
la Politica si accenna (1340b 18-20) alla dottrina pitagorica che l’ani- 
ma è armonia (cfr. anche de An. 407b 30); questa dottrina, infatti, è 
ricordata e poi rifiutata in Myst. 120,3-4, subito dopo, cioè, 119,16- 
120,2, uno dei passi della polemica antiaristotelica sulla genesi psico- 
fisica dell’enthusiasmo. La dottrina era viva, senza dubbio, nella tra- 
dizione della scuola neoplatonica — Plotino, ad esempio, dedica ad 
essa il capitolo VIII* di Enn. IV 7 [2] —, ma Aristotele ha potuto 
esserne il precedente immediato. 

Alla teoria aristotelica si contrappone il credo teurgico dell’ ori- 
gine divina dell’enthusiasmo, nutrito tuttavia di notevoli valenze pla- 
toniche e neopitagoriche. L’anamnesi dell'armonia divina (120,5-12) 
è la dottrina del Timeo platonico, e des Places (Jamblique 110,2, e 
Religion 85; cfr. anche Syngeneia 75-76 e 78) confronta, in partico- 
lare, R. III 402a e Phdr. 250b-251a, di cui è còlto il rapimento della 
contemplazione (cfr. 120,10-12, e Phdr. 250d 1-3,251la 2-4: « Ma 
chi torna dalle sante iniziazioni, chi un tempo fu grande contempla- 
tore, quando vede un volto di aspetto divino, imitazione perfetta 
della bellezza, o qualche corpo egualmente ben fatto, un brivido lo 
prende »). La connaturalità dei suoni e delle melodie con gli dèi 
(118,17-119,16), indagata già dai Pitagorici, è precisata ulteriormen- 
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te dalla speculazione neopitagorica: Nicomaco di Gerasa assimila i 
sette pianeti alle sette corde della lira e alle loro differenti tonalità 
(ad es., Saturno: la corda più bassa; Sole: la corda di mezzo; cfr. 
anche la musica delle sfere in Cicerone, Rep. VI 18 e le note di 
Bréguet 186-187); agli stessi pianeti furono rapportati i ritmi (a 
Zeus, ad es., il ritmo frigio; a Marte, il lidio) e ad essi si equipararo- 
no le sette vocali (cfr. Lido, Mens. I 3, p. 20, 13), ecc. (Hopfner, 
Geheimlehren 213, 51). 


69. Olimpo, mitico cantore e musico, scolaro di Marsia per il 
flauto, di Pan per la zampogna. Nella tradizione, è legato al modo 
frigio, agitato e sfrenato, adatto a suscitare enthusiasmo, non oppor- 
tuno per l'educazione: questo sottolinea Proclo in un passo del com- 
mento alla Repubblica (I 62,5-9) che sembra riprendere il testo del 
De mysteriis: « [Socrate dice che] il modo frigio è adatto alle cerimo- 
nie sacre e ai divini trasporti — come d’altra parte dice chiaramente 
nel Minosse [318b 4-c 1] che soltanto i canti di Olimpo eccitano 
coloro i quali sono naturalmente predisposti ad un possesso divino 
mettendoli fuori di sé, ma che essi non contribuiscono all’educazio- 
ne ». A ridosso però, oltre al passo del Minosse (lo scolio aggiunge 
che Olimpo inventò l’armonia musicale: cfr. p. 294 Greene) citato da 
Proclo stesso, c'è ancora Platone, Smp. 215c 3, e Aristotele, Pol. 
1340a 10-12 (cfr. supra, nota 68, p. 293). 


70 Seguaci di Cibele, la Grande Madre, i Coribanti le facevano 
cerchio, in danze, quand’essa avanzava sul carro trainato da due leo- 
ni; a Creta, si chiamarono Cureti e, rumoreggiando su scudi, copriro- 
no i vagiti di Zeus, salvandolo dall’ira di Crono. Essi hanno una δύ- 
VALG φρουρητική (121,10) ed ἐπιτελεστική (121,10). Il primo epi- 
teto può, genericamente, significare protezione e difesa, in particola- 
re, poi, guarigione di qualche male: Platone (Lg. 790e 8-9) si limita a 
dire che i Coribanti guarivano da sentimenti di angoscia provocati da 
una certa debolezza dell'anima, ma è certo che, già nel V secolo, essi 
avevano elaborato un rituale specifico per la cura della follia (Dodds, 
Greeks 84; Linforth 157 ss.). C'è tuttavia un passo della Teologia 
platonica di Proclo, che potrebbe forse indirizzare su altra strada 
l’interpretazione di φρουρητική, circostanziandola e precisandola. 
Proclo ricorda dapprima Platone, il passo delle Leggi or ora citato ed 
Euthd. 277d 5-9, in cui si fa parola del rito coribantico del trono, 
danze cioè e giochi di ogni genere attorno a chi deve essere iniziato, 
poi prosegue (VI 13): « In modo analogo ai Cureti di là, vi è l'ordine 
dei Coribanti che precede a Core e che custodisce l’Iddia da ogni 
parte, come dice la teologia. Perciò anche tale nome essi ottennero. 
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E se desideri esprimerti secondo l’uso platonico, essi furono chiamati 
Coribanti in quanto sono difensori della purezza e salvano immacola- 
to l’ordine curetico, e nelle successive generazioni senza deviazione, 
e immoto nei cicli che provengono al cosmo. La parola κόρον è infat- 
ti espressiva, come dice Socrate nel Cratilo [396b 6-7], di purezza » 
(trad. Turolla, pp. 560-561). II passo ha la sua importanza e, venendo 
da Proclo, il quale è sulla linea del solco tracciato dal De mysteriis, 
mi pare determinante ai fini dell’interpretazione di φρουρητική, che 
non può valere altro se non « il potere di custodire la purezza » degli 
iniziati ai misteri dei Coribanti. In questo modo, non solo acquista 
chiarezza ἐπιτελεστική, cioè « [il potere] di rendere perfetti », e ol- 
κειότητα (121,11), che è la « disposizione » degli iniziati alla follia 
bacchica a purificare la loro anima, ecc., ma va spiegata anche l’insi- 
stenza sulla differenza fra enthusiasmo coribantico e bacchico 
(121,13-14), che è conseguenza di poteri differenti, i quali, altrimen- 
ti, nel caso cioè s’intendessero terapeutici, sarebbero eguali (Dodds, 
Greeks 84-85). 

Originariamente tracio-frigio, Sabazio fu equiparato, a causa 
dell’orgiasmo dei riti, a Dioniso-Bacco: il suo culto penetrò per tem- 
po in Grecia, ove, dopo momenti di incerto rispetto (Aristofane lo 
schernisce beffardamente in Av. 876 e Demostene non gli è da me- 
no in XVIII 259-260), si affermò largamente, specie nel periodo 
imperiale romano, suscitando per alcuni tratti osceni la violenta pole- 
mica degli scrittori cristiani (cfr. Arnobio, Adv. nat. V 20-21, il qua- 
le, nelle ultime linee del passo, ricorda il serpente che « in sinum 
dimittitur consecratis et eximitur rursus ab inferioribus partibus at- 
que imis »). Sabazio ha il potere di liberare da « collere antiche » 
(121,12-13). Identificato, infatti, con Yahveh Zebaoth, il biblico « si- 
gnore delle ostie consacrate », per via dell’equivalenza fra il κύριος 
Σαβαώϑ' dei Settanta e il κύριος Σαβάξιος dei barbari, nei suoi mi- 
steri si celebravano riti di purificazione che si credeva cancellassero 
le ereditarie impurità di colpe ancestrali, causa della collera celeste 
contro i discendenti: così, doveva essere cancellato il peccato origina- 
le, con cui la disubbidienza di Adamo aveva macchiato il genere 
umano (Cumont, Religions 64). 

Il terzo esempio di enthusiasmo, ricordato da Porfirio nella sua 
lettera (117,16) e qui ripreso (121,15-122,3), è quello dei misteri di 
Rea Cibele, la Grande Madre della terra, della natura che genera e 
nutre tutto ed ha perciò potere fecondante e genetico (122,1-2), sim- 
boleggiato dal leone, « la manifestazione più alta della forza pulsante 
nella natura » (Rapp, in Roscher Lexicon II 1640), animale a lei sa- 
cro, e dalle vicende dell'amante Attis. Dalla Frigia, dove ebbe origi- 
ne, il culto della dea si diffuse in Grecia, specie in Beozia e nel 
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Peloponneso, poi a Roma, dove ogni anno si celebrava in suo onore 
il 4 aprile la festa dei Megalesia: alla processione dei suoi seguaci, i 
Galli evirati (cfr. 121,19), era interdetto ai cittadini romani di parte- 
cipare (Cumont, Religions 46-63). 


71 Questo della follia panica è un altro esempio della dimen- 
sione irrazionale analizzata in queste pagine del De mysteriis: di essa 
sono manifestazioni esteriori un impulso cieco di oribasia (122,9) e 
una specie di blocco psichico (cfr. Eschilo, Eu. 331-332, il canto 
delle Erinni « lega » gli animi), un ostacolo che lega, impedisce la 
funzione e l’uso delle proprie facoltà (122,10). Questi fenomeni si 
possono spiegare perché Pan è il dio della caccia e della pastorizia e 
percorre quindi boschi, selve, monti e perché uno stato di angosciosa 
follia può stringere la mente di chi, come il pastore o il cacciatore, 
sente il rischio di attraversare luoghi solitari. A Pan sono, in genere, 
associate nel culto le Ninfe, pur essendo esse, più propriamente, 
connesse con il mondo degli alberi. « Rapito dalle Ninfe in stato di 
enthusiasmo » è anche Socrate, nelle battute iniziali del Fedro (238d 
1-2 e 24le 3-5), mentre brilla l’ora del meriggio e il canto delle 
cicale persiste assordando, lungo l’Ilisso, sul prato verde (atmosfera 
panica). La « mania » panica trova tuttavia esito nella divinazione, 
un’esperienza ritualmente controllata (Gallini 216). Inoltre, alcuni 
« posseduti », διὰ ϑυσιῶν ϑεραπεύονται. Des Places traduce « on 
les honore par des sacrifices »: allo stesso modo intendono Quillard, 
Taylor e Wilder. Ma questo « onore » sacrificale ai « posseduti » da 
Pan pare singolare. Piuttosto, l’espressione vale « sono curati, guariti 
mediante sacrifici »: così interpretò Scutellio (p. 59: « per sacra cu- 
rentur ») e Hopfner (Geheimiehren 80: « durch... Opfer... geheilt 
werden kònnen »). E che a Pan si offrissero sacrifici catartici, rituali 
enthusiastici, per allontanare il suo φόβος e le conseguenze di esso, 
può dimostrarlo il Dyscolos menandreo, ove la madre di Sostrato 
sacrifica a Pan perché il figlio non abbia effettivamente a subire la 
sorte minacciata nel sogno dal dio (vv. 407-418) e l'atmosfera è or- 
giastica. Una cerimonia analoga è citata da Luciano (Bis Acc. 10). 
Anche alle Ninfe sono riservati atti di culto, l’offerta di un’iscrizione 
o di un rilievo, la consacrazione di un albero, la costruzione di un 
sacello, né ad esse era estranea l’orgia, come informa Timeo in un 
passo conservato da Ateneo (VI 56,250a = fr. 32, p. 610 III B Jaco- 
by): « È abitudine in Sicilia offrire sacrifici alle Ninfe di casa in casa, 
trascorrendo la notte in stato di ebbrezza intorno ai loro simulacri e 
danzando intorno alle dee ». La follia di Pan e delle Ninfe è curata 


con la follia dell’orgia. 


72 vv δυνατοὶ γιγνόμεϑα χωρεῖν τὸν ϑεόν: cfr. 86,4-5 ὡς 
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μὴ δύνασϑαι χωρεῖν αὐτήν (i.e. λεπτότητα τοῦ φωτός) e 87,7-8 
ὥστε δύνασϑαι αὐτόν (i.e. ἀέρα) χωρεῖν. Wetter (p. 9, 1) ritiene 
χωρεῖν un termine tecnico; in realtà, nel tardo greco, esso assume 
spesso il significato di « dare in sé un posto a..., ricevere in sé »: cfr. 
Ljungvik (pp. 29 ss.), il quale cita 2 Cor. 7,2: χωρήσατε ἡμᾶς, « da- 
teci un posto nel vostro cuore », ed altri testi apostolici; cfr. anche 
Corp. Herm. XIII 8 (p. 204, 5-6): « La tristezza fuggirà verso coloro 
i quali hanno posto per riceverla (εἰς τοὺς χωροῦντας αὐτήν) », e 
soprattutto Ireneo, I 13,3 (p. 195, 36), il quale cita un testo gnostico: 
« Fa’ in te posto allo sposo e trova posto in lui (χώρησον αὐτὸν καὶ 
χωρήϑητι ἐν αὐτῷ) »: cfr. Festugière, Révélation IV 213, 2; Rous- 
seau-Doutreleau, Irénée I 242, nota 1 di p. 195. Un’intrinseca sfuma- 
tura mistica sembra tuttavia innegabile. 


73 L'oracolo di Apollo non distava molto da Notion, il porto di 
Colofone, sulla costa occidentale dell’ Asia Minore, a nord-ovest di 
Efeso: il dio, come l’oracolo, è detto Clario dalla piccola città di Cla- 
ros che, secondo informa Strabone (XIV 1,27,642), si trovava ad 
ovest di Colofone. Tacito (Ann. II 54,3) aggiunge, a quelli del De 
mysteriis, alcuni particolari sul rito che contribuiscono a precisarlo e 
a chiarirlo: « [Germanico] approdò a Colofone, per consultare l’ora- 
colo di Apollo Clario. Lì, non una donna, come a Delfi, ma un sacer- 
dote scelto in famiglie determinate, per lo più a Mileto, si limita a 
sentire il numero ed i nomi di quelli che consultano l'oracolo; poi, 
ritiratosi nell’antro [« in specum degressus »: cfr. 125,14-15: èv is- 
ροῖς τισιν ... καϑ᾽ ἑαυτὸν ἀνακεχώρηκεν), bevuta l’acqua di una fon- 
te misteriosa [« hausta fontis arcani aqua »: 124,10-11: εἶναι 
πηγὴν ἐν οἴκῳ καταγείῳ καὶ ἀπ’ αὐτῆς πίνειν], dà responsi in versi, 
pur ignaro, nella maggior parte dei casi, di lettere e di poesia, su 
questioni che ciascuno concepisce nella mente ». Un altro particolare 
è in Plinio (H.N. II 106,232): il sacerdote che beve l’acqua abbrevia 
la sua vita, probabilmente una razionalizzazione della credenza molto 
diffusa che chi ha rapporto con il soprannaturale muore in giovane 
età (Dodds, Greeks 96, 64). Notizie dell’oracolo anche in Pausania 
(VII 3,1 e 5,35 X 12,5). 

Amandry (p. 168) dubita che la risposta oracolare fosse in ver- 
si, secondo attesta Tacito: ma la versificazione sembra sia stata alme- 
no la forma più antica dei responsi ed episodi di medium moderni 
confermerebbero questa facoltà (Dodds, Greeks 97, 70), anche se 
abitualmente, specie nel séguito, le dichiarazioni dei profeti erano 
messe in versi da altri, come risulta proprio per l'oracolo clario da 
una epigrafe di età romana che, accanto al profeta, nomina il ϑεσπιῳ- 
δός, il versificatore (Nilsson 476). In alcune epigrafi sono ricordati i 
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misteri di Apollo Clario e sembra si accenni al passaggio del mista 
all’oracolo (Eitrem, SO IV [1926], 56; Nilsson 476, 5). 


74 A Delfi, nella Focide, regione della Grecia centrale, a sud- 
ovest del Parnaso, prossima a due rocce, fra cui, nella stagione delle 
piogge, un torrente precipita nel Pleistos, era uno dei più famosi 
templi ed oracoli di Apollo Pitio, che sorgeva propriamente ai piedi 
della roccia occidentale (oggi Rhodini). La Pizia, la sacerdotessa, era 
« posseduta » da Apollo (126,8-9 e 14), diventava cioè medium del 
dio (il De mysteriis conferma così altri antichi testimoni e la dottrina 
del « possesso » sostenuta da Dodds, Greeks 78), in seguito ad esala- 
zioni provenienti da una caverna. La tradizione è anche in Cicerone, 
il quale la ricorda in più di un passo del De divinatione (I 38 e 79; II 
117: « La forza divinatoria racchiusa in quel luogo donde salivano 
quelle esalazioni della terra, sotto la spinta delle quali la Pizia sentiva 
sconvolgersi il petto dalla divina follia e pronunciava i suoi oracoli »), 
in Strabone (IX 3,5,419), in Giustino (XXIV 6,9). Ma essa, molto 
probabilmente, è un’invenzione ellenistica (Gruppe 243 s.; Oppé 
214 s.; Dodds, Greeks 80) e la trance della Pizia era piuttosto un 
fenomeno di autosuggestione, allo stesso modo della moderna trance 
medianica, cui contribuivano gli atti rituali, che la sacerdotessa dove- 
va compiere, prima della « seduta »: bagnarsi, forse, nella fonte Ca- 
stalia, che scaturiva dalla roccia orientale Hyampeia e che mescolava 
la sua acqua con il torrente; bere, forse, ad una sorgente sacra; venire 
in un primo contatto con il dio per il tramite dell’alloro, l'albero a lui 
sacro, che era ad occidente del tempio, tenendone un ramo tra le 
mani o masticandone le foglie o inalando i suffumigi delle foglie bru- 
ciate (Dodds, Greeks 80, con le note); sedere, infine, su una specie 
di sedile che sovrastava il tripode (o il tetrapode, secondo Myst. 
126,7-8) aureo, su cui era posto il lebete rotondo, traforato: questo 
doveva essere l’atto rituale che stabiliva il contatto definitivo con il 
dio, il « controllo » medianico sul medium dello spiritismo moderno. 
Probabile è anche che la teoria dei « vapori » (cfr. 126,5-6, e Strabo- 
ne, IX 3,5,419) sia stata, razionalisticamente, suggerita dalla convin- 
zione che esistesse una caverna, στόμιον (cfr. 126,6 e 10) sotto il 
tempio, la quale traspare già da Eschilo (Ch. 807 e 953): gli scavi 
archeologici non hanno tuttavia rivelato spaccature nella roccia (cfr. 
126,5-6), per dove le esalazioni avrebbero potuto salire (Dodds, 
Greeks 80 e 97, 66). La sacerdotessa, in trance, dà il responso a chi 
la consulta: il testo è, a questo riguardo, esplicito: ϑεμιστεύει (126,4) 
e χρηματίζει (126,6). Il De mysteriis cioè non consente il dubbio 
che i responsi della Pizia potessero essere il risultato di un rimescola- 
mento consapevole e intenzionale di dati, da parte dei sacerdoti: il 
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centro oracolare di Delfi costituiva anche un potere politico ed è 
quindi probabile l'intervento dell’intelligenza umana, non solo nel 
mettere in ordine le parole, nel renderle coerenti con la domanda, 
nel versificarle; anche se, naturalmente, sarebbe troppo semplicistico 
vedere nelle manipolazioni sacerdotali un’impostura cosciente e cini- 
ca. « Chiunque abbia familiarità con la storia dello spiritismo .moder- 
no saprà quale sorprendente proporzione di virtuale falsificazione 
può essere perpetrata con perfetta buona fede da credenti convinti » 
(Dodds, Greeks 81). 


75 L’oracolo di Branchide (Pausania, I 16,3 e IX 10,2) si trova- 
va nei pressi di Didymi (perciò Pausania, VII 2,6 scrive anche tò dè 
ἱερὸν τὸ ἐν Διδύμοις τοῦ ᾿Απόλλωνος καὶ τὸ μαντεῖον, « il santua- 
rio di Apollo a Didymi e il suo oracolo »), una piccola città non 
lontana da Mileto (Pausania, VII 5,4), vicino al porto di Panormo 
(Pausania, V 7,5): da ciò le denominazioni di Apollo Didimeo (Giu- 
liano, Ep. 88,450d, p. 150, 16: τῶν τοῦ Διδυμαίου δεσπότου 
χρησμῶν; 89,297c, p. 165, 12: ϑεοῦ τοῦ Διδυμαίου) e Milesio 
(Apuleio, Met. IV 32). Fu gestito originariamente dalla famiglia sa- 
cerdotale dei Branchidi, i discendenti dell’indovino Branchos, gli 
eponimi del luogo dell’oracolo, i quali tuttavia ne consegnarono l’e- 
rario a Serse, durante la spedizione persiana contro i Greci nel 480 
a.C. e chiesero perciò, dopo il fallimento di essa, di essere trasferiti 
nella Battriana: qui Alessandro Magno, per istigazione dei Milesii 
che lo seguivano contro i Persiani, ne distrusse i discendenti (Curzio 
Rufo, VII 5,28-35). Prima di dare i responsi, prima cioè di cadere in 
trance, la sacerdotessa di Branchide si sottoponeva a trattamenti più 
o meno simili a quelli del sacerdote di Apollo Clario e della profetes- 
sa di Delfi: tiene fra le mani una verga, si siede su un asse, bagna i 
piedi o un lembo della veste di acqua sacrale (un’iscrizione riportata 
da Wiegand conferma l’esistenza, presso Branchide, di una fonte con 
acqua profetica: Dodds, Greeks 96, 64), aspira vapori, digiuna tre 
giorni, si ritira nell’adyton (è tuttavia probabile che il De mysteriis 
confonda le pratiche rituali del Didymeion con quelle delfiche: 
Amandry 136, 3). Con tutto ciò sembra contrasti Apuleio (Met. IV 
32): « L’antichissimo oracolo del dio Milesio sic Latina sorte respon- 
dit », ove « sorte » può essere allusivo di un responso dato mediante 
« sortes » (Nilsson 471). È in ogni caso certo che l’oracolo di Bran- 
chide si sia servito di questo metodo divinatorio che è testimoniato 
anche per Delfi circa la metà del IV secolo a.C. e che era molto 
popolare in Asia Minore in epoca imperiale. 


76 L’interpretazione che della mantica oracolare dà il De myste- 
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riis contrasta con la concezione stoica. I mezzi di cui si serve il sacer- 
dote hanno, per gli Stoici, un vero e proprio valore mantico, sono 
anzi essi stessi pneuma mantico (cfr. Cicerone, Div. I 64 e I 110, 
citati supra nella nota 63, p. 287-288, e Filone, Somn. II 1 ss.), men- 
tre, nel De mysteriis, l’acqua, il tripode, la verga predispongono sol- 
tanto ad accogliere il dio, potere che tuttavia non è immanente in 
essi, ma è dato loro, dall’esterno, dal dio. La differenza fra le due 
concezioni risulta ancora più chiara da questo passo di Plutarco (Def. 
or. 432d-e): « La corrente profetica o il soffio è il più divino e il più 
santo, o che si propaghi direttamente attraverso l’aria o insieme con 
acqua corrente. Comunicandosi al corpo, il soffio suscita nell'anima 
una disposizione nuova e strana: di questa è difficile definire netta- 
mente il carattere proprio, e si può soltanto congetturare in diversi 
modi con la ragione. È probabile che questo fluido, con il calore e la 
dilatazione, che produce, apra certi pori che fanno passare immagini 
dell'avvenire, allo stesso modo dei vapori del vino... ». Inoltre, nel 
De mysteriis, il dio comunica con il sacerdote non costrettovi dai 
mezzi del cerimoniale, ma per sua libera volontà; è, però, necessario 
che il sacerdote abbia attitudine a riceverlo sicché egli o, in termini 
più generali, il teurgo opera al livello del divino, compie cioè un’a- 
zione divina. C'è qui indubbiamente una contraddizione che può es- 
sere sanata dal fatto che la teurgia è sostanzialmente una prassi magi- 
ca, che ha il suo fondamento nella coercizione degli dèi (Pfeffer 


149). 


77 Questa comparazione del male (e spiriti del male) con la 
tenebra e del bene (dèi superni) con la luce e l’immagine della fuga 
dell'oscurità davanti al raggio del sole, è quasi un topos: nel De my- 
steriis ritorna anche in 43,6-8 e 176,8-10. La ritroviamo in Proclo 
(Inst. 143, p. 126, 8-10) e in Salustio (Dodds, Elements 275), ma 
anche in Seneca per mali di altro genere (Ep. 92,18: « Le sciagure, i 
danni e le offese hanno contro le virtù lo stesso potere di una nuvola 
contro il sole »), mentre Celso ferma la nozione del rapporto luce- 
tenebra inerente nei demoni-dèi (cfr. Origene, Cels. I 60,5-7: « se 
sopraggiunge una manifestazione più divina, sono distrutte le poten- 
ze dei demoni, incapaci di resistere alla luce della divinità »). Wetter 
(p. 69 e nota 1) confronta, con questo passo del De mysteriis, Cle- 
mente di Alessandria, Strom. VII 7,37,4 e 6 e ricorda il passo di 
Paed. I 6,27,3. 


78 La mantica « privata » non è una disciplina divinatoria parti- 
colare e si differenzia da quella pubblica, ad esempio l’oracolare, per- 
ché esercitata da individui singoli, al di fuori delle istituzioni ufficiali. 
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Di essa, il De mysteriis considera in questo capitolo la forma partico- 
lare che si esplicava mediante i charakteri, il medium cioè entrava 
nella trance tenendo i piedi su figure e segni mistico-simbolici, i qua- 
li è verisimile fossero tracciati sul suolo. Quest’attività medianica non 
è, sostanzialmente, avversata, se ne sottolinea piuttosto l’abuso, o, 
per dir meglio, l’uso non legittimo, che non osserva la regola del 
rituale, sì da ottenere non la parusia perfetta degli dèi, ma solo 
un’apparizione, un riflesso di essi, poco chiaro, che subisce tra l’altro 
anche l’azione turbolenta dei demoni del male. Sprovvisti in sé e per 
sé di un vero e proprio significato, simili a volte ai geroglifici egizia- 
ni, i charakteri riflettono probabilmente simboliche e sintetiche raffi- 
gurazioni delle divinità e dei loro attributi, e la costante ripetizione 
di alcuni di essi può essere indizio di un simbolismo riconosciuto e 
noto nei circoli degli iniziati (Hopfner, Offenbarungszauber I 819). 
Forniti di potere simpatetico e paradigmatici delle potenze indicibili 
« dell’alto » (Salustio, XV 2; Nock LXXXIV 193; Rochefort 48, 8), 
i charakteri attirano la divinità, la fermano nella materia (cfr. Proclo, 
in Euc. IX 129: « Gli oracoli chiamano i complessi angolari “nodi” 
delle figure, in quanto essi danno l’immagine delle unificazioni gene- 
ratrici di continuità e delle congiunzioni divine, in conformità delle 
quali le cose separate si congiungono »; trad. Timpanaro-Cardini), ad 
esempio nelle statue, animandole: qui, nel De mysteriis, essi l’incor- 
porano nel medium, εἴσκρισις (129,16), εἰσκρίνειν (131,13), termi- 
ni tecnici, i quali sottolineano l’entrata del dio nel corpo del medium 
« non con un movimento spontaneo di grazia, ma in risposta alla 
preghiera, e anche alla coercizione, dell'agente » (Dodds, Theurgy 
66). La letteratura magica conosce questi segni simbolici, rilevando- 
ne spesso il valore apotropaico, e ne disegna le figure: ad esempio, 
PGM IV 2705-6; VII 196,206,390, rilevanti per il parallelismo della 
posizione, soprattutto 846-860: « Ombra nel sole: dopo di esserti 
conservato puro, di’ rivolgendoti al sole, incoronato della coda di un 
gatto, intorno all’ora quinta... detto ciò, vedrai l’ombra nel sole e, 
chiudendo gli occhi e di nuovo aprendoli, vedrai, ferma davanti a te, 
l'ombra: chiedi allora quello che vuoi... mezzo di difesa: la coda e i 
charakteri insieme con il cerchio, su cui starai ritto, dopo di averli 
disegnati con la creta. I charakteri sono questi... » (segue, nel papiro, 
la figura; Hopfner, Offenbarungszauber II 141). Naturalmente, nel 
De mysteriis, si tenta di trascendere il piano magico, per inserirsi in 
quello teurgico. E qui sovviene la letteratura oracolare caldaica. Psel- 
lo (Comm. 1133a 4-b 3), d’accordo con altre fonti (Marino, Procl. 
28, p. 165, 3, e Niceforo Gregora, in Syn. de Insomn., PG 149, 
540b 11) ricorda il cerchio, il disco di Ecate (des Places, Oracles fr. 
206; Lewy 249-252), ricoperto di charakteri, il quale, di forma sferi- 
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ca o triangolare, « opera il rito in virtù della sua forza indicibile », e 
lettere mistiche incise su lamine ieratiche, con cui gli Assiri si consa- 
crano, ricorda Niceta di Serre (ad Greg. Nat. or. XLV, PG 37, 632b 
12; Bidez, Proclus 96), mentre Damascio (Pr. Il 128,3-5) informa 
che gli dèi negli Oracoli « fanno grande uso della figura unilineare » 
(Lewy 252 e note 91-92). La stessa Ecate in un oracolo ricordato da 
Porfirio (ap. Eusebio, PE V 15,1 = p. 137, vv. 118-121 Wolff) rivela 
che i mortali amano il simbolismo dei charakteri: « Qual mortale non 
ha desiderato offrirsi charakteri incisi nel bronzo, nell’oro e nell’ar- 
gento splendidi? quale divinità che soprintende alle cose superne 
non ama queste figure che le consentono di concentrare in un sol 
luogo e di intrecciare i molti destini degli uomini? » (cfr. anche Euse- 
bio, PE V 9,9 = p. 164 Wolff). 


7 Un’altra specie della mantica « privata » è la fotagogia, cioè 
l'illuminazione divina o meglio la luce che gli dèi portano, fanno cioè 
apparire nell'acqua o nell’aria, nella luce del sole o di altro corpo 
celeste, su una parete o nell’oscurità: il medium, in trance per l’appa- 
rizione luminosa, prevede il futuro. Des Places (Jamblique 117, e 
Religion 86) traduce fotagogia con « adduction de lumière », rispet- 
tando le componenti del vocabolo (cfr. Taylor 151: « eduction of 
light »), e così, prima di lui, Wilder (p. 134-5) « Bringing of light », 
e certamente ne alterano il significato, in direzione opposta, Hopfner 
e Cremer: il primo, traducendo (Geheimlehren 86 e 88) « Herbei- 
bannung des Lichtes », e inclinando così al livello inferiore, magico, 
con il rilievo dell’esorcismo; Cremer (p. 111), parafrasando « Anru- 
fung des göttlichen Lichtes », sottolinea il livello superiore, teurgico, 
rilevando ancora l'affinità di ἀγωγή, la seconda componente del ter- 
mine, con Ἀλῆσις. Secondo i presupposti teorici, la fotagogia ha nella 
volontà degli dèi la sua causa; nell’anima, sia nel suo corpo etereo sia 
nella sua facoltà immaginativa umana, il « recipiente » delle proiezio- 
ni divine; nel rituale e nei mezzi esterni (acqua, aria, parete, ecc.), gli 
strumenti, gli organi. Questi ultimi coagiscono, subordinatamente, in 
virtù della simpatia, per la somiglianza (ad es., l’acqua trasparente 
come la luce) o la contrapposizione (ad es., l'oscurità) alla luce divi- 
na. È il vecchio principio empedocleo amore e contesa, da tempo 
immemorabile riflesso già nella gestualità sacrale e negli ingredienti 
dell'offerta sacrificale degli Egiziani (Eitrem 56), che Plotino ha ri- 
preso in Enn. IV 4 [28] 40,5-6, ma che qui, nel De mysteriis, è 
traslitterato teurgicamente: l’anima, che nella simpatia cosmica è essa 
stessa al centro del nesso organico, qui è invece sostanzialmente un 
instrumentum della volontà divina che opera dall’esterno di essa, co- 
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me degli altri oggetti: né in questi né nell'anima è contenuta l’illumi- 
nazione divina. 

I modi del rituale trovano confronto in altre fonti letterarie: la 
tenebra (132,6) è ricordata anche da Eusebio, nel capitolo introdutti- 
vo del libro IV della Praeparatio evangelica, in cui è svolta una viva- 
ce polemica contro l'attendibilità degli oracoli pagani e sono esposti i 
fenomeni naturali e psicologici che li accompagnano (cfr. 9, p. 80, 
25-26: « Anche l’oscurità non aiuta poco [συνεργεῖν = σύνεργον di 
132,6] il loro disegno »; cfr. anche Ippolito, Haer. IV 28, citato da 
Dodds, Theurgy 69, 133); lo stesso Eusebio rileva l’uso di droghe 
(IV 1,9, p. 80, 17-19: « Esistono molti profumi che salgono alla testa 
e fanno dormire, mentre altri hanno la capacità di creare visioni 
[φαντασίας: cfr. 132,8: φαντάζονται] ») e quello delle formule (IV 
1,11, p. 82, 12-14: « Essi aggiungono ai fenomeni reali formule ma- 
giche [ἐπῳδῶν = 132,7: ἐπῳδάς] accompagnate da espressioni bar- 
bare prive di significato »), ampiamente attestato, del resto, dalla let- 
teratura magica. In 132,7-8, ultime, sono citate le συστάσεις: generi- 
camente, Taylor (p. 150) traduce « compositions », attento, forse, 
più che ad altro, alla struttura della parola; meno generica, ma non 
del tutto adeguata sembra anche la traduzione di des Places « formu- 
les » (Jamblique 117), mentre Quillard (p. 93: « combinaisons har- 
moniques ») e Wilder (p. 134: « magic figures ») non colgono certa- 
mente il significato proprio del termine. Ora, questo ricorre con una 
certa frequenza nei papiri magici (Eitrem, Lichtzauber 49-53) e com- 
pare anche in un frammento degli Oracoli caldaici e in qualche testo 
che è ad essi attinente. Nei papiri magici, esso significa « congiunzio- 
ne » con il dio, « Vereinigung », come traduce Preisendanz (non 
sempre, tuttavia: cfr. Pfister, PhW 52 [1932], 925) — ad esempio, 
PGM IV 209,221 (cfr. 216: συνεστάϑη; 169-170: συσταϑείς; VI 39 
— oppure, più spesso, « preghiera per (ottenere) la congiunzione, 
l'unione, l’incontro » con la divinità — ad esempio, I 58; III 197,495 
(cfr. προσύστασις: 87-88) —; nei testi caldaici, sia nel fr. 208, costi- 
tuito dalla sola parola σύστασις, ricuperata dal contesto di Olimpio- 
doro (in Phd. 121,1-2), sia in Marino (Procl. 28), il vocabolo vale 
soltanto « congiunzione, unione » con il dio (des Places, Oracles 114 
e 154, nota 1 a 208; Lewy 228 ss.). Quest'ultimo significato va senza 
dubbio escluso per il passo del De mysteriis: la « congiunzione » con 
la divinità non può essere συνεργός, coagente medianica, al pari del- 
l'oscurità, delle droghe, delle formule magiche, sicché, qui, σύστασις 
deve valere « preghiera per (ottenere) la congiunzione » (Hopfner, 
Geheimlehren 86 vi si avvicina soltanto, traducendo « [mystische] 
Verbindungsmittel »). E quest'interpretazione sembra a me tanto più 
verisimile ove si tenga conto che nel séguito si fa menzione del sole 
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e degli altri dèi celesti, ad esempio la luna: a questi appunto sono 
rivolte le preghiere nei passi dei papiri magici che sono stati citati qui 
sopra. Di queste preghiere, che insieme con i formulari nei papiri 
sono all’incirca una quarantina (cfr. l’indice di Preisendanz III, s.v. 
αὐτοπτεῖν, αὐτοπτικός, αὔτοπτος) e hanno quasi sempre proprio lo 
scopo di accordare la prescienza, sarà sufficiente citare PGM III 325- 
347, ove sono uniti sole e luna: « Mescola il cuore con miele. Di’ 
rivolto al sole che sorge queste parole e in ogni ora di questo giorno 
sarai in grado di conoscere il futuro. Sacrifica e versa vino scuro e... 
di’: “Fa’ che io conosca anzi tempo ogni cosa che è... al levarsi del 
sole, di mattino, preconosca ogni uomo e sappia prima quel che egli 
ha nell'anima e tutta la sua essenza”... al levarsi della luna del trente- 
simo giorno di’: “A me vieni,... vieni a me, signora dell’essere,... che 
io conosca tutto e sappia...”. Al sorgere del sole... di’ così: “Io sono il 
signore del mare... fa’ che io conosca tutto l’avvenire... questo divìna- 
mi: ciò che è nella mente di tutti gli uomini e il futuro” » (cfr. anche 
PGM III 689 ss.; IV 930 ss.; VI 1 ss.; ecc.). 

Naturalmente, inserita nel contesto, nei presupposti teorici, 
soprattutto, la preghiera per ottenere la sistasi, l’unione con il sole o 
con la luna, acquista nel De mysteriis un significato superiore, più 
elevato dei papiri magici: il sole e la luna, uniti insieme, costituiscono 
la somma delle forze luminose del cielo, essi possono dare al teurgo 
la capacità di vedere il futuro, di divinarlo (Sodano, Porfirio 56-57). 
Eunapio (VS XXIII 5,1-4) riferisce di Edesio, un giovane il quale 
« era riuscito a liberarsi dalle umane debolezze a tal punto che, pur 
uomo, era soltanto anima », che gli bastava mettersi una ghirlanda e 
guardare il sole perché emettesse oracoli i quali trovavano rispon- 
denza nella realtà, e Damascio (Isid. 69, p. 98, 6-22) di una donna 
cilicia racconta che, prima, lesse l'avvenire nelle nuvole e che, avanti 
la divinazione, rivolgeva preghiera al sole (Eitrem 53-60). 

Un altro organo di questa divinazione « privata » è l’acqua 
(132,8 e 134,2-3), simpatetica con la luce divina per via della sua 
trasparenza. Al livello inferiore, magico, la hydromanteia (Nilsson 
531) è nota ai papiri: Hopfner (Offenbarungszauber II 228 ss.) ha 
trattato dettagliatamente numerosi testi, in cui le essenze superiori 
sono esorcizzate in recipienti di diverso genere, riempiti di acqua o 
di olio, e invitate a far conoscere il futuro. Così, ad esempio, PGM 
VII 320-334 (p. 14-15 Preisendanz; Hopfner, Offenbarungszauber 
II 239): « [Preghiera] per una diretta visione [del dio]. Prendi un 
recipiente di bronzo e versavi dentro acqua piovana e offri incenso 
maschile [cioè l’ingrediente simpatetico: Hopfner, Offenbarungszau- 
ber I 539-540]. Preghiera: “Stia la terra immota, sia l’aria calma, stia 
il mare tranquillo. Si plachino i venti; e non turbi questa mia interro- 
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gazione dell’oracolo né una voce, né un grido, né un fischio”. Poiché 
io sono profeta... e quando sto per pronunziare il nome pauroso, che 
dà spavento [parole magiche], apri il tempio sacro, il cosmo che è 
levato al di sopra della terra, e ricevi Osiride, poiché io sono [parole 
magiche]; apri le mie orecchie perché tu mi dia il responso su ciò di 
cui io ti prego di rispondermi, su, avanti, subito, presto! E di’ ciò di 
cui io ti chiedo. Rivélati a me, signore Anubi! Io te lordino: poiché 
io sono [parole magiche], interrogo su questo fatto » (frequenti gli 
esempi in PGM IV: cfr. 154 ss.; 1930 ss.; 3210 ss.; ecc.). Anche 
Psello (Graecor. opinion. de daem., PG 122, 881, 6) descrive una 
lekanomantia, in cui tuttavia il demone parla, rivelando il futuro, 
mentre nei papiri magici la divinità si limita ad apparire con segni; 
Psello rileva anche che questa pratica divinatoria era invenzione degli 
Assiri (Hopfner, Geheimlehren 221, 62). 

La costante tensione del De mysteriis di dare alla materia, non 
immune dalla grossolana e volgare tendenza magica, un elevato tono 
teologico si afferma negli accostamenti e nelle trasposizioni di alcune 
formule caldaiche. Cremer (pp. 110-111) confronta infatti con Myst. 
132,10-18 questo passo di Proclo (in Ti. 120d, pp. 395, 29-396, 3 I): 
« E ancora esistono, secondo i Teologi [cioè i teurgi degli Oracoli 
caldaici: Festugière, Timée Il 265, 2, il quale rinvia al passo di Mari- 
no, Procl. 28, qui sopra già ricordato], certe potenze superiori a noi 
che fanno uso di immagini efficaci, capaci, al loro presentarsi, di rea- 
lizzare gli effetti che vogliono. Queste potenze producono illumina- 
zioni (φωταγωγίας) e con i loro movimenti fanno apparire certe fi- 
gure divine, nel senso che manifestano all’esterno visioni di questa 
specie per coloro che sono capaci di vederle » (così Festugière Il 266 
traduce quest’ultimo passo, ritenuto corrotto da Diehl). Punti di con- 
tatto fra i due passi non è certamente difficile rintracciare, specie la 
nozione, intensa in ambedue i testi, della divina volontà. Allo stesso 
modo, il concetto fondamentale di Myst. 134, 8-19, che cioè la vo- 
lontà e il pensiero degli dèi sono la causa prima della divinazione 
fotagogica, può essere trasposizione della formula caldaica che fa del- 
la volontà l’agente dell’intelletto del Padre e che è espressa in alcuni 
frammenti (fr. 37, 1; 44, 1-2; 77), specialmente nel fr. 81: « Alle 
folgorazioni intellettuali del fuoco intellettuale tutto cede, servendo 
il consiglio persuasivo del Padre »: qualche eco verbale conferma 
l'influenza concettuale sul De mysteriis (Cremer 111- 112). 


80 Cfr. infra, App. critica XIV, pp. 417-419. 


81 I capitoli 15 e 16 discutono la mantica tecnica, la divinazio- 
ne che s’esercita per il tramite dell’arte umana. Innanzi tutto, questa 
suddivisione fra divinazione naturale, di cui il De mysteriis si è finora 
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occupato, e divinazione tecnica, professionale, è nella tradizione stoi- 
ca: su di essa è strutturato il De divinatione ciceroniano: cfr. I 12 
(« Ci sono due forme di divinazione e di esse una dipende dall’arte, 
l’altra è legata alla natura »), I 34 (ove le due specie sono più partico- 
larmente definite), II 36, ecc. Nell'ambito della mantica professiona- 
le, l'abilità individuale ha la funzione di interpretare i segni premoni- 
tori: di questi, alcuni, né divini né mantici, rimangono all’interno 
della sfera fisica, naturale, e di essi sono interpreti a volte alcuni 
animali, i quali hanno un’istintiva preconoscenza di terremoti o di 
piogge o di venti e tempeste (cfr. Aristotele, HA IX 40,25: « Le api 
sentono in anticipo la tempesta e la pioggia; lo testimonia il fatto che 
esse, quando il tempo è ancora buono, non volano lontano, ma si 
aggirano intorno all’alveare: da ciò gli apicoltori capiscono che esse 
avvertono la tempesta »), a volte alcune scienze, la nautica e la medi- 
ca, ad esempio, che utilizzano fenomeni naturali, intuiti con conget- 
tura o pensiero umano (cfr. anche 163,12-19 e Platone, Epin. 976a 
1-9: « Quanto a quella che chiamano medicina, essa è anche un aiuto 
contro quasi tutti i danni che le stagioni producono ai viventi con il 
freddo ed il caldo e tutti i mali del genere. Ma niente di tutto ciò ha 
fama di essere la saggezza più vera, ché queste arti fanno il loro 
cammino senza regola e lo congetturano con l’opinione. Soccorritori 
certamente noi diremo anche i piloti e i marinai, ma nessuno cerchi 
di ingannarci proclamando sapiente qualcuno di essi: nessuno, infatti, 
sarebbe in grado di conoscere la collera o la benevolenza dei venti, 
come è desiderabile per ogni navigazione »). Questa capacità divina- 
toria, che rimane ad un livello inferiore e che perciò non merita 
neppure di essere chiamata mantica, non è considerata in questi capi- 
toli ma, quasi incidentalmente, più in là, contestualmente alla difesa 
della mantica pura, che è, invece, rapportata alla πρόνοια divina, al 
tempo stesso « previdenza » dell'avvenire e « provvidenza », dacché 
in dio il « prenoetico » è in relazione con προούσιος, suo attributo 
qualificante (cfr. 162,8-9; 162,16-163,5; 163,12-164,6; 287,17- 
288,19; cfr. Trouillard, Note 80-87). Di questa capacità divinatoria 
inferiore aveva probabilmente trattato anche Posidonio: se l’accenno 
sbrigativo e poco chiaro di Cicerone (Div. I 109) che la conoscenza 
delle cose che si acquista con il tempo e con ripetute osservazioni si 
può raggiungere anche senza l’aiuto e la spinta degli dèi, ci pone 
effettivamente sulla via di un sistema posidoniano in cui trovavano 
direttamente posto anche le artes (Reinhardt 245 ss.; Theiler, Vor- 
bereitung 139); cfr., ad ogni modo, Cicerone, Div. I 112: « Multa 
medici, multa gubernatores, agricolae etiam multa praesentiunt, sed 
nullam eorum divinationem voco ». 

Altri segni, divini e mantici, sono dovuti all’azione diretta della 
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volontà divina sul cosmo, essi sono espressione del dio e hanno quin- 
di il potere di operare il collegamento con il dio: la tecnica professio- 
nale dovrà interpretare questi segni, questi messaggi cifrati, che sono 
nel cosmo, al di fuori dell’interprete, e quindi renderà possibile la 
predizione del futuro. 

Tre sono le arti prese in esame dal De mysteriis: l’extispicio, 
l'auspicio, l’astroscopia. 

1. Extispicio, osservazione, cioè, delle viscere degli animali 
uccisi (136,12-18), un genere divinatorio legalizzato dai Romani, i 
quali lo derivarono dagli Etruschi, e praticato ancora nel IV sec. d.C. 
nel nome dello Stato (Hopfner, Geheimlehren 221, 63). La materia 
trattata è la stessa di Posidonio: cfr. Cicerone, Div. I 118, ove, come 
nel De mysteriis, l’argomento specifico segue la dottrina e comune ai 
due testi è anche il particolare delle vittime trovate prive del cuore, 
che Cicerone probabilmente amplia di suo, con gli episodi della vita 
di Cesare. In Posidonio agisce un potere divino, dotato di intelligen- 
za, il quale può guidare nella scelta della vittima e la natura può 
intervenire e produrre qualche cambiamento nelle viscere dell’ani- 
male, sicché qualcosa « manchi o vi sia di troppo ». L'azione divina, 
cioè, coincide con l’azione fisica e la mantica acquista così i connotati 
di un fenomeno divino che deriva dalla simpatia cosmica. Nel De 
mysteriis, invece, il segno divino nelle viscere della vittima (cioè nel 
cosmo) si realizza con il collegamento teurgico dio-mondo — « se- 
condo che piace agli dèi » (136,13) —, esso non s'inserisce nel pro- 
cesso fisico né è conforme ad una legge fisica: questi sono piuttosto i 
mezzi di cui si serve il dio, il quale interviene in essi di volontà sua e 
li guida (Pfeffer 153). 

2. Auspicio o avispicio, osservazione del volo degli uccelli 
(136,18-137,10). Nota anche ai Greci fin da Omero, questa tecnica 
divinatoria ebbe a Roma riconoscimento ufficiale e il collegio degli 
àuguri andò via via accrescendosi di numero e di potenza; degli uc- 
celli si osservava non soltanto il volo, se da oriente (favorevole) o da 
occidente (infausto), ma si sentiva anche la voce (Hopfner, Geheim- 
lehren 222, 65). Anche per questa disciplina mantica è possibile un 
chiaro confronto con Posidonio, almeno secondo la testimonianza di 
Cicerone, il quale ne riferisce la teoria in Div. I 117-131 (Pfeffer 
65-73): il passo, che ha con il De mysteriis notevoli elementi di somi- 
glianza, è Div. I 120 e dice testualmente: « Il potere divino ha le 
stesse conseguenze anche sugli uccelli: li fa volare ora di qua ora di 
là, li fa nascondere ora in un luogo ora in un altro, fa giungere i loro 
canti profetici ora da destra ora da sinistra. Se, infatti, ogni animale fa 
assumere al proprio corpo le posizioni che vuole piegandolo verso 
terra, muovendolo di fianco, ponendolo supino, e imprime alle sue 
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membra i movimenti che più gli piacciono, le piega, le torce, le sten- 
de, le ritrae, e tutto questo fa quasi prima di pensarlo, quanto più 
facile sarà ciò alla divinità, alla cui volontà tutto ubbidisce! ». Thillet 
(p. 191) pensa che ambedue i testi risalgano alla stessa fonte: ed è 
senz’altro probabile. Ma la dottrina di Posidonio, se il modello è lui, 
è, nell’interpretazione del De mysteriis, trasformata, costituisce quasi 
un elemento secondario, subordinato, perché la sua identità di pote- 
re divino e legge naturale, che si realizza per via della simpatia co- 
smica, risulta spezzata e la volontà del dio interviene dall’esterno a 
modificare la legge fisica: se gli uccelli a volte da se stessi si feriscono 
o se fra loro si uccidono, questo, secondo il De mysteriis, è un fatto 
soprannaturale, e gli uccelli sono soltanto instrumenta. 

3. Astroscopia (137,11-138,6). La possibilità che l'avvenire 
sia presentito mediante l’osservazione delle stelle è dovuta all’azione 
degli dèi celesti sul corso dei corpi celesti e i segni divini scendono 
nel cosmo e intervengono su di esso per la legge della simpatia co- 
smica (cfr. 137,19-138,6: per questo panteismo dinamico, cfr. Stra- 
bone, I 1,15,8, pp. 75, 20-76, 7; Plotino, Enn. IV 4 [28] 32, specie 
4-22: « ...Tutta questa unità... è stretta nella comunione della simpa- 
tia e ciò che è lontano è vicino... siccome l’universo è un animale e 
contribuisce all'unità, nessuna delle sue parti è spazialmente tanto 
lontana da non essere vicina, per la tendenza alla simpatia che esiste 
tra tutte le parti dell’unitario vivente »; Reinhardt 254, 1; Nilsson 
433, 2). È, questo dell’astroscopia, il caso in cui la sfera cosmica s’av- 
vicina di più alla sfera trascendente, e la simpatia teurgica è concomi- 
tante alla simpatia cosmica, perché nel segno mantico l’attività divina 
può coincidere con l’attività fisica. Tuttavia, il segno mantico è pur 
sempre un prodotto della iniziativa divina, della libera volontà del 
dio: quest’'azione è tuttora trascendente e soltanto quando il segno 
mantico, dal trascendente, arriva nel cosmo, può qui, mediante l’atti- 
vità della simpatia cosmica, esplicare una sua ulteriore azione e tra- 
smettersi anche agli uomini. Il segno, però, non è un prodotto della 
simpatia cosmica, esso viene dal dio. Qui il De mysteriis si distanzia 
dalla teoria tradizionale simpatetico-cosmica, che è, sostanzialmente, 
ripresa anche da Plotino (cfr. soprattutto Enn. II 3 [52]) e poi da 
Sesto Empirico (M. V 4): la simpatia cosmica rimane, in esso, subor- 
dinata, il segno divino appartiene piuttosto alla sfera sopracosmica 


(Pfeffer 154-157). 
82 Cfr. supra, nota 31, p. 251. 


83 Il De mysteriis riprende in questa parte la distinzione ploti- 
niana fra volontà divina e genere umano e il rifiuto che il dio possa, 
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consapevolmente o intenzionalmente, mostrare qualche sollecitudine 
per i suoi prodotti: la creazione non implica dispersione di potenza 
fra i prodotti né diminuzione di sostanza (Enn. III 8 [30] 8,46-48; 
10,1-19); le divine ipostasi rimangono inalterate dai loro prodotti — 
al pari del sole e delle stelle che, eterni, continuano ad irraggiare 
l'universo di luce e di calore, senza esaurire la loro energia (Enn. II 3 
[52] 18,19-22; VI 4 [22] 10,22-30; VI 9 [9] 9,1-11) —, non hanno 
bisogno di avere per i loro prodotti attenzione o premura; ma soprat- 
tutto Enn. V 5 [32] 12,40-49: « Il bene è signore di questa potenza 
perché non ha nessun bisogno degli esseri che ha generati e, poiché 
non ne ha bisogno, li lascia e rimane tale qual era prima di generarli. 
Del resto, se non avesse generato, egli sarebbe rimasto indifferente: 
perché, neppure se ad altro essere fosse stato possibile nascere da 
lui, egli ne avrebbe avuto invidia... ». Naturalmente, è in tutto ciò 
implicita la polemica con i Cristiani: dacché il sacramentalismo neo- 
platonico si differenzia da quello cristiano, rifiutando l’intervento so- 
prannaturale nelle leggi cosmiche e al di sopra di esse, che gli dèi 
stessi hanno date, e non accettando mai, come del resto qualsiasi 
altra corrente del pensiero greco, nel suo intellettualismo austero ed 
elitario, la nozione del Cristo che s’incarna e scende sulla terra, uo- 
mo fra gli uomini, che soffre, per dare all'uomo la possibilità di ri- 
scattare le sue colpe: nonostante il De mysteriis, nei confronti di 
Plotino e di Porfirio, ponga un accento nuovo sulla necessità della 
grazia divina, del sacramento teurgico, senta, sotto una luce nuova, 
l’umiltà di affermare la debolezza umana (cfr. 144,13-18; 146,11-13; 
285,2-6), mostri « una ricettività nuova, da parte dell’uomo, nei ri- 
guardi di quella grazia » (Wallis 122). Il dio soccorre « senza invi- 
dia » le sue creature (140,15): è detto senza dubbio con una tensione 
nuova, ma « senza invidia » (ἀφϑόνως) è nella traccia di Plotino 
(Enn. V 5 [32] 12,45: ἐφϑόνησεν) e, più indietro ancora, di Platone: 
cfr. Phdr. 247a 7; Ti. 29e 1-4; Lg. 730e 4 ss.; 7 Ep. 344b; ecc. 
(Milobenski 40 ss.; des Places, Jamblique 49, 1 e 122, 2; Larsen, 
Jamblique 194). 


84 Questa divinazione « meccanica », pur attestata da fonti let- 
terarie, non è sempre chiara per quanto riguarda il metodo e la ma- 
niera pratica dell’esercizio. In linea generale, si può supporre che gli 
oggetti impiegati, piccoli ciottoli, verghe, pezzi di legno, ecc., fossero 
da un recipiente o dalla mano aperta gettati a terra: si riteneva che il 
dio, animandoli nel volo, li disponesse al suolo in una determinata 
posizione o in certi gruppi o li dirigesse in altro senso, sì da indicare 
l'avvenire (Hopfner, Geheimlehren 225, 70). In particolare, la rab- 
domantia, divinazione tratta dalle figure che formavano verghe spar- 


NOTE AL TESTO [311] 417 


se per terra, incise probabilmente dapprima con particolari segni e 
accompagnate, nel cadere al suolo, dalla recita di formule prescritte, 
era praticata soprattutto dai popoli orientali, Persiani, Sciti e Medi 
(cfr. schol. Nicandro, Ther. 613), i quali usavano rami di tamerici, 
ma essa dovette diffondersi anche fra gli Ebrei, se il profeta Osea 
protesta (4,12): « Il mio popolo consulta il suo pezzetto di legno e la 
sua verga gli dà responsi », e i Greci, secondo testimonia il De my- 
steriis stesso (Hopfner, Offenbarungszauber II 318). A sua volta, la 
divinazione che si esercitava con il cruschello d’orzo e la farina può 
richiamare un metodo mantico analogo, piuttosto in voga in Cina: si 
cosparge su un piano uno strato sottile di sabbia, su cui si fa trascor- 
rere un pezzo di legno o di altra materia appuntito, sospeso ad una 
traversa, tenuta dal sacerdote fra il pollice e l’indice di ambedue le 
mani; il futuro è interpretato dalle figure disegnate sulla sabbia 
(Hopfner, Offenbarungszauber II 320). Può darsi che a una pratica 
magica del genere alluda Simeta in Teocrito (II 18); Clemente di 
Alessandria (Protr. II 10,11, p. 11, 3-4) ed Eusebio (PE V 25,4, p. 
62) ricordano gli indovini che impiegano farina di frumento (κρυϑο- 
μάντεις) o di orzo (ἀλευρομάντεις); cfr. Hopfner, Offenbarungszau- 
ber II 320; Sodano, Porfirio 49, 17. 


85 Cfr. 153,12-13 e anche 150,14-15. Questo principio, su cui 
è sostanzialmente strutturata la concezione fondamentale del neopla- 
tonismo, è discusso e spiegato da Proclo nella 7° proposizione degli 
Elementi di teologia (p. 8, 1-28), che s'intitola appunto: « Ogni esse- 
re che ne produce un altro è di ordine superiore al suo prodotto »: 
dimostrata impossibilità che un essere superiore possa essere eguale 
all’inferiore, Proclo continua (p. 8, 17-25): « Tuttavia, il produttore 
non sarà mai inferiore al suo prodotto. Se, infatti, egli dà esistenza al 
suo prodotto, deve fornirgli anche la potenza che sia conforme a 
questa esistenza. E se è l’autore di tutta la potenza del suo derivato, 
deve anche avere la potenza di rendere se stesso simile a questo 
derivato. E se è così, egli deve rendersi più potente. Non l’impedi- 
sce, infatti, né la mancanza di potenza, perché la potenza creatrice è 
in lui, né l’assenza di volontà, perché per natura tutti gli esseri aspira- 
no al bene. Perciò, se un essere potesse rendere un altro essere più 
perfetto di lui, darebbe questa perfezione a se stesso, prima di darla 
al suo derivato ». Il principio, teorizzato sistematicamente da Plotino 
(cfr., ad es., Enn. V 4 [7] 1), era tuttavia implicito già nella dottrina 
platonica dell’essere e del divenire e i Neoplatonici lo trovarono af- 
fermato in Phlb. 27a 5-6: « L’efficiente non deve precedere sempre 
per legge naturale e, a sua volta, l’effetto tenergli sempre dietro nel 
suo divenire? »: cfr. Plotino, Enn. V 5 [32] 13 e specialmente Pro- 
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clo, in Ti. 79e (I 259,27-29). Fra gli altri Neoplatonici, cfr. Porfirio, 
Sent. 13 (Sodano, Introduzione 19). La dottrina è formulata con 
chiarezza in Cicerone, N.D. II 33,86, cui può essere venuta dall’inse- 
gnamento di Antioco (Dodds, Elements 194): « Ea quae ecferant ali- 
quid ex sese perfectiores habere naturas quam ea quae ex his effe- 
rantur », « gli esseri che producono qualche cosa hanno da se stessi 
valori superiori a quelle cose che sono prodotte da essi ». 


86 Ambedue i corsi d’acqua sono ricordati insieme da Platone: 
cfr. R. 6214 2-6: « [Le anime] si misero in cammino, tutte insieme, 
verso la pianura del Lete... un luogo deserto, senza alberi; si accam- 
parono (ed era ormai sera) sulle rive del fiume Ameleto, la cui acqua 
nessun vaso contiene »; e il Lete denuncia lo stato di ignoranza dopo 
che l’anima è caduta nel corpo (Lewy 190, 53); cfr. anche Phdr. 250a 
1-4: « In tutte le anime, al contatto della visione sensibile, non facile 
sorge il ricordo delle cose di lassù... ed hanno oblio (λήϑην) delle 
cose sante che un tempo videro », e Proclo, in Ti. 26b (I 82,30- 
83,6): « Nelle anime per due ragioni avviene l’oblio (λήϑη) delle 
realtà totali e della contemplazione di queste realtà... o perché lungo 
tempo sono state lontane dalla vita che si vive lassù o perché sono 
cadute troppo in basso nella genesi » (cfr. anche Porfirio, Marc. 6: 
« Per chi è caduto nel divenire vivere è la cosa più avversa perché... 
lo conduce all'oblio [λήϑην] e finisce con l’addormentarlo »; Sent. 
29, p. 19, 10-13: « Quando [l'anima] cade nei corpi, nel caso prenda 
consistenza la forma secondo ciò che nell'anima è appunto informe, 
le è connaturale un corpo costituito di vapori umidi; ne segue umi- 
gnoranza totale di “ciò che è”, un oscuramento e uno stato di puerili- 
tà » [cfr. Sodano, Introduzione 32]). Hopfner, Geheimlehren 228, 
72 vede significato in Ameleto, fiume, al pari dello Stige, tenebroso 
e oscuro, il corpo, in quanto morte dell’anima o per lo meno della 
sua natura divina. 


87 Larsen, Jamblique 160 osserva la probabilità che in questo 
passo si respinga l'incarnazione del Cristo, rifiutando che l’anima 
umana e il divino costituiscano una sola ipostasi, un problema che 
s'impose alle prime riflessioni cristologiche fino alla definizione del 
IV concilio ecumenico di Calcedonia del 451 che nel Cristo la natura 
umana e la natura divina convergono in una sola ipostasi. La probabi- 
lità acquista certamente maggior rilievo ove si consideri che l’incar- 
nazione costituì, fra Neoplatonici e Cristiani, uno dei più gravi ele- 
menti di rottura, sottolineato da una vivace polemica, di cui si colgo- 
no tratti interessanti nell’opera di Origene Contro Celso e nei fram- 
menti del Contra Christianos di Porfirio. Innanzi tutto, sembrava ai 
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Neoplatonici arbitraria la scelta, da parte di Dio, di un momento 
particolare per l’invio del Cristo agli uomini: le difficoltà metafisiche 
non erano meno insuperabili delle difficoltà morali, l'indifferenza 
cioè del Dio nei confronti delle generazioni precristiane (cfr. Orige- 
ne, Cels. IV 7,7-8, p. 202 II; VI 78,4-5, p. 374 III; Porfirio, Chr., 
frr. 81-82). Inoltre, era nozione ai Neoplatonici inaccettabile un’in- 
carnazione unica, avvenuta una volta sola nel tempo: non conforme 
alla metafisica neoplatonica, che preferiva una gloria del dio rivelata 
nella molteplicità degli dèi subordinati, da lui prodotti (cfr. Plotino, 
Enn. II 9 [33] 9,26-42; Porfirio, Chr., frr. 75-78). Infine, all’intellet- 
tualismo greco e alla norma di alcuni valori neoplatonici era nozione 
incomprensibile che il dio si unisse con il corpo mortale, impuro 
nella sua abiezione (Origene, Cels. VI 73,6-7, p. 362 III; Porfirio, 
Chr., fr. 77), che il Cristo soffrisse, si lamentasse, fosse crocifisso: la 
dottrina dell’impassibilità, con il corollario della pochezza del pazien- 
te, era, all'attenzione neoplatonica, molto più degna del dio (Orige- 
ne, Cels. Il 31,4-5, p. 362 I; VII 13,4, p. 42 IV; 14,5-7,9-10, p. 44 
IV; II 24,4, p. 348 II; Porfirio, Chr., fr. 84, 62-63). 


88 Cfr. infra, App. critica XV, pp. 420-421. 


8° Questo passo presenta notevoli analogie, contenutistiche e 
terminologiche, con Enn. VI 9 [9] 11 di Plotino: l’immutabilità del- 
l’estasi divina (Plotino, ivi 15: οἷον στάσις γενόμενος, « egli è dive- 
nuto l’immobilità stessa », e 159,2), la sua dedizione alla suprema 
causa (Plotino, ivi 23: ἐπίδοσις αὐτοῦ, e 158,15-16: τὰ δ᾽ ἐπιδίδω- 
σιν ἑαυτά), il contatto con il dio (Plotino, ivi 24: ἔφεσις πρὸς ἀφήν, 
« il desiderio del contatto », e 159,5: τὰ δὲ πρὸς αὐτὴν συνάπτει; 
cfr. VI 9 [9] 9,55: ἐφαπτόμεϑα ϑεοῦ, « siamo in contatto con dio »). 
E, in Plotino, il momento dell’estasi che eleva al bene o all’Uno, 
espressa con ἔκστασις, con evidente connotazione positiva, cui del 
resto sono limitate le analogie con il nostro testo. Plotino non cono- 
sce la nozione negativa del termine: la « deviazione », la « caduta », 
egli l’esprime con altra terminologia, con una parafrasi (ivi 38, nello 
stesso contesto: « [L'anima] percorrendo la via opposta... », e più 
lontano 45-46: « Decadendo dalla contemplazione... », ἐκπίπτων... 
τῆς déag: cfr. 158,14: ἀποπίπτει). Sicché il vocabolo, in Plotino 
espressivo della forma più alta dell’ascesa, l’unione soprarazionale 
con Uno, acquista nel De mysteriis, ove pure la discussione sembra 
risentire della casistica platonica delle forme diverse della « follia » 
(μανία: Platone non conosce ἔκστασις) delineata nel Fedro, la valen- 
za di una vox media (Beierwaltes, « Entretiens Hardt » XXI 97), 
esplicitando anche l’« esaltazione » negativa, l’agitazione della mente 
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volta al terreno (158,4-5, ove ritorna ἀποπίπτει), fino alla vera e 
propria alienazione (160,14). 


% È questa, molto probabilmente, una diretta citazione dalla 
lettera di Porfirio (Sodano, Porfirio 14, 12-15, 2) e sorprende la con- 
tinuità, nello scolaro, del pensiero di Plotino, soprattutto il confron- 
to con Enn. IV 4 [28] 40,1-6: « Ma come spiegare le influenze magi- 
che? Con la simpatia. Vi è, naturalmente, un accordo fra le cose 
simili e un contrasto fra quelle che sono dissimili. Vi è inoltre un 
gran numero di potenze varie che contribuiscono all'unità dell’ani- 
male universo. E infatti, senza alcuna pratica magica, si producono 
attrazioni e incanti. La vera magia è l’amicizia e la contesa 
[= Empedocle, fr. B 17, 19-20 Diels-Kranz = fr. 4, 18-19 Gallavot- 
ti] »; cfr. anche ivi 41, 3-6 (esempio della lira). Plotino in tutta que- 
sta seconda parte del!’ Enn. IV 4 [28] riguardante i problemi dell’ani- 
ma, non userà mai il termine « teurgia », ma quello, quasi sprezzan- 
te, di « goetia », « magico incantesimo », a conferma dei limiti posti 
a quest'arte, cui, soltanto nell’ambito della totalità del cosmo, è asse- 
gnata la legittimità fisica. Porfirio, partendo dalla dottrina di Plotino, 
esprime tuttavia su di essa aporie, chiedendone la soluzione ad Ane- 
bo. 


°l Cfr. infra, App. critica XVI, pp. 422-424. 


52 Con questa specie di mantica — non testimoniata da altre 
fonti — si pretendeva divinare il futuro interpretando le volute e le 
figure che prendeva il fumo esalante dall’incenso bruciato su carboni 
accesi. Si aggiungevano probabilmente altri espedienti, mediante i 
quali si potevano creare vapori di forma e di colore diversi o si riflet- 
tevano immagini di dèi e demoni sulla massa del fumo ondeggiante e 
fluttuante, sì da farle apparire piene di vita (Hopfner, Geheimlehren 
228, 75). Nel libro IV della Refutatio Omnium Haeresium Ippolito 
ricorda numerosi stratagemmi magici che potrebbero dare un’idea 
approssimativa di questo metodo divinatorio. 


93 Des Places (Jamblique 142, 1, e Religion 89 e 101) con- 
fronta, sia per la struttura fraseologica sia per la formula, De. 32,17: 
« Essi sacrificarono agli shedim che non sono Dio, a divinità che non 
conoscevano, nuove, di recente venute, che i loro padri non venera- 
vano », e Ps. 115,8: « Siano simili a loro quelli che li fabbricano, 
quelli che confidano in loro! ». 


9 Cirillo di Alessandria (Contr. Julian. IV 125, PG 76, 692) 


NOTE AL TESTO [315] 421 


riporta letteralmente il passo dell’epistola porfiriana (Sodano, Porfi- 
rio 16,7-17,6) nei termini seguenti: « Alcuni ritengono inoltre che 
esista il genere pronto ad ascoltare, di natura fraudolenta, multifor- 
me e vario, che recita la parte di dèi, demoni, anime dei morti e 
perciò capace di fare tutto ciò che sembra essere buono o cattivo. 
Poiché essi non sono assolutamente in grado di promuovere quei 
beni reali che riguardano l’anima, che neppure conoscono, ma sono 
tristi, beffardi, spesso ostacolano coloro che tentano di giungere alla 
virtù; sono pieni di vanità e godono dei vapori che esalano dai sacrifi- 
ci ». Notevole è anche, per l’attenta fedeltà, la traduzione latina di 
Agostino (Civ. Dei X 11, p. 419, 12 ss.): « Unde dicit [i.e. Porphy- 
rius] alios opinari esse quoddam genus, cui exaudire sit proprium, 
natura fallax, omniforme, multimodum, simulans deos et daemones 
et animas defunctorum, et hoc esse quod efficiat haec omnia quae 
videntur bona esse vel prava; ceterum circa ea, quae vere bona sunt, 
nihil opitulari, immo vero ista nec nosse, sed et male conciliare et 
insimulare atque impedire nonnumquam virtutis sedulos sectatores, 
et plenum esse temeritatis et fastus, gaudere nidoribus, adulationibus 
capi... ». Sia Cirillo che Agostino testimoniano che il De mysteriis si 
è questa volta limitato a trascrivere, della lettera di Porfirio, l’inizio 
dell’aporia (175,16-19), anche se non mancano, nella parafrasi delle 
soluzioni, allusioni evidenti a concetti porfiriani: così, ad esempio, 
176,11-12; 177,14-15; 178,11-13. 

La lysis dello zetema è, nel De mysteriis, definita sulla base di 
un « discorso » sentito dai « profeti caldei », molto probabilmente 
(cfr. supra, nota 13, p. 242) i due Giuliani (176,1-3: l’espressione, 
che riprende una maniera stilistica platonica — cfr. Men. 8la 5 —, 
sembra introduca, tipicamente, le citazioni « caldaiche »: cfr. Proclo, 
in R. Il 220, 11 e 306,1; in Ti. II 9,16), ed è strutturata in cinque 
sezioni, due positive caratterizzanti la teurgia e due negative riguar- 
danti la goetia, disposte fra loro chiasticamente, seguite da una con- 
clusione; cioè: 

a) 176,4-14: prima sezione positiva 

b) 176,14-177,5: prima sezione negativa 

c) 177,6-178,2: seconda sezione negativa 
d) 178,3-179,11: seconda sezione positiva 
e) 179,12-180,5: conclusione. 

Nelle due sezioni negative e nella seconda sezione positiva ri- 
corrono nozioni della prima sezione positiva, ora espresse al negativo 
ora parafrasate (Cremer 26, 29; des Places, Religion 82), e, fra esse, 
s'inseriscono le opinioni dei due interlocutori, sicché, com'è ovvio, 
non tutto può essere « caldaico ». 

La prima sezione positiva riflette, naturalmente, la parte mag- 
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giore del « discorso » caldaico: lo dimostrano i paralleli seguenti: 

1. Gli dèi, buoni essi stessi, danno il bene (176,4-5): il con- 
cetto (cfr. 15,4-6 e Platone, R. 509b 8-9; cfr. anche 53,3-4), già dog- 
matico in Platone (R. 379b 1: « E dio non è forse buono per essen- 
ziale qualità? »), ritorna nella forma di un’esecrazione nell’oracolo 
« ...vOi che non sapete neppure che ogni dio è buono; digiunate, 
infelici! » (fr. 15; Lewy 273, 55; Cremer 61); parafrasi nella seconda 
sezione positiva (178,10-12): gli spiriti del male non impediscono ai 
teurgi di ottenere il bene. Interessante, anche, il confronto con Por- 
firio, Abst. II 41,1-2: « Bisogna essere fermamente persuasi che il 
bene non nuoce mai... e mi si consentirà che il più giusto di ogni 
cosa è per natura il divino, altrimenti non sarebbe divino », passo 
che s’ispira allo stesso oracolo caldaico (Bouffartigue 43-44). 

2. Gli dèi hanno rapporto soltanto con coloro che sono stati 
purificati dall’arte ieratica, cioè dalla teurgia (176,4-6; cfr., alla fine di 
questa stessa sezione, 176,13-14; nella seconda sezione positiva, 
178,7-8): un oracolo avverte: « Non devi tu guardare gli dèi prima 
che abbia purificato il corpo » (fr. 135; des Places, Oracles intende 
diversamente; ma cfr. Lewy 227, 1 [a] e 274, 1; Cremer 26). 

3. Gli dèi recidono dai teurgi ogni cattiveria e ogni passione 
(176,7-8 [cfr. 12-13]: cfr., nella seconda parte positiva, 178,7-8, e la 
ripetizione di πᾶς in ambedue i passi, propria dello stile innico e 
della formula universalista, richiama Matt. 9,35 e 10,1; cfr. des Pla- 
ces, Jamblique 144, 2, e Religion 101); i goeti, al contrario, sono 
empi, inclini a piaceri senza freno, dominati dalle passioni (177,1-3 e 
6-9, nella prima e nella seconda parte negativa), un motivo frequente 
nelle ricette dei papiri magici (cfr. PGM I 97-105: « Se tu gli dai 
ordine, compie senza indugio quello che gli comandi:... porta donne, 
uomini [al godimento dell’amore]... »: I 8 Preisendanz; Hopfner, 
Geheimlehren 231, 79). Nella raccolta oracolare, il corpo è definito, 
al séguito di Euripide (TGF 912, 11, p. 655 Nauck?), « radice della 
cattiveria » (Kroll 48; Lewy 277, 75; Cremer 26), la materia « ope- 
raia di cattiveria » (Lewy 304, 175; Cremer 27), si legge l’ammoni- 
mento « fuggi rapido le passioni della terra, fuggile lontano » (fr. 
213; Lewy 172, 403; Cremer 27); Psello (Comm. 1140a 3, p. 176 
des Places, Oracles) cita l’oracolo « il tuo vaso [cioè il corpo] sarà la 
dimora delle bestie terrestri [cioè i demoni] » (fr. 157; Lewy 265, 
19) e commenta: « Bestie di questo genere abiteranno la nostra vita 
fatta piena di passioni. E infatti queste specie hanno la loro sostanza 
nelle passioni » (Cremer 26, 40). Alla stessa fonte caldaica risale Por- 
firio, Abst. II 45,3: « [I goeti] sono pieni di passione e... sono colmi 
d’impurità » (Bouffartigue 44): la coincidenza verbale con 177, 1-3 e 
6 ne è la conferma. 
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4. L’apparizione illuminante degli dèi aliontana dai teurgi il 
male e il demonico (176,8-10; cfr., nella seconda sezione positiva, 
178,6-8 e 12-13: identità di vocaboli): dice un oracolo (fr. 121): « Il 
mortale che si sarà avvicinato al fuoco otterrà la luce » (Cremer 28), 
e un secondo (fr. 118): « Ad alcuni [dio] insegnò a ricevere il con- 
trassegno della luce » (Cremer 28); un terzo sottolinea l’azione av- 
versa dei demoni (fr. 135, 2-3): « Perché sono terrestri, questi cani 
molesti sono senza pudore e, seducendo le anime, le tengono conti- 
nuamente lontane dai riti » (cfr. Proclo, in Alc. 39,16; Cremer 27). 
Anche Porfirio (Abst. II 47,3) rileva, con un’analogia verbale, che la 
presenza dei demoni cattivi è importuna (Bouffartigue 45). 

5. Dall’illuminazione divina deriva ai teurgi ogni virtù 
(176,11-12, con cui vanno confrontati, nella seconda sezione positi- 
va, 179,6-8 e 178,8-10 e, nella prima sezione negativa, 177,1-4): nel 
fr. 107, 11 degli Oracoli sono elencate « virtù, saggezza e buone 
leggi »: quest'ultime, in una variante di Damascio (Pr. II 45,11), so- 
no sostituite dalla « rettitudine ingegnosa » (fr. 102). 

Paralleli con gli Oracoli è possibile rintracciare anche nelle due 
sezioni negative centrali del capitolo: 

1. I goeti, per colpe che li contaminano, sono respinti dagli 
spiriti puri e si uniscono con gli spiriti del male (176,17-177,2): per 
la prima nozione, soccorre ammonimento oracolare « non contami- 
nare il pneuma » (fr. 104; Cremer 29), per la seconda un chiaro con- 
fronto con Porfirio, Abst. II 43,4: « Questi principî echeggiano del 
resto l’opinione espressa dai Teologi [cioè gli Oracoli caldaici], i qua- 
li sanno bene che quanto più tralasciamo di estirpare dalla nostra 
anima le passioni, tanto più ci leghiamo alla potenza malvagia » 
(Bouffartigue 41-42). 

2. I goeti, pieni di passioni, hanno affinità con i demoni del 
male, li attirano a sé, e traggono ambedue alimento dalla reciproca 
malvagità (177,6-9): Psello (Comm. 1140a 8-9, p. 177 des Places, 
Oracles), parafrasando un oracolo, scrive: « Coloro che sono pieni di 
passioni s’incollano a queste razze di demoni terrestri, attirando il 
simile con il simile, con la potenza motrice delle passioni ». Cremer 
(p. 31 e note 102-104) cita ancora altri due oracoli: « [Gli iniziati] 
attirano il potente fuoco che viene dal Padre » (fr. 130, 2-3), e: 
« Non aiutare ad accrescere il destino » (fr. 103), i quali, con modifi- 
che e contrario, possono essere stati esemplati nel passo del De my- 
steriis. 

3. In 177,11-18, riprendendo direttamente l’aporia di Porfi- 
rio (175,17-19), la si riporta a teorie empie, contrarie alle regole, le 
quali fanno comparire un dio al posto di un altro e demoni cattivi 
invece di dèi (cfr. Eunapio, VS VI 11,11 ove si narra di un fantasma 
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di un gladiatore apparso al posto di Apollo), « che chiamano anti- 
dèi ». Bidez-Cumont (Mages II 281, 1) propongono soggetto sottin- 
teso di « chiamano » i profeti caldaici e Cremer (p. 29, 86) conforta 
quest’opinione con argomenti abbastanza validi; sicché le teorie sono 
caldaiche e un oracolo (fr. 88: « La natura terrena induce a credere 
che i demoni sono puri e che i germi della materia malvagia sono 
utili e preziosi ») sembra allusivo di esseri materiali che prendono il 
posto di altri esseri (Cremer 30). Di ispirazione caldaica è anche Por- 
firio, Abst. II 42,1-2, che ha stretti punti di contatto con il passo del 
De mysteriis: « I demoni cattivi sono pieni di risorse per colpire in 
ogni modo l'immaginazione e sono abili ad ingannare il mondo con 
le loro azioni prestigiose... ogni intemperanza, ogni speranza di ric- 
chezze e di gloria è ispirata da essi: soprattutto l’inganno, perché la 
menzogna è il loro campo. Essi vogliono essere dèi [cfr. 40,3] e la 
potenza che è alla loro testa vuole passare per il dio sommo ». In 
queste ultime parole di Porfirio è possibile cogliere anche, con esatta 
precisione, il significato di « antidèi » (Myst. 177,17), cioè « soltanto 
simili agli dèi » (des Places, Jamblique 145, 1; cfr. ancora Dodds, 
Theurgy 67 e nota 119). Questa terminologia caldaica è anche in 
testi di origine iraniana (Bidez-Cumont, Mages II 281,1; Cumont, 
Religions 266, 36): in Lattanzio (Inst. II 9,13: « nox quam pravo illi 
antitheo dicimus attributam »: Satana è, per Lattanzio, « aemulus 
dei »), Eliodoro (IV 7), soprattutto in un passo di Arnobio (IV 12, p. 
214, 19 Marchesi), molto vicino sia ad Abst. II 42 che al De myste- 
riis (l’analisi dei confronti in Bouffartigue 44; e in Cremer 29-30): 
« Magi... suis in accitionibus memorant antitheos saepius obrepere 
pro accitis, esse autem hos quosdam materiis ex crassioribus spiritus, 
qui deos se fingant nescioque mendaciis et simulationibus ludant ». E 
perciò il dualismo caldaico che traspare nel capitolo del De mysteriis 
e che agli dèi, di cui i teurgi ottengono le teofanie, oppone i demoni, 
evocati dai goeti, i quali intendono assurgere al rango di dèi (Cu- 
mont, Lux 361), non sarà improbabile riprenda il dualismo della dot- 
trina mazdea: il principio del male Ahriman, rivale del supremo dio 
Ormuzd (Cumont, Religions 152; Lux 217-218; 228-231), condanna 
della goetia, inganno di Ahriman e dei Devs, suoi seguaci, divieto ai 
pii, considerati Yazatas di Ormuzd, di venerare i Dévs (Lewy 285; 
anche des Places, Jamblique et les Oracles 181; Les « Mystères dÉ- 
gypte » 459-460; Jamblique 19, il quale sembra tuttavia orientato a 
ritenere diretta sul passo del De mysteriis l'influenza mazdea). 
Un modello oracolare, infine, anche nella seconda sezione po- 
sitiva, che in gran parte è parafrasi della prima. Il « discorso » con- 
clude (179,8-11): scopo di ogni operazione teurgica è l’ascesa dell’a- 
nima al fuoco noetico. L’oracolo (fr. 115, 1) esorta: « Tu devi affret- 
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tarti alla luce e ai raggi del Padre », e il « Padre » è, nella letteratura 
oracolare, il « fuoco intellettuale » (νοερόν, interscambiabile tuttavia 
con νοητόν; Cremer 33, 113). Des Places, Religion 79-80 richiama 
ancora la « canzone del fuoco », l’inno conservato da Proclo nei suoi 
Exc. Chald. (193 Pitra = des Places, Oracles 207, 23-208,4; cfr. 
Lewy 491-493): « Abbandoniamo l’essenza fluente; andiamo alla ve- 
ra meta, l’assimilazione a lui; facciamo conoscenza del signore, amia- 
mo il Padre; ubbidiamo al suo appello; corriamo verso il caldo, fug- 
gendo il freddo; diventiamo fuoco; attraversiamo il fuoco. Noi abbia- 
mo, libera, la via all'ascesa: il Padre ci guida, aperte le vie del fuo- 
CO ». 

Nella sintesi riassuntiva del problema, a Porfirio si rimprovera 
di avere, nella sua lettera, introdotto l’opinione degli « atei »: senza 
motivo giustificato, ché questi non meritano menzione in una discus- 
sione che tratti degli dèi, non discernono il vero dal falso, nutriti 
come sono nella « tenebra ». Chi sono gli « atei »? Molto probabil- 
mente i Cristiani. L'imperatore Giuliano alla tradizione religiosa gre- 
ca, fonte di luce e di salvezza, al politeismo illuminato, la forma cul- 
tuale della tradizione che non consente apostasia, contrappone l’o- 
scura ignoranza dei Galilei, « atei » e colpevoli di apostasia, perché 
hanno abbandonato gli eterni dèi protettori. Alla loro « tenebra », 
un giorno, egli ebbe a dire addio (Or. XI [IV] 1,131a 5). E Giuliano, 
concettualmente e lessicalmente, è sulla linea del De mysteriis (Witt 
40; altri argomenti a favore della tesi: Hopfner, Geheimlehren 232, 
81; Nock, Sallustius LXXXVIII, 204; Rochefort, Saloustios 51, 11; 
Wallis 109). 


95 I primi tre capitoli del libro IV hanno una struttura abba- 
stanza omogenea. Porfirio ha posto la questione come gli dèi, invoca- 
ti come esseri superiori, ricevano ordini come inferiori (181,4-5, 
confermato da Eusebio, PE V 10,1,1-2, p. 304 = V 7,3,1-2, p. 284 
= Teodoreto, Graec. affect. cur. III 66, p. 188, 21-22 I; Agostino, 
Civ. Dei X 11, p. 419, 34-35; cfr. Sodano, Porfirio 18, 1-19, 1). Ad ‘ 
essa si risponde partendo da una distinzione degli dèi in tre gruppi 
diversi: 

1. Dèi, i quali danno ai pii quel che si conviene (181,9-13): 
così pure nell’orfismo: cfr. Platone, R. 363a 6-d 5: « ...l'’immensa 
abbondanza di beni che gli dèi concedono agli uomini [giusti] ». 

2. Dèi intermedi, i quali sovrintendono alle scelte alternative 
(consigliano quel che occorre fare, curano l'adempimento della giu- 
stizia, ritorcono sugli improbi le stesse loro intenzionali azioni di 
male; 181,13-20). 
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3. Esseri irrazionali, con potere singolo, distribuiti nel cosmo 
(182,1-17). Su questi ultimi — una specie di divinità inferiori — si 
esercita la funzione dirigente dell’uomo, in virtù della sua ragione 
organizzatrice (183,1-20). 

A questa prima possibilità di risolvere il problema porfiriano 
ne seguono altre due, che hanno la loro particolare specificazione 
nella teurgia: 

1. La teurgia è, da una parte, umana, dall’altra partecipazione 
alla divinità: nella misura in cui essa partecipa della divinità, diventa 
intelligibile la direzione teurgica degli dèi, perché l’uomo, in questo 
caso, non fa che partecipare alla condotta del cosmo, propria degli 
dèi: egli veste la figura degli dèi (184,1-12). i 

2. L’azione ieratica implica comunione, unità, identità, sicché 
elimina quel rapporto (pregante-pregato: comandante-comandato: 
peggiore-migliore) che rientra nell’umano e nel terreno; il rapporto 
teurgico, cioè, non va concepito secondo la limitata analogia del no- 
stro rapporto con altri uomini (Zeller-Mondolfo 55); cfr. 184,13- 
186,7. 


58 Hopfner, Geheimlehren 282, 31 richiama, per quesťazione 
divina, il caso di Olimpio, scolaro di Ammonio, il quale, per rivalità 
nei confronti di Plotino, tentò, con arti magiche, di attirare su di lui 
malefiche influenze astrali; si accorse però che i suoi tentativi si ritor- 
cevano a suo danno e dovette confessare che la forza d’animo di 
Plotino era così grande « da poter stornare il maleficio teso a lui, a 
tutto danno di coloro che lo tramavano », e così la smise perché 
spesso « aveva corso il rischio di subirlo lui il maleficio »: Plotino era 
assistito da un demone di divinità superiore (cfr. Porfirio, Plot. X 
1-13 e 28-39). 


% Cfr. Plinio, H.N. II 95,207-208: « Altrove le emanazioni 
mortali uscite da buchi o dovute al genere stesso del terreno, ora 
fatali agli uccelli soltanto, come sul Soratte nelle vicinanze di Roma 
[a 40 km in direzione nord: cfr. lo stesso Plinio, 31,27 e Servio, ad 
Aen. 11,785], ora a tutti gli esseri, tranne l’uomo, talvolta anche al- 
l’uomo, come nel territorio di Sinuessa e di Pozzuoli [le solfatare di 
queste località erano state studiate da Posidonio: cfr. Strabone, V 
4,6, 246; Aetna 431]. Li chiamano “camini”, altri “fosse di Caronte”, 
cavità che esalano un soffio fatale, tale ancora presso gli Irpini, ad 
Ampsancto [nel Sannio, a 40 km da Benevento, in direzione sud-est; 
questa grotta mefitica è descritta anche da Virgilio, Aen. 7,563 ss. e 
citata da Cicerone, Div. I 36,79], questo luogo vicino al tempio di 
Mephitis, mortale per coloro che vi entrano; o un antro simile a 
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Hierapoli, in Asia [propriamente in Frigia: cfr. Aristotele, Mu. 395b 
29-30: « Altre bocche fanno scomparire completamente, come quel- 
la che è in Frigia »; Strabone, XII 8,17, 579; XIII 4,14, 629; Apu- 
leio, Mund. 17; Ammiano, 23,6,18], dove solo il sacerdote della 
Grande Madre non prova nessun danno ». 


98 Il commento migliore a questo passo che stabilisce l’equiva- 
lenza teurgo-dio e sottolinea la funzione mistica e caldaica dei simbo- 
li (des Places, Oracles 185) viene da Proclo (Theol. Plat. II 8,104- 
105, p. 56, 16-57, 3): « Colui il quale è causa di tutto l’universo “ha 
inseminato in tutti gli esseri dei segni” [cfr. Oracoli caldaici, frr. 108 
e 109; Kroll 50; Lewy 190-191, e Myst. 96,21-97,1; cfr. supra, nota 
55, pp. 282-283] della sua assoluta superiorità; mediante questi se- 
gni, egli ha stabilito tutti gli esseri in relazione a lui ed è ineffabil- 
mente presente a tutti, benché trascenda tutto l’universo. Ciascun 
essere, dunque, rientrando in ciò che vi è d’ineffabile nella sua pro- 
pria natura, scopre il simbolo del padre di tutto l’universo; tutti gli 
esseri per natura lo venerano e, tramite il segno mistico che appartie- 
ne a ciascuno, s’uniscono a lui, per il desiderio che hanno di questa 
natura inconoscibile e della fonte del bene; e quando sono saliti fino 
a questa causa, sono tranquilli [cfr. Platone, Ti. 44b 3] e pongono 
termine al travaglio del parto e all'amore [cfr. Platone, R. 490b 7; 
Ep. II 313a 4-5], che tutti gli esseri posseggono per natura per la 
bontà inconoscibile, ineffabile, impartecipabile e sovrabbondante ». 

Le espressioni « vestire la figura degli dèi » (184,8) e « veste... 
la tenuta ieratica degli dèi » (184,12) riferite al teurgo hanno certa- 
mente un significato metaforico, ma è in esse implicita anche un’allu- 
sione al cerimoniale teurgico vero e proprio: Proclo infatti scrive (in 
R. II 246,11-26) che nelle cerimonie sacre non soltanto le statue 
erano rivestite di abiti simbolici, a seconda delle proprietà degli dèi, 
ma anche « gli iniziati consacrati agli dèi (oi τῶν ϑεῶν ἱεροί), gli 
invocanti (κλήτορες, quelli che invocano il dio perché scenda in lui), 
i riceventi (δοχεῖς, gli esseri umani che hanno ricevuto il pneuma 
divino; cfr. supra, nota 64, p. 291) portavano tuniche e cinture di 
diversi colori, imitando così le vite divine cui riferivano la loro azio- 
ne cultuale »; anche le bende che cingevano il capo avevano un signi- 
ficato sacrale, esse « riattaccavano le vite ieratiche agli dèi, ai quali 
queste vite erano consacrate » (Proclo, in R. II 247,15-17); cfr. Por- 
firio, Phil. orac., p. 164 (= Eusebio, PE V 9,9,4-5, p. 300): « L’ap- 
parenza generale delle vesti » dei teurgi « rappresenta certi tratti de- 
gli dèi evocati ». Questo è anche rituale magico e misterico: il mago 
indossa un abito di puro lino, simile a quello dei sacerdoti di Iside 
(PGM IV 3095, p. 172 1) o la veste dei profeti (PGM I 932, p. 104 
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I); nelle grandi feste misteriche celebrate in onore di Demetra Cida- 
ria, a Feneo in Arcadia, il sacerdote metteva una maschera della dea 
per allontanare le potenze sotterranee (Pausania, VIII 15,3). 


9 I capitoli 4-10 del libro IV affrontano un’altra aporia di Por- 
firio — gli dèi pretendono che chi li venera sia giusto: e intanto non 
respingono coloro i quali li pregano di commettere ingiustizie 
(186,9-11: cfr. la testimonianza di Eusebio, PE V 10,1,2-3, p. 304 = 
V 7,3,2-3, p. 284 = Teodoreto, Graec. affect. cur. III 66, p. 188, 
22-189,1 I; Agostino, Civ. Dei X 11, p. 419, 35-420, 1) —, di cui è 
traccia già in Plotino, limitata tuttavia alle divinità astrali (cfr. Enn. 
IV 4 [28] 30,6-7: « Sicché diventano collaboratori non soltanto delle 
giuste azioni, ma anche di molte ingiuste »; ivi 10-11: « Gli dèi sono 
complici e responsabili di azioni riprovevoli »), e la risolvono con gli 
argomenti che seguono: 

a) il criterio divino della giustizia è diverso dall’umano: per- 
ché gli dèi tengono conto anche delle vite precedenti dell’anima, 
mentre l’uomo non considera che l’immediato presente e la vita che 
ci sta dinanzi (186,15: τὸν ἐν ποσὶ Biov ~ Pindaro, P. 3,60: τὸ πὰρ 
ποδός). Questa tematica è svolta nel cap. 4 (186,11-187,3) ed ha una 
specie di corollario nel cap. 5 (187,4-11), dacché si sottolinea che lo 
stesso problema è posto nei riguardi della provvidenza e che esso 
deve trovare la stessa soluzione. Ancora Plotino è chiaramente pre- 
sente nello svolgimento del problema: in Enn. III 2 [47], il primo 
trattato « sulla provvidenza », si ha modo di leggere idee analoghe, 
specie nel cap. 13, in particolare 1-4 e 13: « Non si deve, d’altra 
parte, neppure respingere il discorso che suggerisce di avere sott’oc- 
chio, volta per volta, non solo la situazione attuale, ma anche i perio- 
di anteriori e pure l’avvenire... già si erano altre volte commessi gli 
atti di cui si è ora vittima » [ἦν ποτε ταῦτα ποιήσας, ἃ νῦν ἐστι 
πάσχων ~ Myst. 187,10-11: εἰ ἄρα πάσχει ταῦτα ἅπερ ἐποίησε 
πρότερον]. La concezione, inserita naturalmente nella logica della 
metempsicosi, richiama quella orientale del Karma: « Le opere buo- 
ne o cattive non sono mai perdute, dice il virtuoso Kounâla; non 
sono le calamità che tormentano il mio corpo; sono i miei atti ante- 
riori, di cui ricevo la ricompensa » (Przyluski 17); essa ritorna in 
Salustio (20,2,1-2) e, ancora prima, in Plutarco un interlocutore si 
lamenta che l’azione lenta della giustizia divina elimina la fede nella 
provvidenza (cfr. De sera numinis vindicta 3,549b), mentre Proclo 
discute la questione nel trattato Dieci dubbi sulla provvidenza. La 
speculazione non è ignota agli Hermetica: cfr. Asclepio 28 (Corp. 
Herm. II 335,17-19): « La divinità conosce tutte le nostre azioni, di 
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modo che le punizioni corrispondono, misura per misura, alle qualità 
delle colpe » (Nock XCI, 212; Rochefort 53, 5); 

b) il fine della giustizia divina è diverso dall’umano: ché gli 
dèi guardano all’ordine totale del cosmo, mentre gli uomini misurano 
la giustizia sul dovere particolare e individuale (187,11-189,3), sul- 
l’aùtormoayia (187,15), fare, cioè, quel che spetta a se stesso, in cui è 
riflessa l’oixgLompayia platonica (cfr. R. 234c 7-10: « Quando cia- 
scuna classe attende nella città alla propria incombenza e alla propria 
precipua attività... si ha allora giustizia »), conservata dallo stoicismo 
e da Plotino (des Places, Jamblique 150, 4); 

c) gli dèi non possono commettere ingiustizia: essi sono es- 
senzialmente buoni e causa di beni (189,4-190,3; cfr. 194,15-17). 
Questo è un postulato fondamentale della filosofia platonica, tra- 
smesso al neoplatonismo e da questo accolto: per Platone, cfr. R. 
379b 1,3,16, con la formula τῶν... κακῶν ἀναίτιον (per la quale, 
cfr. R. 617e 5: ϑεὸς ἀναίτιος; Ti. 42d 3-4; Epin. 983d 6-7), che è 
ripresa in 189,9: κακοῦ... παντὸς ἀναίτιοι; per i Neoplatonici, cfr. 
Porfirio, Marc. 12 (p. 18, 12-13) e 24 (p. 28, 5-6); Proclo, Theol. 
Plat. I 17,45 (p. 81, 16-17: « Gli dèi provvedono tutti i beni e non 
sono causa di nessun male per nessuno degli esseri »; ivi 23-24, p. 
82, 2-3: « La fonte assolutamente prima e indicibile dei beni si trova 
negli dèi »); Salustio, I 2,3 (p. 4); XII 1,3 (p. 16); ivi II, 2-3 (p. 17); 
il pensiero, che ricorre anche in Eusebio (PE II 6,12,9-10, p. 114), è 
pure negli Hermetica, con identica espressione linguistica (cfr. Corp. 
Herm. I 8, p. 52, 7-8); 

d) causa dei mali sono i demoni maligni (190,4-191,11). Al 
problema, Plotino ha dedicato l’Enn. I 8 [51] — e le istanze del De 
mysteriis (189,11-12 e 14-15; 190,4-5) hanno analogia con quelle 
plotiniane (Enn. I 8 [51] 1,1-6): ma Plotino considera la materia il 
male primo (il secondo male è il corpo) e all’influsso della materia 
attribuisce ogni male dell'anima (cfr. specialmente I 8 [51] 4,12-25). 
Ai demoni cattivi fa invece risalire la responsabilità del male Porfirio, 
nel quale non manca qualche nozione che l’avvicina al testo del De 
mysteriis: cfr. Abst. II 39,3-40,4 (pp. 106-107): « I demoni malefici, 
per il fatto che sono passibili, occupano di più i luoghi vicini alla 
terra e non c’è azione cattiva che non tentano di fare. Siccome non 
vè che violenza e furberia nella loro maniera di essere... essi fanno 
attacchi brutali e improvvisi, ora tentando di nascondersi, ora usando 
violenza... di tutto quello che si fa di discordante e d’incoerente gioi- 
scono: prendendo la figura degli altri dèi [cfr. Myst. 190,9-10 e 13- 
14]... essi accreditano idee simili nei riguardi dei più grandi dèi, fino 
a far cadere il dio assolutamente buono sotto i colpi di queste accu- 
se... ». Un rapido « excursus » del problema è delineato da Proclo 
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nell’opuscolo Sull’esistenza del male, in cui è svolta una breve rasse- 
gna delle diverse correnti del pensiero greco (cfr. 196,16 e le note di 
Esler 60-63): la dottrina demonica risalirebbe a Platone, il quale nel 
Teeteto (176e 3-4) discute di due esemplari della realtà, « Puno divi- 
no e tutto pieno di felicità, l’altro privo di dio, pieno di miseria ». 
Ecco il passo: « È, dunque, il male, in primo luogo, nei demoni? 
Questi infatti seguono il coro degli angeli. Ci sono alcuni i quali 
parlano del fatto che i demoni in certo modo patiscono e gli uni 
parlano di un patire che è conforme all’essenza dei demoni, quando 
raccontano storie molto tristi di morte e nascita che capitano ora in 
un modo, ora in un altro; altri però parlano di un patire che colpisce 
i demoni come risultato di una scelta propria, essi chiamano alcuni 
demoni dannosi e cattivi, i quali insudiciano le anime e le trascinano 
nella materia e nei luoghi sotto la terra e le allontanano dalla via che 
conduce al cielo »; 

e) dal corpo dell’universo emanano potenze, le quali esercita- 
no sulle parti un’azione multiforme — simpatetica o adattata al pa- 
ziente: di qui i mali, che, salutari per armonia del tutto, sono, a 
causa delle necessità corporee (σωματικαῖς ἀνάγκαις “-- Plotino, III 
2 [47] 11,1, e II 4 [28] 39,25 φυσικαῖς ἀνάγκαις), rovinosi per le 
parti; il male è, insomma, una necessità naturale (191,12-192,9). Il 
principio ha un corollario nel cap. 9 (192,10-193,11), che precisa 
ulteriormente il concetto: la debolezza delle parti, cioè del parteci- 
pante, fa sì che le potenze cosmiche, vale a dire il partecipato, diven- 
tino passioni: cfr. Myst. 55,13-56,6 e supra, nota 49, pp. 263-264; su 
quasi tutta questa problematica, cfr. Schröder, passim; 

f) sintesi della questione (193,12-194,17). 


100 πολὺ δήπου τι καταφαίνεται... ἐπιρρέον τὸ... φῦλον. La 
frase si accosta a Platone, Phdr. 229d 7-e 2: « E viene poi giù una 
turba (καὶ ἐπιρρεῖ... ὄχλος) tale di Gorgoni e di Pegasi; una folla 
d’altre strane forme (ἄλλων ἀμηχάνων πλήϑη), nature impensabili 
di mostri » (cfr. des Places, Jamblique 152, 5, con il rinvio a Myst. 


26,13 e 91,16, ove però ἐπιρρεῖ è usato in un contesto assai di- 
verso). 


101 ἀεὶ ἑαυτῷ ὡσαύτως ἔχον. È formula che Platone riferisce 
costantemente all’idea e che nel De mysteriis è trasferita agli esseri 
superni (cfr. anche 128,9): des Places (Lexique, s.v. ὡσαύτως) cita, 
fra l’altro, Phd. 78c 5, Cra. 439e 3, R. 479a 3, Sph. 248a 12, ecc. 


102 ἡ φιλία... ὁ ἔρως... τὸ νεῖκος: sono i principî di Empedo- 
cle, che determinano il ciclo universale: cfr. fr. 17 DK (= 4 Gallavot- 
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ti), v. 7: φιλότητι (cfr. v. 19: φιλίη; fr. 20, 2 DK = 4, 47 Gallavotti), 
v. 8: vetxeog (cfr. v. 18; fr. 19 DK = 1, 8 Gallavotti), ecc. 


103 Theiler, Porphyrios 28-30 rintraccia questo processo miti- 
co-cosmico del distacco, della separazione dal tutto e dell’azione del- 
l’anima umana tesa all'autonomia, con un atto di τόλμα, superbia, nel 
pensiero di Porfirio, e passato poi in testi di Agostino e di altri Neo- 
platonici: citerei soprattutto Agostino, Trin. 12,14: « Potestatem 
quippe suam diligens anima a communi universo ad privatam partem 
prolabitur et apostatica illa superbia, quod initium peccati dicitur, 
cum in universitate creaturae deum rectorem secuta legibus eius op- 
time gubernari potuisset, plus aliquid universo appetens atque id sua 
lege gubernare molita, quia nihil est amplius universitate, in curam 
partilem traditur et sic aliquid amplius concupiscendo minuitur ». 


104 Gli ultimi tre capitoli (11-13) del libro IV svolgono un al- 
tro tema proposto da Porfirio: gli dèi prestano ascolto soltanto a co- 
loro che si tengono lontani dal piacere del sesso; essi intanto non 
esitano a spingere chiunque ad illeciti amori (195, 1-4: cfr. la testi- 
monianza di Eusebio, PE V 10,1,4-6, p. 304 = V 7,3,4-6, p. 284 = 
Teodoreto, Graec. affect. cur. III 66, p. 188, 1-3 I; Agostino, Civ. 
Dei X 11, p. 420, 1-3: « cur adtrectatum re Veneria non exaudiant 
imprecantem, cum ipsi ad incestos quosque concubitus quoslibet du- 
cere non morentur »; Sodano, Porfirio 19, 2-4). Le soluzioni dell’a- 
poria ricalcano in gran parte le idee sostenute per la questione prece- 
dente (cfr. supra, nota 99), sottolineando in maniera particolare la 
forza aggregatrice della simpatia cosmica che nelle parti diventa con- 
tatto passionale (195,13-197,11) e la responsabilità dei demoni male- 
fici (197,12-199,4). 


105 Cfr. Porfirio, Sent. 29, p. 19, 14-20, 1: « Inoltre, nell’usci- 
re dal corpo, quando ha ancora il pneuma torbido di umide esalazio- 
ni, l’anima si tira dietro un’ombra e diventa pesante, perché un pneu- 
ma di tal sorta tende, per natura, a scendere nella profondità della 
terra, a meno che un’altra causa non la tiri in una direzione contraria. 
Come, dunque, l’anima, quando è avvolta nell’involucro terrestre, 
deve vivere sulla terra, così, anche quando si tira dietro il pneuma 
umido, deve essere circondata da un’immagine ». 


106 I] libro V si può suddividere in tre sezioni, di cui la prima 
comprende i capitoli 1-4 (199,5-205,15), la seconda, la più consi- 
stente e la più lunga, che svolge l’argomento principale, i capitoli 
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5-25 (205,16-237,6), la terza, la più breve, il solo capitolo 26 (237,7- 
240,19). 

La prima sezione fa da introduzione a tutto quanto il libro, 
proponendone (cap. 1) l'oggetto da discutere, i sacrifici (199,5-12), e 
rilevando una contradictio in terminis nell’aporia di Porfirio (199,12- 
18), di cui s'impadroniranno gli scrittori cristiani per dimostrare lin- 
coerenza dei postulati pagani: Eusebio (PE V 10,2, p. 304) e Teodo- 
reto (III 66, p. 189, 3-7 I) riferiscono alla lettera il passo dell’epistola 
porfiriana (Sodano, Porfirio 19, 5-20, 2), e Agostino (Civ. Dei X 11, 
p. 420, 3-8) lo traduce abbastanza fedelmente in latino: un controllo 
e una verifica per 199,13-18. 

La contradictio è rilevata attraverso tre obiezioni, che trovano 
spazio in tre capitoli (2-4), ognuna tendente a dimostrare l’estraneità 
degli dèi alla materia. Il contrasto dio-uomo è rilevante e insistente: 
gli dèi sono al di sopra degli uomini (200,3-4 e 15-16; 204,10-13; 
cfr., nel séguito, nell'àmbito di questo stesso libro, 206,10-14; 
222,4-5), gli uomini sono οὐδέν, « nulla », « niente » (cfr. anche 
144,13-14; 146,11-13; 186,13-16; 284,17-285,6): una nozione non 
certamente nuova nel pensiero greco e non estranea ad altre specula- 
zioni (cfr. il fr. 106 degli Oracoli caldaici: « O uomo, artificio della 
natura audace »), che qui tuttavia costituisce la premessa indispensa- 
bile all’intero libro, perché la pochezza umana, per il tramite del sa- 
crificio, che è ϑεῖον ἔργον, può liberarsi dalla materia e diventare 
familiare del dio. 

Des Places, Jamblique 158, 3 segnala un confronto del cap. 2 
(200,1-18) con un passo del De anima giamblicheo riferito da Sto- 
beo (I 49,40, p. 379, 11-25 I), che non sembra inopportuno tradur- 
re: « L'unione con il corpo non è la stessa per tutte le anime, ma 
l’anima universale, secondo crede anche Plotino [cfr. ad es. Enn. IV 
3 [27] 9,12 ss.], tiene in se stessa il corpo che le è attaccato, ma non 
s'attacca essa stessa al corpo né è da questo avvolta; al contrario, le 
anime particolari s'attaccano al corpo e diventano cose del corpo [cfr. 
ad es. Enn. IV 3 [27] 17,25 ss.] e quando i corpi sono già dominati 
dalla natura universale esse vanno ad abitare in questi. Tuttavia le 
anime degli dèi volgono verso la loro essenza intellettuale i corpi 
divini che imitano l’intelletto; le anime degli altri generi divini diri- 
gono i loro veicoli secondo il rango assegnato a ciascuna. Inoltre, le 
anime pure e perfette abitano nei corpi in maniera pura, libere da 
passioni e dalla privazione della funzione intellettuale; per le anime 
di natura contraria, avviene il contrario ». 

In 201,1-10 si svolge la seconda obiezione all’aporema posto 
da Porfirio: il piacere che viene dall’esalazione che emana dal corpo 
delle vittime sacrificate agisce in maniera diversa sugli uomini e sugli 
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dèi; per questi è qualcosa di estraneo, mentre negli uomini è causa di 
appesantimento e di contaminazione dell’anima. Ed è, quest'ultima, 
un'immagine piuttosto frequente nella letteratura tardoantica, che 
tuttavia s'origina dalla più generale nozione platonica dell’anima ap- 
pesantita dal corpo (Phd. 81c 8-10: qui βαρύνεται = βαρύτητα di 
201,3): cfr. ad es. Porfirio, Antr. 11, p. 64, 13 ss.; Filostrato, VA I 8; 
Salustio, IV 10, p. 5 (« noi ci asteniamo dal pane e da ogni altro 
nutrimento pesante ed impuro, ché ambedue sono contrari all’ani- 
ma »); Corp. Herm. fr. XXV 5, p. 69, 16-18 IV. Non vedrei però in 
questo tratto del De mysteriis una citazione più o meno letterale 
dell’epistola porfiriana (così Thillet 192): esso piuttosto continua la 
confutazione della presunta contradictio, aggiungendo ulteriori ele- 
menti di valutazione, ed ἐναπομόργνυται di 201,3, un neologismo 
porfiriano di Sent. 29 (p. 18, 10; cfr. Sodano, Introduzione 31, 2), 
non è certamente determinante, perché il verbo l’autore del De my- 
steriis avrà potuto riprenderlo. Sulla terza obiezione (201,11-205,2), 
v. infra, nota 107, pp. 330-333. 


107 La seconda sezione del libro V svolge la tematica più note- 
vole del problema dei sacrifici, articolandosi in 21 capitoli, in cui la 
successione degli argomenti è piuttosto complessa e non sempre ne è 
chiara la struttura. Eccone l’analisi, con la discussione dei concetti e 
dei temi più rilevanti: 

Cap. 5 (205,16-206,14): scopo dei sacrifici e rifiuto di ogni 
concezione antropomorfica. 

Cap. 6 (206,15-207,6): introduzione alla problematica dei sa- 
crifici, causa di avvenimenti prodigiosi, svolta nei successivi tre capi- 
toli. 

Cap. 7 (207,7-208,6): a) i sacrifici non operano fatti straordina- 
ri per la legge della simpatia cosmica. Questa legge, sottolineata già 
in 137,19-138,3 e in 164,7-8, con identità espressiva, ha qui 
(207,10-16) una formulazione più completa e più chiara. Allusa da 
Anassagora (Aristotele, Ph. 187b 1-7), essa passa dagli Stoici ai Neo- 
platonici (Hadot, Porphyre 1 239-244), i quali ne utilizzano i due 
principî fondamentali, quello della consustanzialità (« tutto è nello 
stesso tempo e tutto è in tutto »; des Places, Religion 90) e quello 
della denominazione per prevalenza (Numenio, fr. 41, 8-9, p. 90: 
« Tutto è egualmente in tutte le cose, benché, per ciascuna, in ma- 
niera appropriata alla sua essenza »; cfr. Porfirio, Sent. 10, p. 4, 7-10 
e il commento di Sodano, Introduzione 17; Proclo, Inst. 103, p. 92, 
13-29 e il commento di Dodds, Elements 254 e 346, nota a p. 254): 
questa comunanza della stessa essenza, che si pluralizza in più esseri 
(Corbin 200) è alla base del frammento di Proclo, L’arte ieratica dei 
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Greci (cfr. 148, 5-6: « La simpatia che unisce tutte le cose visibili fra 
loro e con le potenze invisibili e... tutto è in tutto »). 

Cap. 8 (208,7-209,8): b) efficacia sacrificale non è determina- 
ta dall'offerta di animali forniti di caratteristiche particolari che li 
rendono affini agli dèi (quest’opinione è considerata dal De mysteriis 
« egiziana »): tutto ciò agisce piuttosto come concausa. Gli animali di 
cui si fa cenno sono i seguenti: 

1. il coccodrillo, animale solare per via del numero 60 
(208,9-10): questa simbologia è piuttosto frequente negli scrittori 
antichi: Plutarco informa (/s. et Os. 74,381c, p. 236, 18-21) che i 
coccodrilli depongono sessanta uova, covandole in sessanta giorni 
(cfr. Aristotele, HA V 33,558a) e che altrettanti anni vivono i più 
longevi fra essi, e poi aggiunge: « Questo numero è la prima misura 
per coloro i quali si dedicano allo studio dei corpi celesti ». Altri 
particolari del genere fornisce Eliano (NA X 21): il coccodrillo ha 
sessanta vertebre nella spina dorsale, è pregno per sessanta giorni, ha 
sessanta denti e dorme ogni anno sessanta giorni in una tana, senza 
muoversi e senza mangiare. Più precise affinità con il sole rileva Por- 
firio (De cultu simulacrorum fr. 10, p. 19*, 7-12 = Eusebio, PE III 
11,48, p. 228): « [Gli Egiziani] indicano il sole con il simbolo di un 
uomo che sta su una barca e la barca giace su un coccodrillo... il 
coccodrillo designa l’acqua potabile in cui si muove il sole. Così si 
indicava che il sole compie la sua rivoluzione nell’aria umida e dol- 
ce ». Perciò, Clemente di Alessandria (Strom. VII 7,41,3, p. 92) può 
concludere che il sole genera il tempo, « cui allude indirettamente il 
coccodrillo ». Hopfner, Tierkult 126 vede nell’affinità con il dio Sole 
la causa principale della venerazione del coccodrillo, che va tuttavia 
ricercata più probabilmente nel fatto che, secondo gli antichi Egizia- 
ni, esso era, come il serpente sulla terra ferma, l’animale più forte e 
più pericoloso nell’acqua (cfr. Griffiths, Plutarch’s 557; Hopfner, 
Geheimlehren 234, 89; Le Boulluec 168); 

2. cane, animale lunare (208,12-13): un certo rapporto fra il 
cane e la luna si potrebbe rilevare da Eliano (NA X 45), il quale 
scrive che, secondo gli Egiziani, i cagnolini appena nati sono ciechi e 
rimangono in questo stato per tredici giorni nei quali di notte non 
appare la luna: poi diventano animali dalla vista acutissima. Ma diver- 
si sono i particolari sottolineati da Plutarco per spiegare i motivi per 
cui gli Egiziani venerano il cane: i suoi rapporti con Ermes (/s. et Os. 
11,355b, p. 132, 22-133, 1) e con Anubis, il dio rappresentato nell’a- 
spetto di un cane (/s. et Os. 44,368e-f, p. 44, 2-10). Perciò, Hopfner 
(Tierkult 47 ss.; Geheimlehren 234, 90) vede piuttosto nel passo del 
De mysteriis trasferite al cane egizio le caratteristiche cultuali che il 
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cane ha presso i Greci, per i quali esso è l’animale della dea luna, 
Artemide-Selene-Ecate; 

3. cinocefalo (208,12-13): il simbolismo cinocefalo-luna è il 
risultato di una serie di fasi succedutesi nell'àmbito della religione 
egiziana; dapprima il cinocefalo è soltanto il simbolo di Thor, il cu- 
stode o il protettore della luna, poi, avvenuta la fusione Thot-luna, si 
giunge all'identità cinocefalo-luna, documentata soprattutto in epoca 
greco-romana (Patrick-Boylan 62-64). Horapollo (Hieroglyphica 
1,14, pp. 37-39) spiega il simbolismo con un fenomeno naturale, 
l'influenza cioè del novilunio sulle funzioni organiche dell’animale: 
nel tempo in cui la luna si oscura, il maschio si sente male e non si 
alimenta, mentre dagli organi genitali della femmina scorre sangue. 
Anche Plinio sottolinea (HN VIII 80,54 $ 215, p. 99) che le scim- 
mie con la coda sono tristi quando cala la luna, ma festeggiano con 
salti di gioia la luna nuova fino ad adorarla (Hopfner, Tierkult 26 ss.; 
Geheimlehren 234, 90); 

4. toporagno (208,13): Plutarco (Quaest. symp. IV 5,2) ed 
Eliano (HA II 56) riferiscono che il fegato del toporagno rimpiccioli- 
sce con la luna calante e Plinio (HN II 41,41 $ 109) informa che il 
numero delle fibre del suo fegato « corrisponde all’età della luna », 
cioè ventotto giorni (Hopfner, Tierkult 32 ss.); 

5. gli animali sacri forniti di colore e di segni particolari 
(208,13-15): il bue Apis di Ptha aveva, ad esempio, tre macchie, lu- 
na sulla fronte di forma triangolare, la seconda sulla nuca della forma 
di un avvoltoio, la terza semicircolare sul fianco destro, le quali spic- 
cavano sul corpo nero. Secondo Eliano (HA XI 10), gli Egiziani con- 
tavano sul corpo del sacro bue fino a ventinove segni ed erano in 
grado di spiegare quali stelle corrispondevano a ciascun segno; i se- 
gni indicavano anche il periodo di crescita del Nilo e la figura dell’u- 
niverso; uno di essi era allusivo della tenebra più antica della luce e 
un altro spiegava la forma della luna crescente. Un altro bue sacro al 
sole Mnevis di Eliopoli era anch’esso nero e i peli sulla sua coda 
erano volti luno contro l’altro. Figura particolare aveva anche l'ariete 
sacro di Mendes (Hopfner, Tierkult 12-13; 78; 87; 94; Geheimleh- 
ren 234,91); 

6. gallo, il cui cuore garantisce l'efficacia del sacrificio 
(208,18-19): del gallo, animale sacro al sole, di cui annuncia il sorge- 
re, parla brevemente Pausania, V 25,9, ma il passo che meglio ne 
illustra la simpatia solare si legge in Proclo, L’arte ieratica dei Greci 
149,40 ss.: « Così ancora il gran numero degli animali eliaci: tali il 
leone e il gallo, i quali partecipano del divino, a seconda del rango 
che occupano. La cosa più sorprendente, nel caso di questi due ani- 
mali, è che il più piccolo e più debole fa paura al più grande e più 
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forte: ché il leone — si dice — arretra davanti al gallo. La causa di 
questo fatto non è soltanto nella visione sensibile, ma in una conside- 
razione intellettuale, nella differenza cioè di partecipazione al princi- 
pio divino da parte dei due animali. La partecipazione ai simboli elia- 
ci è più efficace nel gallo. Ed esso lo dimostra con la sensazione che 
ha del corso del sole: perché egli canta un inno al levarsi dell’astro e 
quando l’astro si volge verso gli altri centri ». 

Cap. 9 (209,9-210,15): c) l'efficacia del sacrificio è dovuta alla 
simpatia teurgica, che è il risultato della simpatia del dio verso la 
creatura e della volontà del creatore conservata pura dalla creatura: 
mediante la simpatia teurgica il divino comunica con l’umano, met- 
tendo in movimento tutte le cause, sotto la direzione della causa 
prima. Questa nozione degli dèi come funzioni di una causa prima 
ebbe una certa popolarità nel tardoantico, essa fu in sostanza un 
compromesso utile alle tendenze monoteistiche, certamente favorito 
da atteggiamenti anteriori. Platone aveva definito il creatore « la più 
perfetta delle cause » (Ti. 29a 6) e Aristotele usa αἰτία o che deter- 
mini l’impulso generatore (Ph. 194b 20; Metaph. 1003a 31; GA 
732a 4) o che discuta dell’impulso motore dell'universo (Mete. 339a 
23) o che parli della causa finale (EN 1112b 19). A sua volta, Cicero- 
ne (Fin. V 33) attribuisce alla « causa » un’azione personale e Seneca 
(Q.N. II 45,2) scrive: « Giove è la prima di tutte le cause e da lui 
dipendono gli altri ». In Proclo, quello di « causa prima » è concetto 
comune (in Ti. I 34,26; 151,21; 298,24; 385,2; III 271,19); cfr. an- 
che Salustio, II 2, p. 4 (Nock XLII-XLIII). 

Capp. 10-11 (210,16-214,3): sono svolti due corollari della 
formulazione teorica enunciata nel capitolo precedente. Il primo 
(210,16-211,18) è che, essendo nel sacrificio impegnate le prime po- 
tenze demiurgiche, esse coinvolgono necessariamente tutte le cause, 
a qualsiasi livello: perciò, non è esatta l’opinione che i sacrifici siano 
offerti ai demoni buoni o alle potenze cosmiche, ecc. Il secondo co- 
rollario, che comprende il cap. 11 (211,19-214,3) e il cap. 12, è che 
è impossibile che gli dèi siano adescati dai vapori delle vittime. Que- 
sto corollario riprende, come è del resto enunciato dall’autore stesso 
(205,12-13), la terza obiezione del cap. 4, per discuterla alla nuova 
luce della teoria formulata nel cap. 9. Ambedue i corollari enunciano 
concetti di rilievo, degni di attenzione. Il primo completa in 211,12- 
18 il concetto della simpatia teurgica: gli dèi, a séguito dei sacrifici, 
concedono i beni con la loro volontà, il loro intelletto, il loro amore 
che tutto contiene e unisce. Ora, queste tre proprietà divine ritorna- 
no nel fr. 44 degli Oracoli caldaici ed è probabile che l’autore del De 
mysteriis abbia avuto presente per svolgere la sua teoria (Cremer 
118). Il frammento, conservato da Lido (Mens. I 11, p. 3, 14-16), 
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dice: « [Il Padre] mescolando la scintilla dell'anima con due elementi 
concordi, l'intelletto e il cenno [= la volontà] divini, ai quali aggiunse 
come terzo Eros casto, legame augusto atto a unificare tutte le cose e 
a montarle tutte ». Cremer (p. 118) rileva che sia nel De mysteriis 
che nell’oracolo le tre facoltà divine sono intermediarie fra l’uomo e 
il dio e come nel De mysteriis la legittimità dei sacrifici e la conces- 
sione dei beni divini dipendono da queste facoltà, così nell’oracolo il 
padre concede all'uomo [= anima] le sue facoltà perché egli con il 
loro aiuto agisca e diventi pari al suo donatore. 

Il secondo corollario e il cap. 4 che ad esso si ricollega pongo- 
no il problema del rapporto con il περὶ ἀποχῆς ἐμψύχων (De absti- 
nentia) di Porfirio, specie il libro II, cui il De mysteriis sembra alluda 
in questa sezione con chiarezza due volte, la prima in 199,14-15 
(ἀπέχεσθϑαι... ἐμψύχων), la seconda in 201,12 (περὶ τῆς τῶν u- 
ψύχων ἀποχῆς), in cui è ripreso, lievemente modificato, il titolo 
stesso del trattato porfiriano. Né mancano passi paralleli: 205,9-12 e 
206,5-10 si possono ad esempio confrontare con Abst. II 24,1 (p. 
90). e 33,2 (p. 100): nel primo passo Porfirio scrive: « Ad ogni modo, 
se il fatto di sacrificare ha il valore di una consacrazione e di un 
segno di riconoscimento per i benefici che noi otteniamo dagli dèi 
per soddisfare i nostri bisogni [εὐχαριστίας ὧν παρὰ ϑεῶν ἔχομεν 
εἰς τὰς χρείας = 206,7-8: ὁμολογίας ἕνεκα χαρίτων, ἐφ᾽ οἷς ἡμῖν οἱ 
ϑεοὶ δεδώκασιν ἀγαϑοῖς], sarebbe del tutto assurdo consacrare agli 
dèi esseri animati, quando noi stessi ce ne asteniamo. Gli dèi infatti 
non sono inferiori a noi al punto da aver bisogno degli animali, men- 
tre noi non ne abbiamo bisogno [= 205,9-12; cfr. 213,8-214,3; 
Marc. 18, p. 24, 1-2: « Chi onora dio come se abbisognasse del cul- 
to, considera se stesso, senz’avvedersene, migliore di dio » = senten- 
za pitagorica 25], né la legge divina concede di offrire le primizie di 
un alimento dal quale noi ci asteniamo ». Il secondo passo porfiria- 
no, che in realtà appartiene ad un estratto del Περὶ εὐσεβείας di 
Teofrasto, dice: « Inoltre, si deve sacrificare agli dèi per tre ragioni: 
o per onorarli [διὰ τιμήν = 206,6: τιμῆς... ἕνεκα] o per manifestar 
loro la nostra gratitudine [διὰ χάριν = 206,7-8: ὁμολογίας ἕνεκα 
χαρίτων] o perché abbiamo bisogno dei loro beni [= 206,9-10]. In- 
fatti, noi crediamo di dover consacrare ad essi le nostre offerte allo 
stesso modo in cui ci comportiamo con chi ci fa del bene [τοῖς àya- 
ϑοῖς ἀνδράσιν = 206,7: τοὺς εὐεργέτας]. E onoriamo gli dèi o per- 
ché chiediamo di allontanare il male e di procurarci il bene o perché 
abbiamo ricevuto già il bene [cfr. 206,9-10] o semplicemente perché 
intendiamo onorare la loro perfezione ». Ma, a parte queste conso- 
nanze, concettuali (Teofrasto-Porfirio negano, al pari del De myste- 
riis, lo scopo onorifico e gratificante dei sacrifici) e verbali, che la 
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tradizione stessa poteva anche fornire in modo ovvio, la teoria dei 
sacrifici sostenuta da Porfirio nel De abstinentia si distanzia notevol- 
mente dalle concezioni del De mysteriis. Porfirio consente il sacrifi- 
cio animale e il consumo delle carni sacrificali soltanto al volgo: il 
filosofo deve astenersene, perché il sacrificio del filosofo è la con- 
templazione silenziosa dell’essere. Il De mysteriis, che ha sostituito il 
teurgo al filosofo, intende il sacrificio come un mezzo (l’altro è la 
mantica) di comunione fra l’uomo e dio: anche l’Uno e la causa prima 
sono coinvolti nell'operazione sacrificale. Al quesito della Lettera 
(Sodano, Porfirio 19, 5-20, 1) — i sacerdoti debbono astenersi dalle 
carni, per non contaminare gli dèi: perché, allora, gli dèi godono dei 
vapori esalanti delle vittime (cfr. Myst. 199,13-18; 201,14-16; 
212,3-4)? — Porfirio risponde egli stesso nel De abstinentia, attri- 
buendo il godimento soltanto ai demoni malvagi: « Sono questi [i.e. i 
demoni malvagi] che godono “delle libagioni e dell’odore delle carni” 
[Il. IX 500], con cui ingrassano la parte pneumatica e corporea del 
loro essere. Perché questa parte vive dei vapori e delle esalazioni, di 
una vita diversa nutrita di effluvi diversi; essa trae la sua forza dal 
sangue e dalle carni bruciate » (Abst. II 42,3, p. 109; cfr. sentenza di 
Sesto, 564: « Non osare chiamare dio chi abbisogna del sangue e 
delle carni bruciate »; Origene, Cels. VIII 60,8-9, p. 310). Il De my- 
steriis risponde diversamente: le esalazioni sono estranee agli dèi, ai 
corpi celesti (201, 16-204,19), ai demoni (212,4-216,7). E c’è di più. 
Porfirio, il quale svolge la sua idea anche nella Filosofia desunta dagli 
oracoli (pp. 148-149), sembra la colleghi con la dottrina stoica dell’à- 
ναϑυμίασις (cfr. SVF I 141; II 778), secondo la quale gli astri si 
nutrono di esalazioni terrestri, dottrina che egli espone nel cap. 11 
dell’Antro delle Ninfe: qui egli rileva anche l’effetto negativo e fune- 
sto che le esalazioni venute dalla terra hanno sull’anima, concetto che 
ritorna in Abst. I 28,2, ove la ἀναϑυμίασις appare pur sempre qual- 
cosa di pericoloso, che grava l’anima e ne provoca la discesa e la 
degradazione. Quest’opinione subisce, nel De mysteriis, una profon- 
da modifica: l’esalazione dei sacrifici non può, in ogni modo, riguar- 
dare gli dèi, potrebbe, anzi, nel rituale perfetto, adattarsi agli esseri 
superiori e alle cause universali (201,9-10). 

Cap. 12 (214,4-216,7): è aggiunta un’altra ragione dell’estra- 
neità degli dèi-demoni all’esalazione dei vapori sacrificali (secondo 
corollario): il fuoco dei sacrifici distrugge la materia (cfr. 215,16- 
216,2), la trasforma in una sostanza simile a quella dei cieli, la trae in 
alto verso il divino, originario fuoco; come può il demone trarre go- 
dimento da queste offerte smaterializzate? Thausing (p. 101) riporta 
all'antico Egitto quest’azione purificatrice del fuoco e Lewy (p. 218, 
167) confronta quest'interpretazione della facoltà della fiamma sacri- 
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ficale con nozioni caldaiche: o con la concezione dell’elevazione al 
fuoco mistico dell’iniziato morto, della sua immortalizzazione, oppu- 
re con l’interpretazione dell’incinerazione del suo corpo. Segue la 
conclusione della dimostrazione del secondo corollario. 

Cap. 13 (216,8-217,2): capitolo interlocutorio, segna il passaggio 
ad altre argomentazioni esplicative della problematica dei sacrifici. 

Cap. 14 (217, 3-218,18): relazione intercorrente fra la gerar- 
chia degli dèi e i sacrifici: sacrifici immateriali per dèi immateriali, 
materiali per dèi materiali e questi ultimi non offerti agli dèi di per 
se stessi, ma per la materia su cui essi governano. La successione dei 
sacrifici, nella direzione verticale dal basso verso l’alto, dagli dèi ma- 
teriali agli immateriali (217,10-12; cfr. anche 225,10-11), può essere 
eco caldaica (Lewy 270, 37): cfr. Proclo, Theol. Plat. 262,7: « La 
teurgia [cfr. 217,8: « secondo l’arte dei sacerdoti »], imitando ciò, 
antepone ai riti più sublimi i cicli invisibili delle anime, cioè le ceri- 
monie rivolte agli dèi secondi. E così essa fa in modo che noi possia- 
mo ascendere alla veletta intelligibile »; Psello, Comm. 1132a 9-12 
(p. 169): « Il Caldeo dice che noi non possiamo salire a dio se non 
fortificheremo il veicolo dell'anima con i riti materiali; egli crede, 
infatti, che l’anima è purificata da pietre, erbe, incantesimi, ed è così, 
ben rotonda, pronta alla sua ascesa ». 

Cap. 15 (219,1-220,18): la condizione duplice degli uomini — 
liberi dal corpo e contenuti in esso — comporta un culto duplice. 
Quest’enunciato, che trova eco nel sacramentalismo bizantino (Wal- 
lis 108), sembra tuttavia riflettere una dottrina dell’antico Egitto 
(Thausing 101). La condizione dell’uomo purificato, divenuto intera- 
mente anima (219,2-3), è la condizione estatica descritta da Plotino 
in Enn. VI 9 [9] 11 (des Places, Jamblique 169, 1 ne segnala soprat- 
tutto le linee 12-15: « Ma quasi rapito e ispirato, egli si trova silen- 
ziosamente in uno stato di calma e senza scosse, non deviando più 
dall’essere dell’Uno e non volgendosi a se stesso, tutt’affatto immobi- 
le, divenuto l’immobilità stessa »), così come il corpo ceppo dell’ani- 
ma, simile ad ostrica (cfr. 198,13), è immagine platonica (cfr. Phdr. 
250c 5-6: « Perché noi siamo puri e non portiamo il segno di questo 
sepolcro che, sotto il nome di corpo, noi ora portiamo in giro con 
noi, attaccati ad esso allo stesso modo di un’ostrica alla sua conchi- 
glia »; Giamblico, de An. ap. Stobeo, I 49,39, p. 378, 8; Olimpiodo- 
ro, in Phd. 143,11-14). 

In 219,13-15 è citato Eraclito, il quale, stando al testo del De 
mysteriis, avrebbe scritto che la specie dei sacrifici degli uomini com- 
pletamente puri di rado trova un uomo che li compia, al più trova 
pochissimi uomini facilmente numerabili. Questo frammento eracli- 
teo (69 Diels-Kranz; testimonio g fr. 98 Marcovich), nella stesura e 
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nell’espressione concettuale che gli attribuisce l’autore del De myste- 
riis, non è confermato da altra fonte, sicché Jeannière (p. 109) lo 
considera non autentico e Kahn (p. 289) dubbio. Ed è certamente 
improbabile (la breve nota di Guthrie 475 non sembra persuadere) 
che Eraclito abbia espresso un’idea del genere: piuttosto il frammen- 
to può ritenersi un’eco debole e distante (Marcovich 358; cfr. anche 
Gomperz ap. Diels V.S*, p. XXIV e Kranz ad fr. 69), il gioco allusivo 
di qualche termine staccato dal contesto originario, di un detto del 
filosofo efesio (49 Diels-Kranz; 98 Marcovich; 63 Kahn): « Un uo- 
mo per me è come diecimila, se è il migliore »: lontano, senza dub- 
bio, dalla nozione che gli assegna il De mysteriis, se « il migliore » 
(ἄριστος) significa « nobile, aristocratico, combattente dotato di 
ἀρετή cavalleresca » (Marcovich 359). Insomma, l’autore del De my- 
steriis ha trasferito nel suo contesto il significato generale e sostanzia- 
le del detto di Eraclito. Più vicina, senza dubbio, per un certo signifi- 
cato sacrale, la sentenza « numerosi i portatori di tirso, rari i baccan- 
ti », un verso citato da Platone (Phd. 69c 7) e definito orfico (fr. 5 
Kern) da Olimpiodoro (in Phd. 43,21 e 58,14). 

Capp. 16-17 (221,1-223,9): i due capitoli introducono due ar- 
gomentazioni, delle quali la seconda è conseguenza della prima: il 
rituale corporeo dei sacrifici s'adatta a stati corporei e perciò niente 
gli dèi incorporei possono dare che riguardi i corpi. 

Cap. 18 (223,10-225,12): la struttura di questo capitolo rivela, 
nella sua semplicità, una notevole omogeneità: una prima parte 
(223,10-224,7) si divide in tre sezioni, nelle quali sono successiva- 
mente enumerate tre categorie di uomini (223,10-16; 223,16-224,2; 
224,2-7); ad essa corrisponde una seconda parte (224,8-225,12), an- 
ch’essa tripartita, in cui sono di seguito elencate tre categorie di culto 
e di sacrifici (224,9-18; 225,1-4; 225,4-12), che riprendono quelle 
degli uomini: così: 


1° parte 2° parte 
uomini che vivono secondo na- + culto e sacrifici naturali 
tura 
uomini che vivono secondo — culto e sacrifici intellettuali e 
l’intelletto incorporei 
uomini intermedi — culto e sacrifici intermedi. 


La tricotomia degli uomini può aver derivato la sua idea gene- 
rale da Platone: sia dal Fedone (113d 4-114c 6), ove i morti che si 
presentano al giudizio sono distinti nelle tre categorie di quelli che 
non sono vissuti in maniera conforme a bontà e santità, quelli che 
hanno commesso gravi colpe ma suscettibili di rimedio, quelli, infi- 
ne, che hanno trascorso una vita santa e perfetta; sia dalla tripartizio- 
ne delle anime della Repubblica e del Fedro (cfr. 248a 5, ove dell’a- 
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nima « media » Platone scrive: « Umaltra anima, invece, un istante 
poté sollevarsi, un istante non poté ». E può aver avuto una certa 
influenza anche la breve nota di Plotino (Enn. Il 9 [33] 2,4-6): « La- 
nima nostra, in parte è sempre applicata agli intelligibili, in parte ha 
rapporto con il sensibile, in parte è in mezzo fra l’intelligibile e il 
sensibile ». Ma il modello più vicino va ricercato altrove. Infatti, gli 
uomini che vivono secondo natura sono descritti con forte impronta 
caldaica (des Places, Jamblique et les Oracles 182; Cremer 123-124). 
Caldaica è innanzi tutto la loro definizione di « gregge grosso » 
(223,11: ἡ πολλὴ... ἀγέλη): così infatti il fr. 153: « I teurgi non ca- 
dono nel gregge votato alla fatalità » (ὑφ᾽ εἱμαρτὴν ἀγέλην), vale a 
dire alla genesi e alla corruzione (des Places, Oracles 145, nota 1 al 
fr. 153), e Proclo (in Alc. 245,6: « Si deve fuggire la gran parte degli 
uomini che camminano come gregge [ἀγελαδόν]: così dice l’oraco- 
lo » [cfr. Proclo, Prov. IV 21, p. 45, 8: « Fatalibus gregibus »]). Ma 
anche i connotati di questi uomini sono in gran parte caldaici: essi 
hanno lo sguardo rivolto alla terra, alle opere della natura (223,12- 
13: κάτω πρὸς τὰ τῆς φύσεως ἔργα βλέπει): cfr. fr. 102: « Non 
guardare alla natura (μὴ φύσιν ἐμβλέψῃς): il suo nome è segnato dal 
fato »; fr. 163, 1: « Non guardare in basso, al mondo dagli oscuri 
riflessi » (μηδὲ κάτω νεύσῃς, ma Damascio, II 317,3 legge βλέψῃς); 
eseguono le disposizioni del fato (223,13): cfr. fr. 103: « Non in- 
grandire il fato », non ingrandire, cioè, in te stesso il dominio del 
corporeo (Lewy 266) e, più in generale, fr. 172: « Molti sono trasci- 
nati dalle correnti tortuose [della materia] » (cfr. Lewy 303, 170); 
volgono il pensiero soltanto ai fenomeni della natura (223,13-16): 
cfr. fr. 116: « Il divino non è accessibile ai mortali che pensano se- 
condo il corpo, ma a quelli che nudi s’affrettano in alto, verso l’altu- 
ra ». Il De mysteriis sembra impieghi un comune processo stilistico: 
volge il congiuntivo proibitivo dell’oracolo in indicativo, sicché il di- 
vieto oracolare all’iniziato diventa costatazione di una realtà nel non- 
iniziato. 

Gli uomini che vivono secondo l’intelletto sono i teurgi: essi, a 
differenza del « grosso gregge », sono « pochi », una élite. Già Pla- 
tone separa l’iniziato dalla massa (cfr. Phdr. 249c 6-8: « Servendosi 
giustamente di ricordi siffatti, quest'uomo, la cui iniziazione ai per- 
fetti misteri è sempre perfetta, è il solo a divenire realmente perfet- 
to ») e Porfirio (Regr. an. fr. 10, p. 37*, 12-13 = Agostino, Civ. Dei 
X 29, p. 448, 6) scrive (riferendosi tuttavia ai filosofi): « Ad Deum 
per virtutem intelligentiae pervenire paucis... esse concessum », un 
passo molto simile a 223,16-18, con riprese quasi letterali (« per vir- 
tutem intelligentiae » = 223,16: δυνάμει τοῦ νοῦ; cfr. Gale 274; des 
Places, Jamblique 173, 1; Cremer 126). Su questa nozione della 
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teurgia, della via della salvezza, riservata a pochi, il De mysteriis insi- 
ste costantemente: cfr. 112,15-16 e 113,17; 146,20-21 e 147,3-4; 
229,17-18; e soprattutto 230,19-231,6; 228,2-10. Le qualità del 
teurgo, del prescelto e la sua azione di ascesa hanno origine caldaica: 
Cremer (pp. 124-125) confronta 223,16-224,2 con il fr. 1 degli Ora- 
coli, che sembra sia stato parafrasato in prosa: « C’è un intelligibile 
che tu devi pensare con il fiore dell'intelletto [νόου ἄνϑει: Kroll 11: 
« singulari mentis facultate »: = 223,16-17: ὑπερφυεῖ... δυνάμει 
τοῦ νοῦ]: infatti, se pieghi ad esso il tuo intelletto e lo concepisci 
come se concepissi qualche oggetto, tu non lo concepirai... Non bi- 
sogna dunque concepire quell’intelligibile con veemenza, ma con la 
fiamma sottile di un sottile intelletto, che tutto misura, tranne quel- 
l’intelligibile; né bisogna concepirlo con intensità, ma, tenendo l’oc- 
chio puro della tua anima lontano {des Places, Oracles 66 completa 
« dal sensibile »: = 223,17: τῆς φύσεως... ἀφιστάνονται), rendere 
verso l’intelligibile un intelletto libero, perché impari a conoscere 
l’intelligibile, dal momento che esso esiste al di fuori dell’intelletto 
[umano] ». Anche la nozione dell’« intelletto separato » (223,17-18: 
πρὸς... τὸν χωριστὸν... νοῦν), cui il teurgo si eleva (περιάγονται, 
cfr. Platone, R. 515c 7-8; 518c 8-10: « Così è necessario elevarsi dal 
divenire con tutta quanta l’anima, finché essa sia in grado di soppor- 
tare la visione dell’essere e dell’essere il punto più fulgido e più lu- 
minoso »), può essere caldaica: cfr. fr. 3, 1: « Il Padre ha sottratto se 
stesso », e fr. 84: « Egli [cioè il Padre: cfr. Kroll 13; Lewy 129, 240; 
des Places, Oracles 137, nota 1 al fr. 84; Cremer 125, 175] esiste 
tutt’intero al di fuori ». 

Cap. 19 (225,13-226,19): strutturalmente, questo capitolo cor- 
risponde al precedente: in una prima parte (225,13-226,3) sono trat- 
tate le tre categorie delle essenze divine (225,13-16; 225,16-19; 
225,19-226,3), in una seconda le tre specie dei sacrifici ad esse corri- 
spondenti (226,4-8; 226,8-14; 226,14-19), cioè: 

essenze soggette alla natura -> culto e sacrifici corporei 

essenze libere dalla natura +> culto e sacrifici immateriali 

essenze intermedie — culto e sacrifici intermedi. 

La tricotomia delle essenze divine riflette molto probabilmente 
la tripartizione caldaica degli dèi empirei, aerei, ctonii (cfr. Dama- 
scio, Pr. II 219,12-13 e anche 212,17-19: « I principi, secondo la 
teosofia caldaica, sono gli uni primi, altri intermedi, altri ultimi »). 

Cap. 20 (227,1-228,12): un’altra specie di categoria cultuale e 
sacrificale tiene conto della collocazione dell’uomo nel cosmo e con- 
sidera il caso eccezionale di chi partecipa del dio in una dimensione 
ipercosmica. L’enunciato della legge del simile (227,16-228,2) è pla- 
tonico, ma è riscontrato dallo stesso Platone nei poeti (Odissea 
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17,218: « Sempre un dio spinge il simile verso il simile ») e nei « sa- 
pienti » (Ly. 214b 2-4: « Tu conosci senza dubbio anche gli scritti 
dei sapienti, in cui è detto egualmente che il simile è sempre e neces- 
sariamente l’amico del simile? », τὸ ὅμοιον τῷ ὁμοίῳ = 227,16-17: 
τὰ ὅμοια... τοῖς ὁμοίοις; cfr. Lg. 716c 2-3, ove l'assioma è chiamato 
« antico »): Anassagora, ad esempio, e la teoria delle omeomerie 
(cfr. frr. 4 s. Diels-Kranz), Empedocle e la dottrina dell’amicizia. 

Cap. 21 (228,13-230,15): non bisogna trascurare, nel culto, 
nessuno degli dèi. Quest’azione armonica (paragonata a quella delle 
corde della lira: cfr. Giamblico, de An. ap. Stobeo, I 49,43, p. 384, 3 
I) è da Thausing (p. 101) riportata a dottrine dell’antico Egitto, ma 
immediato è anche il modello platonico di Epin. 987a 7-8 (« che 
alcuni esseri divini siano degni di onore ed altri no è pensiero di 
insensati ») e 986c 1-2. 

Cap. 22 (230,16-232,8): il culto dell’Uno: tocca a pochi, nella 
sera della vita. Ancora un probabile modello platonico, Lg. 653a 
7-10: « L'intelligenza e le ferme opinioni vere è un caso fortunato 
per un uomo arrivarvi anche nella vecchiaia: è ad ogni modo perfetto 
chi possiede questi beni e tutti quelli che essi contengono » (cfr. 
Porfirio, Gaur. XII 3, p. 50, 23: « Perciò, chi ha la conoscenza di dio 
ha presente dio, chi non ha questa conoscenza, è assente dall’onni- 
presente. E non c’è da temere che ci si rimproveri di togliere l’intel- 
letto a molti, perché Platone ha fatto questa riflessione che deve 
ritenersi felice colui al quale l’intelletto arriva quand’è vecchio »; cfr. 
Platone, La. 188b 2-3; des Places, Jamblique 177, 2). Ma gli esempi 
dell’« unio mystica » più concreta, anche nell'espressione della sua 
rarità (cfr. 228,6-12), si leggono nel commosso passo della Vita di 
Plotino di Porfirio (cap. 23,7-16): « Così, proprio a quest'uomo de- 
moniaco [i.e. Plotino] spesso, quand’egli si elevava con il pensiero 
fino al primo e trascendente dio, seguendo la via segnata da Platone 
nel Simposio, apparve quel dio che non ha né forma né figura, per- 
ché situato al di là dell’intelligenza e di tutto l’intelligibile. A questo 
dio anch’io Porfirio posso dire di essermi avvicinato e con lui unito 
una volta sola ed ora ho sessantotto anni. Apparve dunque a Plotino 
il fine ultimo e gli si pose vicino. Poiché fine e scopo era per lui 
l'unione intima con il dio che è al di sopra di tutte le cose ». 

Cap. 23 (232,9-234,14): la materia offerta in sacrificio parteci- 
pa al divino. È questo un dato fondamentale della teurgia, che realiz- 
za la possibilità che il terreno comunichi con il divino. Il commento 
migliore di questo passo del De mysteriis viene da Proclo, il quale 
s’appropria di questa dottrina e la svolge, chiarificandola. Innanzi tut- 
to, la proposizione 145 degli Elementi di teologia, che tratta il tema 
della penetrazione degli ordini divini nei loro derivati e della loro 
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partecipazione a tutti i generi inferiori. Proclo scrive (p. 128, 3-21): 
« Poiché gli esseri estendono le loro processioni tanto lontano quan- 
to gli ordini degli dèi, vi è in ciascun genere un carattere distintivo 
delle potenze divine, il quale è diffuso per illuminazione superiore: 
infatti, ciascun essere riceve dalla sua propria causa immediata il ca- 
rattere distintivo, in virtù del quale ha avuto la sua esistenza. Voglio 
dire che se, ad esempio, c’è una divinità purificatrice, deve esserci 
anche un’azione purificatrice nelle anime, negli animali, nelle piante, 
nelle pietre [questa virtù purificatrice non va intesa naturalmente in 
senso medico, ma magico: cfr. in Ti. I 111,9-14; in Alc. 377,39 ss.; 
Dodds, Elements 276]. La pietra partecipa della potenza purificatrice 
soltanto come possono i corpi, la pianta vi partecipa in una maniera 
ancora più chiara, cioè secondo la vita, l’animale possiede questa for- 
ma secondo il modo supplementare della spontaneità, un’anima ra- 
zionale razionalmente... Tutti gli esseri dipendono, infatti, dagli dèi, 
gli uni illuminati da alcuni dèi, altri da altri, e le serie discendono 
fino agli ultimi gradi dell’essere. Alcuni sono collegati con gli dèi 
immediatamente, altri con mediazioni più o meno numerose. “ Tutto 
è pieno degli dei” [cfr. Aristotele, de An. I 5,41la 8, il quale attri- 
buisce la massima a Talete]. E quel che ciascun essere possiede per 
natura, l’ha dagli dèi ». Qui la dottrina è formulata ancora in maniera 
teorica; L’arte ieratica dei Greci ne farà, come nel De mysteriis, il 
cardine della teurgia (148,5 ss.): « Gli adepti della scienza ieratica, 
partendo dalla simpatia che unisce tutte le cose visibili fra loro e con 
le potenze invisibili, e osservando che tutto è in tutto, hanno fondato 
la ieratica, non senza meravigliarsi di vedere nei primi termini della 
serie i termini ultimi e in questi ultimi i primi, nel cielo le cose 
terrestri secondo la loro causa e secondo una maniera celeste e sulla 
terra le cose celesti in una condizione terrestre [cfr. Myst. 232,10- 
13]... Partendo da ciò, i maestri dell’arte ieratica hanno scoperto, 
sulla base di ciò che avevano sotto gli occhi, il modo di onorare le 
potenze superiori, mescolando certi elementi.e togliendone altri: li 
mescolano perché hanno osservato che ciascuno degli elementi, se- 
parati, possiede qualche proprietà del dio, non tuttavia sufficiente 
per evocarlo: e così, con il miscuglio di un gran numero di elementi 
diversi, essi unificano le suddette emanazioni e, con quest’insieme di 
elementi, compongono un corpo unico che è simile al tutto anteriore 
alla dispersione degli elementi. Così, spesso, essi fabbricano, con 
questi miscugli, immagini e aromi, che combinano in uno stesso cor- 
po i simboli dapprima dispersi e producono artificialmente tutto ciò 
che la divinità comprende in sé per essenza, unendo la molteplicità 
delle potenze che, separate, perdono ciascuna la propria forza e che, 
al contrario, mescolate, si combinano per riprodurre la forma del 
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modello ». Queste ultime parole di Proclo illustrano con chiarezza 
233,11-234,4. Ancora L'arte ieratica dei Greci dà esempi di pietre, 
piante ed animali solari e lunari soprattutto (cfr. anche Salustio, IV 
3,5-7, pp. 6-7: « Dire che queste cose, proprio come le piante, le 
pietre e gli animali, sono consacrate agli dèi, è agire da uomini sensa- 
ti »). L'impiego di questa materia divina per la consacrazione delle 
statue (cfr. 234,3) è la prassi teurgica della telestica, che è caldaica 
(Dodds, Theurgy 62), anche se non mancano influenze di altri circoli 
religiosi (Boyancé 191 ss.; Lewy 496): ne parla Proclo (in Ti. HI 
155,18-22; 6,12-15; I 51,25-27: « Il teleste, ponendo certi simboli 
intorno alle statue, le rende più adatte a partecipare alle potenze 
superiori »; in Cra. 19,12), ma il testo più interessante è un passo di 
Psello (Ep. 187, p. 474 Sathas: cfr. Bidez, Proclus 95), che attinge al 
commento di Proclo agli Oracoli caldaici e che completa il De myste- 
riis: « I praticanti della scienza telestica riempiono le cavità delle sta- 
tue con sostanze appartenenti alle potenze che presiedono ad esse 
[cioè alle statue: Lewy 496]: animali, piante, pietre, erbe, radici, pie- 
tre incise, formule scritte, a volte anche aromi simpatetici, e consa- 
crano insieme con esse ciotole per mescolarvi cibi, vasi per offrire 
libagioni, incensieri: essi vivificano le immagini e le muovono con 
potere segreto ». 

In questa cornice s'inseriscono concetti di analoga matrice 
teurgico-caldaica: che la materia possa essere divina (232,16-17), na- 
ta dal padre e demiurgo del tutto (232,17-18: ἀπὸ... τοῦ πατρὸς καὶ 
δημιουργοῦ τῶν ὅλων: cfr. 65,9; l’espressione è platonica: cfr. Ti. 
ála 7; R. 273b 1; ancora Ti. 28c 3-4, e 37c 7) è nozione caldaica: 
l’attesta Lido (Mens. IV 159, p. 175, 9: « Il Caldeo negli Oracoli 
chiama la materia πατρογενῆ, nata dal Padre ») e lo conferma Psello 
(Hyp. 27, p. 75, 43), mentre Proclo (in Ti. II 57,30-58,2) cita un 
frammento oracolare (= fr. 5), i cui primi tre versi dicono: « Non 
con opere, ma con l’intelletto il fuoco primo trascendente rinchiude 
il suo potere nella materia » (cfr. Giuliano, Or. VIII [V] 11,170c 7, 
p. 118 II, 1: « La materia viene avanti insieme con gli dèi dall’eter- 
no »; Damascio, Pr. II 281,19 ss.; Cremer 27, 73). Che le compo- 
nenti espressive siano caldaiche lo dimostra Cremer (pp. 16-17) e 
Hopfner (Geheimlehren, 243, 101) segnala il passo della Filosofia 
desunta dagli oracoli (pp. 129-130 = Eusebio, PE V 11,1,1-10, pp. 
310-312), in cui Porfirio sottolinea che gli dèi hanno essi stessi indi- 
cato i « modi con cui piacer loro e signoreggiarli », le vittime che 
bisogna offrir loro in sacrificio, la forma da dare alle loro statue, e 
conclude: « Non c’è assolutamente niente nel culto che gli uomini 
rendono agli dèi che essi non abbiano appreso da loro ». 

Al lato della componente caldaica, ha la sua importanza, nella 
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formulazione di queste idee, anche una componente egiziana: Thau- 
sing (p. 101) rileva che l'antico Egitto ha familiare il concetto della 
materia accetta al dio e impiegata nella costruzione dei templi e nella 
fabbricazione delle statue degli dèi, ed Erman (p. 55) ricorda che è 
radicata nelle idee religiose dell'Egitto la credenza di una simpatia 
naturale fra l’immagine e il suo originale, credenza affine a quella che 
è alla base dell’impiego magico di raffigurazioni di esseri umani a 
scopo di sortilegio. Ed è notevole un passo dell’Asclepio (37-38, 
Corp. Herm. II, p. 347, 10-349, 5) in cui Trismegisto dice che gli 
antichi Egiziani inventarono l’arte di fare gli dèi cui aggiunsero una 
virtù derivata dalla natura materiale, che mescolarono con la sostanza 
delle statue; la proprietà di questi dèi risulta « da una composizione 
di erbe, di pietre e di aromi che contengono in sé una virtù occulta 
di efficacia divina »; perché l’elemento celeste introdotto nella statua 
possa sopportare il suo lungo soggiorno fra gli uomini, si cerca di 
allietarlo con numerosi sacrifici, inni, canti laudativi: « Sic deorum 
fictor est homo ». Anche i papiri magici parlano di frequente delle 
statue animate: eccone alcuni esempi: 

a) principio dell'animazione: PGM XII 318-320 (p. 79 II): 
« Il sacro Uphôr, il vero, è disegnato concisamente in maniera con- 
forme al vero, mediante il quale tutte le immagini, intagliate e scolpi- 
te in legno, sono animate (ζωσπυρεῖται) »; 

b) fabbricazione di statue cave (cfr. il passo di Psello qui so- 
pra citato, p. 339): PGM IV 1841-1848 (p. 131 I): la statua di Eros 
deve avere il dorso cavo: « Nella cavità getta una fogliolina d’oro su 
cui hai scritto il nome di uno qualunque con uno stilo di rame battu- 
to»; PGM IV 2359-2372 (p. 147 I): « Prendi cera giallastra ed 
estratti di erba aerea e lunare, mischiali e costruisci un Ermes cavo 
dalla parte inferiore, che regge nella sinistra il caduceo e nella destra 
una borsa... poni l’immagine su una parete, in modo che non sia 
visibile, incorona Ermes all’esterno e sacrificagli un gallo versando 
vino egiziano e accendi in suo onore un candeliere che non sia colo- 
rato in rosso »; 

c) piante e aromi simpatetici: PGM IV 913-915 (p. 105 I): il 
dio deve essere incoronato di artemisia verde, la pianta della quale 
gode; PGM IV 772 (p. 99 1): la pianta è la « kentritis », pianta sola- 
re; PGM XII 16-17 (p. 59 II): « Prendi cera tirrenica, mescola con 
essa ogni specie di aromi e fabbrica Eros ». 

Cap. 24 (234,15-235,19): i prodotti delle singole regioni go- 
vernate e protette dagli dèi possono costituire sacrifici accetti. Que- 
ste regioni su cui s'estende l'autorità divina sono note a Proclo (in Ti. 
IHI 155,30-156,2): « D’altro lato, poiché la razza dei demoni accom- 
pagna dovunque gli dèi, vi sono anche demoni legati alla genesi. Al- 


NOTE AL TESTO [341] 447 


cuni hanno autorità su tutti quanti gli elementi, altri sono custodi di 
regioni geografiche, altri comandano chi su popoli, chi su città, chi su 
certe classi di esseri, altri vegliano anche sugli individui: perché la 
vigilanza dei demoni arriva fino al particolare estremo ». Particolar- 
mente graditi agli dèi sono gli animali sacri dell’ Egitto. Hopfner 
(Tierkult 12-22) ne ha trattato ampiamente: generati in maniera so- 
prannaturale, essi dovevano avere determinati segni a conferma della 
loro sacralità ed erano consacrati in solenni cerimonie religiose, cui 
s'accompagnava spesso una lieta festa popolare; tenuti nei sacrari dei 
templi, custoditi con riguardo particolare da guardiani e sacerdoti, 
visitati da nobili stranieri e da prìncipi, essi partecipavano a solenni 
processioni ed erano venerati con un culto le cui norme erano esatta- 
mente regolate; dopo la morte, si procedeva alla loro imbalsamazio- 
ne e alla sepoltura in preziosi sepolcri e godevano dello stesso culto 
dei morti che toccava ai re e agli dèi. Particolarmente famosi erano 
templi dedicati a scimmie, falchi, coccodrilli, toporagni, buoi, spe- 
cialmente Apis, ecc. Accanto agli animali egiziani, in 235,13 è ricor- 
dato « l’uomo sacro », ὁ ἱερὸς ἄνϑρωπος: egli assolve la stessa fun- 
zione dell'animale sacro, stabilisce cioè una comunione fra l’uomo e 
il dio. Può intendersi il teurgo? Il fr. 98 degli Oracoli caldaici, ricu- 
perato attraverso Boezio (Consol. IV 6,38, p. 82), dice: « Gli eteri 
hanno edificato il corpo dell’uomo sacro »: anche qui si tratta molto 
probabilmente del teurgo. 

Cap. 25 (236,1-237,6): capitolo conclusivo: osservare la legge 
del culto divino dei sacrifici. 


108 La terza ed ultima sezione del libro V comprende il solo 
cap. 26 (237,7-240,19), il quale tratta della preghiera e dei suoi rap- 
porti con i sacrifici. La struttura del capitolo sembra intenzionalmen- 
te costruita su un principio triadico: tre i gradi della preghiera 
(237,14-238,6), tre i vantaggi teurgici che da essa derivano (238,10- 
12), tre i tempi (238,13-14), tre le qualità (240,4-5; cfr. Schmidt 
50-51), che tuttavia corrispondono l’uno all’altro con esattezza: 

1. la preghiera unisce al divino — illumina —> precede i sacrifici > 
eleva 

2. la preghiera stringe la comunione con il divino —> agisce — in- 
terviene nei sacrifici > agisce 

3. la preghiera unisce con il divino —> appaga — termina i sacrifici 
— soddisfa. 

I postulati teorici della preghiera nel De mysteriis sono essen- 
zialmente teurgici, nel nome della teurgia essa trova, insieme con il 
sacrificio, la sua giustificazione più chiara ed è mezzo di elevazione al 
divino, che a sua volta dispensa i suoi doni. Si coglie qui, con eviden- 
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za, la differenza e la distanza da Plotino e da Porfirio; la preghiera di 
Plotino è pura ascesa mistica di un’anima che non attende niente se 
non da se stessa, il dio l’ignora, perché ogni principio superiore igno- 
ra ciò che è al di sotto di esso (Bremond, Notes 449); Porfirio rima- 
ne indeciso sulla soglia della teurgia, egli è sostanzialmente filosofo: 
« Il dio è presente dovunque e a tutti, l’anima del saggio gli è consa- 
crata come un tempio; il dio non ha altro tempio; solo il sapiente 
rende a dio l’onore accettabile; dio non ha bisogno di nessuno, il 
sapiente ha bisogno soltanto di dio; al sapiente dio dona la libertà di 
un dio »: così il cap. 11 della Lettera a Marcella, in cui non è difficile 
rintracciare altri, simili concetti (cfr. des Places, Prière 270). 

Naturalmente, i rapporti fra il capitolo del De mysteriis e il 
pensiero oracolare caldaico sono strettissimi: vi ha insistito des Pla- 
ces (Jamblique et les Oracles 182-183; Jamblique 181, 2; 182, 2) e 
soprattutto Cremer (pp. 139-143). Si tratta di influenze e trasposi- 
zioni verbali e concettuali. L’indugio nella preghiera nutre il nostro 
intelletto (Myst. 238,16-17): cfr. fr. 17: « ...per chi ha intellezione 
l’alimento è l’intelligibile »; Platone aveva già rilevato il nutrimento 
dell'anima (Phd. 84b 1; Phdr. 246e 2; 247d 1-4; 248b 5, c 2). La 
preghiera rende molto più ampia la ricezione degli dèi da parte del- 
l’anima: cfr. Proclo, in R. II 347,5-7 (cfr. « testimonia » a 104,1b-2, 
des Places, Oracles): « Le anime che vanno verso l’erta si aprono 
larghe per ricevere i beni dall’alto: perciò anche gli oracoli esortano a 
“renderci larghi” per l'indipendenza della vita e a non restringersi ». 
La preghiera apre agli uomini i segreti divini (Myst. 239,1): cfr. fr. 
112: « Sapra l’immortale profondità dell'anima », la quale, dice il v. 
2 del fr. 97, « non ha niente di mortale ». Luce, contatto con gli dèi, 
graduale elevazione all’alta vetta (239,2-4) sono altri effetti della pre- 
ghiera, cui gli Oracoli hanno potuto dare un suggerimento, più o 
meno velato: fr. 121: « Il mortale che si sarà accostato al fuoco, ot- 
terrà luce da dio »; Proclo (in Alc. 23,14-15), sulla linea di un fram- 
mento oracolare (= fr. 48), commenta: « Perciò anche i teurgi sono 
esortati dagli dèi ad unirsi al dio mediante questa triade [di virtù] »; 
ἀκρότατον, l’alta vetta, la divinità suprema, è molto probabile che 
sia vocabolo ispirato dagli oracoli in contesti pressappoco analoghi: 
fr. 82: « Egli ha dato alle sue folgori di custodire le sommità (àx- 
ρότητας) » (cfr. fr. 76, 2). 

Più consistente ancora sembra l’influenza caldaica per le due 
sequenze trinitarie delle virtù, che sono alimentate in noi dalla pre- 
ghiera; persuasione (πειϑώ), comunione (κοινωνία), amicizia (φιλία) 
di 239,6 (cfr. 42,6-17 e 184,17-185,4), e amore (ἔρως), speranza 
(ἐλπίς), fede (τίστις) di 239,7-11. La teologia caldaica conosce quat- 
tro virtù, fede, verità, amore, speranza, che ricorrono in più di un 
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frammento oracolare: fr. 46 (fede, verità e amore), fr. 47 (speranza), 
fr. 48 (cfr. Lewy 144, 291). Ma anche della persuasione si può rin- 
tracciare il modello caldaico: cfr., infatti, fr. 14: « Il Padre non ispira 
timore, ma infonde persuasione » (cfr. fr. 81: « Alle folgori intellet- 
tuali del fuoco intellettuale tutto cede, asservito al consiglio persuasi- 
vo del Padre »); mentre per l’amicizia e la comunione, suo sinonimo, 
Cremer (pp. 142-143) individua elementi di confronto nella teoria 
caldaica di Eros. 

La concezione teurgica dei sacrifici e della preghiera esposta 
nel libro V del De mysteriis esercitò un’influenza abbastanza sensibi- 
le su Salustio e Proclo e, tramite questo, su Dionigi Areopagita. I 
capitoli XV e XVI del trattato salustiano Sugli dèi e sugli uomini, 
specialmente il XVI, rivelano i punti di contatto più evidenti. Innan- 
zi tutto, la nozione della simpatia: XV 2: « La provvidenza degli dèi 
si estende dappertutto, c'è bisogno soltanto dell’attitudine per acco- 
glierla; e ogni attitudine nasce dall’imitazione e dalla rassomiglianza, 
perciò... le preghiere imitano l’intellettuale... le piante e le pietre la 
materia » (cfr. Myst. 233,11-16); l’idea che gli dèi non hanno biso- 
gno delle pratiche cultuali: XV 3: « Agli dèi non viene niente di più 
da tutte queste pratiche — qual guadagno, infatti, potrebbe esserci 
per il dio? — noi invece ne otteniamo l’unione con essi » (cfr. 214,1- 
3; 229,3-7); l'offerta delle primizie: XVI 1,2-3: « Poiché noi ottenia- 
mo tutto dagli dèi, è giusto offrire a loro che le danno le primizie dei 
loro doni » (cfr. 206,9-10); la connessione sacrificio-preghiera: XVI 
1,5-8: « Le preghiere senza i sacrifici non sono che parole, ma quelle 
che accompagnano i sacrifici sono parole animate, poiché la parola 
fortifica la vita e la vita anima la parola » (cfr. 238,14-16); il sacrificio 
legame fra creatore e creatura: XVI 1,8-2, e Myst. 209,9-11; 211,3- 
6; proporzione fra sacrificio e specie di divinità: XVI 2,8 e 227,16- 
228,2. 

Per i rapporti De mysteriis-Proclo-Dionigi Areopagita, cfr. 
Koch 174, e des Places, Jamblique 17-18 (anche Jamblique et les 
Oracles 182-183). 


109 La preghiera purifica del materiale e del sensibile il corpo 
pneumatico dell'anima (ἀπορρίπτει τοῦ αἰϑερώδους καὶ avyoet- 
δοῦς πνεύματος περὶ αὐτὴν [i.e. ψυχήν] ὅσον ἐστὶ γενεσιουργόν). 
In 125,5-6 l'ispirazione profetica dell’acqua purifica il pneuma lumi- 
noso (ἀποκάϑαρσιν τοῦ ἐν ἡμῖν αὐγοειδοῦς πνεύματος ἐμποιεῖ). In 
132,13-14 la fotagogia divina illumina il veicolo dell’anima (τὸ περι- 
κείμενον τῇ ψυχῇ αἰϑερῶδες καὶ αὐγοειδὲς öxnua) e immagini di- 
vine si presentano alla nostra facoltà immaginativa. Comune ai tre 
passi è lazione teurgica di unirsi al dio: nel primo caso, mediante la 
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preghiera, negli altri due mediante la divinazione. Nei tre passi l’a- 
zione è esercitata sul corpo psichico: esso, purificato, liberato da ogni 
contatto con la genesi, rende possibile unione con dio. Questa è 
senza dubbio una concezione caldaica e Cremer (pp. 137-138) con- 
fronta con 238,16-239,10 il passo seguente di Psello (Comm. 1132a, 
p. 169, 9-12): « Secondo il Caldeo [cioè Giuliano il Teurgo], noi non 
possiamo salire a dio se non fortificando il veicolo dell'anima me- 
diante riti materiali: egli crede infatti che l’anima sia purificata con 
pietre, erbe, formule magiche e diventi così ben rotonda [εὔτροχον, 
vocabolo omerico, ripreso da Platone, Ti. 37c 2] per l’ascesa », cui 
può aggiungersi lerocle, il quale scrive (in CA XXVI 4, p. 112, 6-9): 
« Con l’esercizio della virtù e l'acquisto della verità e della purezza 
bisogna prendersi cura della purificazione del corpo luminoso che è 
in noi, il quale è dagli oracoli [caldaici] chiamato anche sottile veicolo 
dell'anima ». Non limiterei tuttavia agli Oracoli l’influenza sul De 
mysteriis per quanto riguarda la dottrina del veicolo astrale, dell’òyn- 
ua. Questa teoria, in cui confluirono precedenti platonici e aristoteli- 
ci (Dodds, Elements 315-316; Moraux 1251-1253), ebbe nell’epoca 
ellenistico-romana una diffusione notevole: soprattutto per le urgen- 
ti istanze religiose, psicologiche ed escatologiche, che coinvolgevano 
il tema della caduta dell’anima dal cielo sulla terra, del suo ritorno 
nel cielo, del tertium quid che collega anima e corpo. Non va sotto- 
valutato, ad esempio, il contributo di Porfirio. A differenza di Ploti- 
no, il quale non diede eccessiva importanza filosofica al problema e 
si limitò a postulare che l’anima, abbandonando la sfera dell’intelligi- 
bile, prende, prima di entrare nel corpo terreno, un corpo igneo e 
aereo (Enn. IV 3 [27] 9,5-6) oppure metaforici « vestimenti » (Enn. 
I 6 [1] 7,3-7), Porfirio fece molta attenzione alla questione, elaboran- 
do una dottrina abbastanza precisa: l’anima cosmica è legata al corpo 
celeste per il tramite di un ὄχημα, un veicolo di luce sottile e sempli- 
ce (cfr. Proclo, in R. II 196,22-197,16); allo stesso modo l’anima 
umana: "ὄχημα o πνεῦμα, che le è stato associato durante la sosta 
nelle sfere nel suo viaggio verso la terra, si oscura, si ispessisce pro- 
gressivamente, assorbendo il vapore umido dell’aria — ed è questa 
una teoria oracolare: al termine dell’esegesi porfiriana di Ti. 4ld 1-2 
(= fr. 80 Sodano, Porphyrii), Proclo aggiunge (in Ti. III 234,26-30): 
« Costoro, a quanto sembra, seguono gli Oracoli i quali dicono che, 
nella sua discesa, l’anima raccoglie gli elementi del veicolo prenden- 
do “una parte dell’etere, del sole, della luna e di tutto ciò che fluttua 
nell’aria” » (fr. 61; nella traduzione, ho seguito Festugière, Timée V 
99). Poi, il veicolo diventa materiale e visibile (cfr. Porfirio, Sent. 
14,14 ss.; Antr. 11). Dopo la morte, esso cerca di liberarsi dell’ele- 
mento umido, pesante, che può trarlo in un luogo di pena: la teurgia 
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l’aiuterà a risalire (Regr. an. fr. 2; Dodds, Elements 318). Qui trovia- 
mo la maggior parte dei presupposti della dottrina del De mysteriis: 
ancora un passo avanti e il veicolo, il corpo psichico, il pneuma lumi- 
noso ed etereo, purificatosi del corpo, del « terrigno », diventa l’or- 
gano medianico, allo stesso modo dell’« anima spiritalis » di Porfirio. 
Giamblico nel De anima (ap. Stobeo, I 49,43, p. 385, 1-10 I) si 
limiterà ad informare sulla teoria di alcuni Platonici, i quali « ritengo- 
no che fra l’anima incorporea e il corpo [τοῦ ἀγγειώδους, congettura 
di Ferguson, accolta da Festugière, Révélation 237, 3, e da Moraux 
1255, 1] ci siano involucri (περιβλήματα) di natura eterea, celeste e 
pneumatica, i quali avvolgono la vita intellettiva e la proteggono op- 
pure le fanno da veicoli o, infine, si adattano alla figura del corpo 
solido, assicurando l’anima al corpo con certi legami intermedi comu- 
ni ». E ha indubbiamente la sua importanza il fatto che la speculazio- 
ne del veicolo è nota in ambiente ermetico: ad esempio, Corp. 
Herm. X 13 e 17, e fr. XXIV 10. 


110 I sette capitoli del libro VI si suddividono nettamente in 
due parti, delle quali ciascuna svolge una tematica posta da Porfirio: 
nei capitoli 1-4 è discussa un’aporia sacrificale, mentre i capitoli 5-7 
sviluppano il problema delle « minacce » agli dèi. I due temi sono fra 
di loro collegati dalla comune matrice del sacrificio e della preghiera. 
Il primo è articolato nelle seguenti fasi: 

1. Quesito di Porfirio (241,3-6): se non ci sia contraddizione 
nel fatto che l’epopta non debba toccare cadaveri, mentre gli dèi 
sono, nella divinazione, evocati mediante animali sacrificati. 

2. Risoluzione della contraddizione, con tre argomentazioni: 
a) gli animali si suddividono in sacrileghi e consacrati: non è quindi 
lo stesso l’animale che non va toccato e quello che è sacrificato 
(241,9-14); b) gli dèi o sono puri dalla materia oppure presiedono ad 
essa: nel caso dei primi, non è lecito toccare animali uccisi, l’evoca- 
zione dei secondi lo consente (241,14-242,5); c) la corruttibilità che 
viene dal corpo morto coinvolge gli uomini, non i demoni; in virtù 
del principio antinomico vivente-non vivente, puro-non puro, pos- 
sesso-privazione (242,6-17). 

3. Quesito (di Porfirio?): come avviene la divinazione tramite 
l’animale ucciso (243,2-4). 

4. Risposta: questo metodo di divinazione non riguarda gli 
dèi, ma i demoni, e l’anima dell’animale costituisce il tratto di unione 
fra il demone e l’uomo: essa inoltre agisce simpateticamente con l’o- 
racolo (243,4-13). 

5. Questa tecnica divinatoria limita la sua efficacia a cose di 


452 [346] NOTE AL TESTO 


poca importanza, non coglie il vero e, quindi, non dev'essere pratica- 


ta (244,12-245,8). 


111 Gli Egiziani credevano che, dopo la morte, i falchi avessero 
potere divinatorio e animassero e muovessero immagini e santuari di 
divinità, rivelassero cioè l'avvenire e la volontà del dio con il loro 
movimento. È testimonianza di Porfirio (Abst. 4,9, p. 243, 6-9), che 
si legge anche in Eliano (NA 11,39): « Gli Egiziani dicono che il 
falco, mentre è vivo e attivo, è uccello caro agli dèi; quando è uscito 
di vita e si è spogliato del corpo ed è divenuto nuda anima, esso 
divina e manda sogni. Gli Egiziani dicono anche che un tempo appar- 
ve presso di loro un falco con tre piedi e i credenti accettano que- 
st’affermazione come vera ». 


112 Eusebio (PE V 10,3-5, pp. 304-306), Teodoreto (Graec. 
affect. cur. III 67-8, p. 189, 7-190, 2 I) e Agostino (Civ. Dei X 11, 
p. 420, 8-22) citano questo passo della Lettera ad Anebo di Porfirio 
(Sodano, Porfirio 20, 3-21, 2): i primi due letteralmente, Agostino 
con un’ampia parafrasi. Ecco la traduzione della testimonianza lette- 
rale di Eusebio: « Ma molto più irragionevole è che un uomo, il 
quale è alla mercé del primo venuto, usa minacce non contro un 
demone — ammesso che ciò potesse farsi! — o contro l’anima di un 
defunto, ma contro lo stesso re sole o la luna o qualche altro corpo 
celeste e li spaventa con menzogne, perché dicano la verità! Perché, 
dire che scrollerà il cielo e svelerà i misteri di Iside e divulgherà il 
segreto di Abido e fermerà la barca e disperderà a Tifone le membra 
di Osiride, quale eccesso di stupidità non rivela in colui che usa mi- 
nacce che non sa né è in grado di eseguire, e quale eccesso di me- 
schinità in coloro che si lasciano in questo modo spaventare da un 
terrore vano e da invenzioni, proprio come se fossero sciocchi fan- 
ciulli? Eppure anche Cheremone [= fr. 4 Schwyzer], il sacro scriba, 
scrive che presso gli Egiziani ciò è dovunque ripetuto e gli Egiziani 
dicono che queste formule e altre della stessa specie hanno un po- 
tente effetto coercitivo ». Il tono di incredulità e le espressioni forte- 
mente scettiche ed ironiche dell'originale (cfr. Plotino, Enn. IV 4 
[28] 30,26-30) non hanno trovato spazio nella risposta, che si limita a 
registrare, con precisa fedeltà, soltanto i vari generi delle minacce, 
tralasciando anche la testimonianza di Cheremone, che tuttavia Por- 
firio può avere, almeno in parte, alterata (Schwyzer 63). 

La tematica delle minacce violente agli dèi (Eitrem 75-76; Ols- 
son 374-378) corre per gran parte dell’arco della religione egiziana e 
trova attestati notevoli, a partire dalle Piramidi, specie per il periodo 
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del nuovo impero, fino all’età greco-romana e copta (Sauneron 11 
ss:): 

1. Minaccia di uno sconvolgimento cosmico (245,13; cfr. 
248,1-2): 

a) Piramidi (299): « [Se la dignità cui aspira il morto non gli 
è accordata], vi siano lampi e pioggia, si percuotano le braccia di 
Shou che portano il cielo » (Sethe, Kommentar I 353). 

b) Pap. Mag. Harris VII 1-4 (nuovo impero): « Io sono S'u, 
immagine di Ra... se apre quegli che è nell’acqua la sua bocca, se 
agita le sue due braccia, io farò che la terra cali nell'oceano, e il 
mezzogiorno divenga settentrione, e la terra si metta a girare » (Do- 
nadoni 331). 

c) Libro dei morti 65: « Ma se tu non mi fai uscire contro il 
mio vile nemico ed essere proclamato vincitore su di lui nell’assem- 
blea del grande dio davanti alla grande Enneade, allora Ré non salirà 
alla grande Enneade, ma sarà Hâpy [cioè il Nilo] che salirà al cielo e 
vivrà di verità, e Ré scenderà nelle acque e vivrà di pesci » (Barguet 
106). 

d) PGM IV 2313-2318: « I legami di tutta la fatalità saran- 
no spezzati, ed Helios nasconderà la tua luce nel mezzogiorno e The- 
tis [il mare] alleggerirà [di abitanti] la terra abitata che ti appartiene. 
Aion vacilla, il cielo sarà agitato, Kronos atterrito dalla tua violenta 
intenzione è fuggito nell’Ade, soprintendente dei sotterranei » (Prei- 
sendanz I 145); cfr. anche PGM XII 55-58. 

2. Minaccia di svelare i misteri di Iside (245,14; cfr. 248,4-7), 
le prove iniziatiche, cioè, mediante le quali si figurava una morte 
volontaria al peccato e una rinascita a una vita nuova di purezza nella 
quale l’iniziato avrebbe goduto, sulla terra e nell’aldilà, dell’aiuto di 
Iside (Le Corsu 302): per il periodo del nuovo impero, Sauneron (p. 
14) ricorda una minaccia analoga in Pap. Chester-Beatty VIII verso 
4,6-7; più precisamente, PGM LVII 13: « Rivela i misteri di Iside, 
dea dai mille nomi » (Preisendanz II 185). 

3. Minaccia di divulgare i misteri di Abido (245,14-15; cfr. 
248,9), le cerimonie esoteriche degli iniziati di Osiride che si teneva- 
no in Abido, nell’alto Egitto, ad occidente del Nilo, presso l’odierna 
Arabat-el-madfune, dove si credeva fosse seppellita la testa del dio 
(Hopfner, Geheimlehren 246, 110): PGM V 271-275: « ...annunce- 
rò gridando nella terra di Busiride lui che rimase nel fiume tre giorni 
e tre notti, l’Esiés [cioè Osiride annegato], il quale nella corrente del 
fiume fu spinto nel mare... » (Preisendanz I 191). 

4. Minaccia di fermare la barca del sole (cioè il suo corso: 
246,1; cfr. 248,7-8): un tema che, accennato già nell’iscrizione della 
stele di Metternich (XXX dinastia) — Iside arresta il sole — (Roeder 
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95), è frequente nella letteratura magica copta e greca (Erman 9;11): 
ad esempio, PGM III 99-101: « Fermate, fermate, nocchieri della 
barca sacra, la sacra barca! E anche te, Meliouchos, immobilizzerò, 
finché non abbia costretto alla mia richiesta il sacro Helios » (Prei- 
sendanz I 37). 

5. Minaccia di consegnare a Tifone le membra disperse di 
Osiride (246,1-2): secondo il mito, Osiride fu da Tifone rinchiuso 
vivo in una bara e gettato nel mare; Iside ne trovò il cadavere e lo 
rinchiuse in un’urna, deponendola, nel corso di un viaggio alla ricer- 
ca del figlio Horos, in un luogo appartato; ma Tifone, in una caccia 
notturna, la vide, al lume di luna, e, « riconosciuto il corpo di Osiri- 
de, lo lacerò in quattordici brani e lo disperse » (Plutarco, Is. et Os. 
18: 357f-358a): Iside ritrovò le membra sparse del marito e le sep- 
pell. Pyr. 364a ss. esprime il timore di uno smembramento di Osiri- 
de dopo la morte (« tu hai il tuo cuore, Osiride, tu hai i tuoi piedi, tu 
hai il tuo braccio ») e un’offesa al corpo del dio è minacciata in un 
ostracon citato da Sauneron (p. 14). 

Il De mysteriis sembra, dunque, rifletta un tema magico egizia- 
no, non soltanto nei suoi procedimenti e aspetti più recenti, ma an- 
che in quelli più antichi: ne conserva anche lo spirito, il principio, 
cioè, che ne è alla base? Sauneron (pp. 16-17), pur con prudenza, 
data la difficoltà intrinseca in una materia come quella magica, sog- 
getta a necessaria evoluzione tecnica e all’influenza esterna di corren- 
ti di pensiero diverse, sembra individui, per il nuovo impero egizia- 
no, la dinamica della minaccia magica: innanzi tutto, il mago minaccia 
gli dèi, non i geni: la ragione ne è che, nel mondo, con la forza 
benefica, creatrice, vitale, ordinatrice degli dèi contrasta la forza cat- 
tiva, distruttrice dei morti e del nemico degli dèi, Apopi, e, siccome 
questa può prevalere, come attestano numerosi passi mitici, questo 
rischio permanente deve indurre gli dèi all'intervento: la tecnica ma- 
gica consiste nello scatenare l’azione degli dèi, facendo credere, con 
le minacce, che è in gioco la sorte loro. 

Ora, nel De mysteriis, preliminarmente, le minacce del mago 
egiziano non riguardano direttamente gli dèi: questo principio è chia- 
ramente affermato all’inizio (246,3-5) e ripetuto alla fine (249,2-4) 
della discussione. Esse invece sono indirizzate ad esseri diversi e pos- 
sono essere spiegate in vario modo: 

1. (246,6-15): la formula magica investe una classe di esseri 
cosmici, priva di ragione e di intelligenza, abituata a ricevere ordini e 
ad ubbidire, senza discernere il vero dal falso, il possibile dall’impos- 
sibile: sono i demoni « ciechi » di Proclo (in R. I 115,29). Spaventati 
dalle minacce, essi cedono, rinunciando alla loro azione malefica. 

2. (246,16-247,14): il teurgo riceve dalla conoscenza dei sim- 
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boli segreti un potere che l’eleva al di là della natura umana e lo 
colloca quasi al livello del dio: perciò, le minacce che, superiori alla 
sua essenza, egli rivolge alle potenze cosmiche, hanno uno scopo 
dimostrativo del suo potere, non ne implicano un’effettiva realizza- 
zione. Ad ogni modo, qui c'è indubbiamente il tentativo di trasferire 
il procedimento magico della minaccia su un piano diverso e più ele- 
vato rispetto al precedente, ed è molto probabile che si debba coglie- 
re in esso leco di una concezione egiziana molto antica. Secondo 
Piramidi 393 s., il Faraone, il quale occupa, nel rango degli dèi, già 
una posizione preminente, tenta, servendosi di minacce, di collocar- 
visi fra i primi. Ora, il teurgo del nostro testo, che svolge piuttosto il 
c6mpito del ritualista-mago, a mezza via fra il sacerdote e il mago, 
agisce nella veste del Faraone, un’equazione di norma valida quando 
il sacerdote officia nel tempio egiziano, e i simboli ineffabili di cui 
egli si serve sono i riti nel segreto del tempio, come testimoniano 
numerosi testi egizi (Derchain, Pseudo-Jamblique 221-222; anche 
Thausing 102). 

3. (247,15-249,4): c'è, nell'universo, un ordine ed un equili- 
brio perenne ed eterno, assicurato dalla potenza di Osiride, dai prin- 
cipî di Iside e dal corso immutabile del sole, sicché i demoni protet- 
tori e custodi di quest’organismo universale non consentono neppu- 
re l’idea che esso possa essere terribilmente sconvolto (cfr. Giuliano, 
Or. VII 11,216c 2-3: « [La teologia] non sopporta che il segreto del- 
l'essenza degli dèi sia gettato in termini nudi in orecchie impure ») e 
cedono perciò alle richieste del mago. C'è, in quest'ultima alternati- 
va, un’allusione chiara e concreta ad un antico rituale egizio che si 
celebrava ad Abido, nella Casa della Vita, il quale aveva lo scopo di 
conservare l’ordine universale con la custodia di una statuetta di Osi- 
ride, il quale doveva rinascere in un tabernacolo, simbolo della ma- 
trice (Derchain, Pap. 79 ss.): eseguito il rituale, « è la vita. Tu sarai al 
riparo dalla morte improvvisa, tu sarai al riparo dal fuoco, tu sarai al 
riparo dal cielo, esso non sprofonderà, e la terra non si rovescerà, e 
Râ non ridurrà in cenere dèi e dee » (Pap. Salt 825, XVII 9-13: 
Derchain 144). Altre analogie fra il nostro passo e il rituale Salt: 
Osiride è « il vivente » (Pap. Salt VI 7: Derchain 139 e 167, 72) ed 
è in stretto rapporto con il Sole, il segreto arcano dei misteri (« colui 
che rivelerà ciò, morrà assassinato, perché è un grande mistero », 
Pap. Salt XVIII 1: Derchain 144). 

Le minacce, dunque, secondo il De mysteriis, sono rivolte ai 
demoni rozzi e privi d’intelligenza oppure ai demoni solleciti e pen- 
sosi delle sorti universe: un tentativo di interpretare l’antica tematica, 
che è tuttavia sensibilmente e concretamente viva nei procedimenti 
come in alcuni rituali, dettato dallo spirito della religione popolare e 
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inserito, al tempo stesso, nel sistema neoplatonico, in cui gli dèi sono 
al di fuori e al di sopra del mondo e l’universo è perfetto e immutabile. 

Al termine del passo (249,4-6), è ricordato che i Caldei non 
minacciano gli dèi (cfr. Hopfner, Offenbarungszauber I $ 787): que- 
st'uso rituale della teologia caldaica trova legittima conferma negli 
episodi raccontati da Porfirio (Regr. an. fr. 2, p. 29*, 16-30*, 31; cfr. 
Lewy 286-287; Cremer 11-12) e da Psello (Scrip. min. I 446,26; cfr. 
Lewy 287, 109), e che i Caldei usano nei riguardi degli dèi non la 
violenza, ma il linguaggio puro dello spirito si legge in un oracolo: 
« C'è un Intelligibile che tu devi concepire con il fiore dell’intellet- 
to... quell’Intelligibile non bisogna pensarlo con violenza, ma con la 
fiamma sottile di un sottile intelletto... occorre indirizzare all’Intelli- 
gibile un intelletto vuoto... » (fr. 1; cfr. Lewy 165, 373; Cremer 13). 


113 Nei capitoli 1-3 del libro VII il De mysteriis considera al- 
cuni tratti del simbolismo egiziano, premettendone (249,13-250,16) 
una chiara teorizzazione, che, se per gran parte riprende idee plato- 
niche, non è tuttavia estranea, pur in linea generale, alla prassi egizia- 
na, soprattutto nell’interesse per il mondo materiale come interme- 
diario fra gli dèi e gli uomini (Wiedemann 12 ss.; Larsen, Jamblique 
158). Nel simbolo è ascosa la verità intellettuale e divina, allo stesso 
modo in cui nelle forme visibili della natura sono espresse le immagi- 
ni dei principî invisibili e negli oggetti del creato è riflessa la verità 
delle idee (250,3-6; cfr. 37,11-13): già Plotino aveva alluso questa 
nozione sostanzialmente platonica (Enn. VI 9 [9] 11,26-30: « Ora, 
queste sono immagini — e i sapienti profeti ne fanno allusione — del 
modo in cui quell’iddio si vede: ma un sacerdote saggio comprende 
l'enigma e, venuto lì dentro, può ottenere una contemplazione reale 
del tempio ») e dal De mysteriis sembra abbia derivato Salustio (III, 
passim) la tematica del valore allusivo del mito: i miti devono essere 
divini per poter essere graditi agli dèi e ottenerne il favore, essi ri- 
flettono, sotto ogni aspetto e attività, la natura divina, sicché l’univer- 
so può essere chiamato un mito (cfr. specialmente HI 2: « Tutti gli 
esseri gioiscono della rassomiglianza [ὁμοιότητι... χαίρει]... » = 
250,7-8: χαίροντα... ὁμοιώσει; III 3: « Corpi e oggetti si mostrano 
nel mondo e vi sono nascosti anime e intelletti » = 250,3-6). 

Alla premessa teorica segue l’esplicazione di tre simboli: il 
bambino seduto su un loto che serge dal limo (250,17-252,10); il 
sole su una barca (252,11-253,1); lo zodiaco (253,3-254,5). 

Il primo simbolo è tipicamente egiziano e costituisce un ele- 
mento fondamentale della cosmogonia ermopolitana: nell’« isola del- 
l’incendio », una collinetta mitica elevatasi misteriosamente nel luo- 
go ove più tardi sorgerà la città di Hermopoli, su uno stagno paludo- 
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so, un loto divino è fecondato dagli dèi dell’ogdoade e, schiusi i peta- 
li blu, nasce un bambino luminoso, il quale diffonde la sua luce sul 
mondo e crea gli dèi e gli esseri (Sauneron-Yoyotte 54-57, con la 
documentazione delle fasi successive del mito). Hopfner (Offenba- 
rungszauber I $ 517, e Geheimlehren 249, 112) crede che questo 
fantastico e seducente rapporto limo-loto-sole sia venuto dalla stupi- 
ta osservazione del loto, fiore sacro, ornamento degli dèi e dei cre- 
denti, che chiudeva e apriva i suoi petali dai colori delicati con il 
tramonto e la levata del sole; è la tradizione raccolta da Plinio (H.N. 
XIII 32,109, p. 52), per il loto dell’Eufrate (ma già in gran parte in 
Teofrasto, HP IV 8,9-11): « Si dice che, nell’Eufrate, il loto è più 
grande, che la sua testa e il suo fiore affondano interi nell'acqua a 
sera fino a mezzanotte tanto profondamente che è impossibile rag- 
giungerli, pur immergendo la mano: risalgono poi e a poco a poco si 
raddrizzano, sì da emergere completamente al levarsi del sole, schiu- 
dersi e rizzarsi ormai in alto al di sopra dell’acqua ». Le testimonian- 
ze egizie di questa favola del sole nato dal loto risalgono fino ai testi 
delle Piramidi (circa 2500 a.C.): « Il re è il loto, che viene dalla 
terra, il fiore sul naso di Ré » (Pyr. 249: Thausing 93); « Nofertum, 
che si leva dal [?] loto » (Pyr. Unas 395: Hopfner, Geheimlehren 
249, 112, e Offenbarungszauber I $ 517; Erman 33, 244), e sono, 
con continuità, vive nella storia mitico-religiosa dell'Egitto: Der- 
chain, Pseudo-Jamblique 223 ricorda alcune figurazioni del dio sul 
loto, le quali disegnano, al piede del gambo della pianta, una collinet- 
ta (l’« isola dell’incendio »?) e un geroglifico del distretto agricolo, 
che intende suggerire il limo fecondo. Ma il testimonio più utile per 
la più concreta possibilità di un raffronto generale con il testo del De 
mysteriis è il Libro dei morti: « Salute a te, che ti levi luminoso dal 
loto, che risplendi sulla foglia del loto, dio che si purifica da se stes- 
so, che plasma il giorno... che attraversa il cielo... dio unico » (cap. 
15, p. 49); « Io sono questo loto puro che esce portando il Lumino- 
so, colui che è attaccato al naso di Ré... io sono il puro, che esce dalla 
prateria paludosa » (cap. 81A, p. 119). Oltre ad amuleti di varia spe- 
cie (Bonner, nn. 1-2, 189, 193-194, 197) e a gemme gnostiche 
(Kopp IV 304, 305: Hopfner, Offenbarungszauber ὃ 517), l’imma- 
gine del dio Sole seduto sul loto ritorna nei papiri magici: così, ad 
esempio, in PGM II 102-104 (p. 26 I): « Io invoco te, il potente nel 
cielo, l’aeriforme, che hai da te stesso il potere, cui è soggetta la 
natura tutta, tu che abiti tutta la terra abitata..., tu che stai seduto sul 
loto ed illumini tutta la terra abitata, che hai creato sulla terra gli 
esseri viventi ». L'autore del De mysteriis mostra di conoscere il mito 
egiziano nelle sue componenti fondamentali, che tuttavia interpreta 
inserendole nel sistema neoplatonico e perciò stabilisce l'equazione 
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limo (che ricorda, fra l’altro, anche il pantano dell’orfismo; des Pla- 
ces, Jamblique 189, 2) = materia (o 251, 2: « fiume del divenire », 
che è immagine plotiniana), forme circolari del loto = attività intel- 
lettuale (252,2-7), bambino seduto = dio Sole, causa del divenire, ad 
esso trascendente nella sua semplicità (251,14-15: ὑπερηπλωμένος, 
che diventerà un termine tecnico, frequente in Proclo — cfr. Inst. 
93, p. 84, 6 — e in Dionigi Areopagita — cfr. Div. Nom. 7,4: Dodds, 
Elements 248) e stabilità. Più semplicemente Plutarco (/s. et Os. 
11,355b, p. 134, 1-3) vede nel simbolo l’espressione dell’« accensio- 
ne del sole dalle acque », un’interpretazione che ritorna in Pyth. 
orac. 12,400a 4-10, pp. 60-61 (« l'elemento umido fornisce al sole il 
principio del suo nutrimento, della sua nascita, del suo respiro ») ed 
è derisa come stoica. Ma al De mysteriis si riconduce probabilmente 
Proclo, nella lettura simpatetica e teurgica dell’antica favola egiziana: 
« Anche il loto evidenzia la sua affinità con il sole: prima dell’appari- 
zione dei raggi solari, il suo fiore è chiuso; esso s'apre dolcemente 
quando il sole comincia a levarsi e a mano a mano che l’astro sale allo 
zenith si spiega, poi di nuovo si chiude quand’esso inclina all’occi- 
dente. E qual differenza c'è fra l’umana maniera di cantare il sole, 
aprendo e chiudendo la bocca e le labbra, e quella del loto che schiu- 
de o chiude i suoi petali? Queste sono le sue labbra e questo il suo 
inno naturale » (L’arte ieratica dei Greci, CMAG VI, p. 149, 12 Bi- 
dez; cfr. Bremond, Notes 104; Festugière, Révélation I 134-135). 

Il simbolismo del dio sole sulla barca è nel De mysteriis rap- 
portato all’universo, stabilendo equazione barca = cosmo, sole = 
signore del cosmo e definendone con chiarezza la reciproca relazione 
con la similitudine del pilota (252,12-19). Porfirio tenta altre simbo- 
logie: nell’ Antro delle Ninfe accoglie l’interpretazione di Numenio: il 
sole, come tutte le altre divinità, è dagli Egiziani posto non sulla terra 
ma su una barca, perché conosca le anime che scendono nella genesi 
svolazzando sull’acqua (Antr. 10, p. 63, 7-24 N? = Numenio, fr. 30, 
p. 81, 6-10 des Places); ma nel Culto delle statue (fr. 10, p. 19*, 
7-12 = Eusebio, PE III 11,48, p. 228) scrive: « Gli Egiziani signifi- 
cano il sole come il simbolo di un uomo che sta su una barca... la 
barca indica il movimento dell’elemento umido... si significava così 
che il sole compie la sua rivoluzione nell’aria umida e dolce » e gene- 
ra così il tempo, una nozione che aggiunge Clemente di Alessandria 
(Strom. V 7,41,2-3, p. 92); diversamente Plutarco’ (Is. et Os. 
34,364b, p. 170, 10-12): « Gli Egiziani dicono che il sole e la luna 
percorrono le loro orbite servendosi come veicoli non di carri, ma di 
navigli, volendo così significare che sono nutriti e generati dall’umi- 
dità » (allegorismo stoico?). Più vicino al simbolismo del De myste- 
riis sembra sia, per qualche tratto, Marziano Capella (Nupt. II 183- 
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184): la nave del sole « regola con alterno impulso il corso di tutta 
quanta la natura », mentre la fiumana della luce solare si riversa negli 
astri dell’universo. Comunque sia quanto all’interpretazione, anche 
per questo secondo simbolo il De mysteriis tradisce fonti schietta- 
mente egiziane: il Libro dei morti registra due barche del sole, la 
M’andjet o barca diurna utilizzata da Rê nel suo viaggio da oriente ad 
occidente (cfr. cap. 15, p. 45, 50, 51, 53; cap. 38A, p. 80, ecc.) e la 
Mesketet o barca notturna utilizzata per il cammino inverso, da ovest 
ad est (cfr. cap. 53, p. 90; cap. 77, p. 113; cap. 97, p. 130, ecc.), e le 
due barche simboleggiano la creazione nella sua dualità del giorno e 
della notte (Thausing 94); una figurazione riportata da Bonnet (Bil- 
deratlas zur Religionsgeschichte 15) mostra l’incontro delle due navi, 
nel momento in cui il dio dell’ovest, ritto sulla barca notturna, conse- 
gna il disco solare al dio dell’est, il quale sta sull’altra barca; il papiro 
Mimaut (PGM III 95 ss., p. 36 I) riferisce una formula magica per 
fermare la barca del sole (« arrestate, arrestate, nocchieri della sacra 
barca, la barca sacra »); Griffiths (Plutarch’s 426) cita, infine, la Vi- 
sione di Mandaulis, un testo greco proveniente da Talmis (Kalabsha) 
nella Nubia, il quale allude a Mandaulis, il dio Sole, « che fa passare 
la barca » lungo il fiume d’oro. Naturalmente a questa immagine gli 
Egiziani erano lontani dall’essere giunti in seguito a complicate spe- 
culazioni, cui invece ricorrono i Greci dell’Ellenismo: essa, piuttosto 
che riflettere il culto solare su altari a forma di nave, attribuisce sem- 
plicemente e ingenuamente agli dèi del cielo la prevalente consuetu- 
dine umana dell’Egiziano di viaggiare e di trasportare merci per via 
fluviale, servendosi di imbarcazioni (Bonnet, Reallexicon 79); allo 
stesso modo, il Greco fa viaggiare il sole su un carro: ché di carri e di 
cavalli egli si serve nell’uso quotidiano (Griffiths 427). 

Il terzo simbolismo, cioè lo zodiaco — il sole uno, immutabile, 
si comunica a tutto il cosmo, con una molteplicità di apparizioni —, 
può essere riflessione dell’antica dottrina egizia, che dio è sempre il 
medesimo, ma si manifesta in modi molteplici: Thausing (pp. 94-95) 
informa che l’Egiziano esprime queste forme dell’essere, che sono 
forme esistenziali di tipo spaziale-temporale, con il termine plastico 
cheperu, che letteralmente vale « il plasmare », dal verbo cheper = 
« essere », « diventare », « nascere », sicché i segni dello zodiaco 
sarebbero cheperu dell’assoluto, cioè sue forme celesti di apparizio- 
ne: ad ogni segno zodiacale, infatti, il dio comunica se stesso (Myst. 
253, 13-16). Thausing (p. 95) individua nel greco di 254,1-2 una 
formula dell’antico Egitto. Ancora: 253,13-16 — gli esseri ricevono 
dal sole potenze multiformi a seconda dei loro movimenti — richia- 
ma la dottrina egiziana che ogni forza e ogni vita trae la sua origine 
dal sole, dottrina di importanza tale che nella bassa epoca gli stessi 
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dèi devono essere ritualmente ricaricati ogni anno di potenza espo- 
nendo le loro statue ai raggi solari (Derchain, Pseudo-Jamblique 
223). Infine, il dettato che il sole cambia la sua figura a seconda dei 
segni dello zodiaco e delle ore (253,9-11; 254,3-4) ha una certa ma- 
trice egiziana: la conferma viene da Proclo (in Ti. I 107,30-108,2): 
« L’indica l'insegnamento tradizionale degli Egiziani, che con lin- 
guaggio segreto afferma riguardo al sole che esso prende senza posa 
forme nuove nei segni zodiacali » (cfr. in Ti. III 56,4-5) e dai papiri 
magici (cfr. PGM III 499 ss., pp. 52-54 1: « ...poiché io conosco i 
tuoi [cioè del sole] segni e i tuoi simboli e le tue forme e chi tu sei in 
ogni ora e qual è il tuo nome »: segue l’elencazione delle figure; 
PGM IV 1649 ss., p. 124-126 I: il sole assume successivamente in 
ciascuna delle dodici ore del giorno le figure del gatto, cane, serpen- 
te, scarabeo, asino, leone, ariete, toro, sparviero, cinocefalo, ibis, 
coccodrillo). 


114 L’ordine della successione, l’argomento, le parole stesse 
delle questioni poste da Porfirio sono confermati da Eusebio (PE V 
10,8-9), il quale cita ad verbum dalla Lettera ad Anebo (cfr. p. 22, 
1-10): « Inoltre, che cosa vogliono dire i nomi privi di significato [= 
Myst. 254, 14-15] e perché fra i nomi privi di significato preferire i 
barbari, a quelli propri alla lingua di ciascuno? [= 256,4-5]. Infatti: 
se chi ascolta mira a ciò che è significato dai nomi, il concetto che 
rimane identico basta ad esprimerlo, in qualunque lingua il nome sia 
espresso [= 257,1-3]. Poiché, io credo, il dio invocato non era di 
razza egiziana; e, anche se egiziano, non si serviva certo di una lingua 
egiziana-[= 258,2-3] e neppure, assolutamente, umana. In realtà, o 
tutto ciò era artifici di ciurmatori [= 258,6-7] e mezzi per nasconde- 
re le nostre passioni con espressioni attribuite agli dèi [= 258,11-12] 
oppure abbiamo, sul divino, senza accorgercene, concezioni contra- 
rie alla sua effettiva realtà [= 258,15-16] ». 

La problematica prende, dunque, l’avvio dai « nomi privi di 
significato », con cui, in Egitto, era invocata la divinità; si trattava di 
confuse combinazioni vocaliche e foniche, di cui i papiri magici dan- 
no cospicue testimonianze: così, ad esempio, in PGM IV 236- 242 (I 
78 Preisendanz) il dio Seth-Tifone (Hopfner, Geheimlehren 255, 
125) è pregato di apparire in una certa ora e di non spaventare l’o- 
rante, con un nome fantastico, costituito da cento fra vocali e conso- 
nanti; nello stesso papiro, alle ll, 395-399 (I 84 Preisendanz) un inna- 
morato invoca il dio con una serie di lettere anagrammatiche. 

Porfirio pone ancora la questione perché nelle invocazioni de- 
gli dèi sono preferiti i nomi barbari, non greci (Theiler, Sprache 303- 
305): non Helios, cioè, o Apollo, ma Ré Horos, Harpocrates (egizia- 
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ni) oppure Baal, Belos, Semes (babilonesi), Semes-Ilam (ebraico; 
« eterno sole »), Mithra (persiano). 

Queste due fondamentali aporie investono, in realtà, un pro- 
blema che, posto dalla sofistica, specie da Protagora, assume un rilie- 
vo particolare nella scuola neoplatonica, favorito, probabilmente, 
dalle esegesi del Cratilo platonico: è il problema dell’origine del lin- 
guaggio, e fra i due interlocutori si svolge, a distanza, la storica pole- 
mica φύσει - ϑέσει. Porfirio vi sostiene la tesi scettica (quella che, 
nella storia della questione, fu prima dei Sofisti, poi dell’Ermogene 
platonico, di Aristotele e di Sesto Empirico): perché, se egli sostiene 
(257,1-3) che il nome del dio e la formula dell’invocazione hanno un 
valore, un significato che esprime, al di là del modo espressivo, un 
concetto obbiettivamente valido per tutti, se cioè Zeus e Amon-Ré 
valgono ambedue a dare la stessa nozione del dio celeste, prescin- 
dendo dalla differenza del nome greco ed egiziano, questo vuol si- 
gnificare che il linguaggio è convenzionale (κατὰ ϑέσιν). La tesi con- 
traria è altrettanto netta. Nell’àmbito specifico dell'origine dei nomi 
divini, essi sono ricevuti per rivelazione (256,12-13), sono adattati 
alla natura degli esseri (257,6-7), gli uomini devono conservare fe- 
delmente la legge della loro tradizione (256,14-15: espressione mi- 
sterica; Koch 107), inventare nomi è violazione dell’ordine stabilito 
da dio. Nell’àmbito dell’inintelligibilità dei nomi divini: essi devono 
essere considerati estranei ad ogni concezione e ad ogni discorso 
razionale e liberati da tutte le affinità inerenti nelle cose della natura 
(255,6-8); dio solo ne dà l’intelligenza; chi ottiene, possiede in essi 
l’integrale conoscenza dell’essenza divina (255,13-16). Questa conce- 
zione mistica e soprannaturale (che sostanzialmente eredita la tesi 
φύσει) colloca il De mysteriis su una linea interpretativa del linguag- 
gio che, apparsa verso la fine del II secolo d.C. (Steinthal I 332-333), 
va via via evolvendosi, soprattutto ad opera dei Cristiani; la troviamo 
già in Clemente di Alessandria (cfr. Strom. I 21: 143,6: « Le lingue 
primitive e nazionali sono barbare, ma esse derivano i loro nomi 
dalla natura, perché gli uomini riconoscono che le loro preghiere 
sono più potenti se fatte in una lingua barbara »), ma soprattutto in 
Origene, con il quale il passo del De mysteriis ha non pochi concetti 
in comune: il carattere sacro delle parole barbare e l’origine divina 
dei nomi (Cels. I 24,16-29: « Se noi possiamo... stabilire la natura 
dei nomi dotati di speciale potere, alcuni dei quali sono in uso presso 
i sapienti dell’Egitto..., noi diremo allora che il nome di Sabaoth, di 
Adonai... non concerne cose comuni e create, ma si riferisce ad una 
misteriosa scienza divina, che è attribuita al creatore dell’universo ») 
— ed è sorprendente che Celso sostenga la tesi stessa di Porfirio (ivi, 
5-7: « Non fa differenza che si chiami il dio supremo “Zeus”, dal 
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nome che ha presso i Greci, oppure “un tale”, come ad esempio fra 
gli Indiani, o “un tale”, come presso gli Egiziani »; cfr. ivi V 45,1-3); 
l'origine naturale del linguaggio (ivi V 45,7-9: « La natura dei nomi 
non si riduce alle definizioni convenzionali di coloro i quali le dan- 
no... perché le lingue in uso fra gli uomini non traggono la loro origi- 
ne dagli uomini »); la non-traducibilità in altra lingua della « poten- 
za » dei nomi (cfr. 257,11-15, e Cels. V 45,13-16: « I nomi natural- 
mente efficaci in una lingua determinata perdono, con la traduzione 
in altra lingua, l’effetto che avevano nelle loro sonorità particolari »; 
nel resto del capitolo, Origene discute i nomi di alcune divinità). La 
teoria si rintraccia ancora in Eunomio, con notevoli indici di identità 
con il De mysteriis (Daniélou 424-425) e poi in Giuliano l’Apostata, 
fino a Proclo, il quale ammette tuttavia l’impiego dei nomi greci 
equivalenti ai nomi barbari delle divinità (Trouillard 247- 248), e a 
Dionigi Areopagita (Koch 225). 

Ma altre componenti s'inseriscono nella dottrina del De myste- 
riis, di cui, anzi, costituiscono gli elementi portanti. Innanzi tutto, la 
componente egiziana antica: ché nell’antico Egitto il nome ha un ruo- 
lo notevolissimo, esso è l’essere, pari alle idee di Platone, e chiamare 
per nome significa identificarsi con la relativa identità (Thausing 95). 
Poi quella caldaica (allusa con chiarezza in 256,7): ché un oracolo 
ammonisce: « Non cambiare mai i nomi barbari » (fr. 150) e Psello, 
Comm. 2-3, 1132c, p. 169) commenta: « Perché i nomi sono dati 
dagli dèi a ciascun popolo e hanno per i riti un potere ineffabile » 
(Daniélou 423-424; Lewy 240, 50; des Places, Jamblique et les Ora- 
cles 183; Cremer 14). Infine, la componente ermetica (che Derchain, 
L’autenticité 78 ritiene rifletta la concezione egiziana della funzione 
del linguaggio; cfr. anche Cumont, Religions 93-94, e Thillet 192): 
ché in Corp. Herm. XVI 2 leggiamo: « Espresso nella lingua origina- 
le, questo discorso [di Ermes Trismegisto] conserva in piena chiarez- 
za il senso delle parole: e, infatti, la stessa particolarità del suono e la 
precisa intonazione dei vocaboli egiziani racchiudono in sé l’energia 
delle cose che si dicono. Nella misura in cui ne hai il potere, o re — 
e tu puoi tutto —, preserva ad ogni costo questo discorso da qualun- 
que traduzione, perché misteri così grandi non giungano fino ai Gre- 
ci e l’orgoglioso eloquio dei Greci, con la mancanza di nerbo e con 
quelle che si potrebbero definire le sue grazie false, non facciano 
impallidire e non annullino la gravità, la robustezza, la virtù incisiva 
dei vocaboli della nostra lingua. Poiché i Greci, o re, non hanno che 
vuoti discorsi, atti a produrre soltanto delle dimostrazioni; e in que- 
sto, in realtà, consiste tutta la loro filosofia, in un rumore di suoni. 
Noi invece non usiamo semplicemente delle parole, ma dei suoni 
pieni di efficacia » (cfr. 257,11-19). 


NOTE AL TESTO [357] 463 


115 Nel libro VIII ricorrono accenni alle fonti utilizzate per la 
trattazione della causa prima secondo la dottrina degli antichi Egizia- 
ni. Innanzi tutto, libri di Ermes (Thot). Questi sono ricordati con 
espressione generica in 260,12-13 e in 269,2, più precisamente in 
260,20-261,2, ove sono circostanziati 20.000 oppure 36.525 libri sui 
principî causali, e in 262,11-13, in cui si fa menzione di 100 trattati 
sugli dèi empirei, 100 sugli eterei, 1.000 sui celesti. In 267,15-268,2 
è citata un’iscrizione geroglifica di un tempio a Sais, la quale indicava 
la via che eleva al dio sommo. In secondo luogo, gli Hermetica. 
265,11-16 significano, infatti, molto probabilmente (Stricker 113; 
Derchain, L’authenticité 177; Scott, Hermetica I 95 e IV 67, nota a 
19-20; Hopfner, Geheimlehren 260, 139; Festugière, Révélation I 
428, 1), gli scritti del Corpus Hermeticum, l’insieme cioè dei trattati 
in cui Ermes (Thot) e altre divinità egizie svolgono, dialogando, temi 
di argomento e natura diversi, composti in epoca ellenistico- 
imperiale e fra loro distanziati, talvolta notevolmente, nel tempo. In 
terza istanza, il sistema astrologico ermaico (268,5-7). Qual è la vali- 
dità di queste testimonianze? 

1. Libri di Ermes (Thot). Sono citate due fonti: Seleuco 
(261,1) e Manetone (261,2). 

a) Seleuco. Identificarlo non è facile. Hopfner (Geheimleh- 
ren 256, 127) pone l’alternativa fra il grammatico Seleuco di Ales- 
sandria (FGrH, 341), vissuto al tempo di Augusto e di Tiberio (Sve- 
tonio, Tib. 56) e Seleuco di Babilonia, scienziato e astronomo, il 
quale trascorse la vita ad Alessandria intorno al 200 d.C.: il primo 
perché la Suda gli attribuisce un’opera intitolata Sugli dèi, il secondo 
perché la letteratura ermetica si occupò anche di problemi astrologi- 
ci. Seleuco di Babilonia des Places Jamblique 220, nota *, p. 195) 
ritiene più probabile perché avrebbe potuto vedere moltiplicarsi i 
trattati ermetici. Ma Jacoby (FGrH IIIb, p. 93) ha espresso dubbi 
sull’effettiva attribuzione a Seleuco grammatico dell’opera Sugli dèi 
e, dalle poche notizie che sappiamo su Seleuco astronomo (Diels, 
Dox. Gr. 328a 5.383b 25; Plutarco, Mor. 1006c; Strabone, I 1,9,6, 
p. 72, 2-3, e III 5,9,174, p. 94, 15-17), sembra che questi fosse 
impegnato piuttosto in problemi di pura geografia e astronomia, l’in- 
finità del cosmo, l’eliocentrismo del sistema planetario, le anomalie 
delle maree e l'incidenza lunare. Intanto, in Abst. II 55,1 (p. 117), 
Porfirio, scrivendo di un rito sacrificale umano che si celebrava a 
Salamina, ricorda che esso « fu abolito da Difilo, re di Cipro, il quale 
visse all’epoca di Seleuco il teologo ». Ed è probabile, nonostante lo 
scetticismo di Bouffartigue (p. 226, nota 8) sulla sua reale esistenza, 
che il Seleuco citato da Porfirio e chiamato « teologo » forse perché 
autore del Περὶ de@v, l’opera ricordata dalla Suda ed erroneamente 
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attribuita a Seleuco grammatico, debba identificarsi con il Seleuco di 
Myst. 261,1. Si aggiunga che nello stesso capitolo del De abstinentia, 
nel paragrafo successivo, Porfirio cita la testimonianza di Manetone 
per la soppressione da parte di Amosis di una legge istitutiva di sacri- 
fici umani: allo stesso modo, il De mysteriis, subito dopo Seleuco, ha 
modo di ricordare Manetone (261,2), sicché sembra che i nomi dei 
due cultori di storia e di religione egizia si richiamassero, nella tradi- 
zione neoplatonica, l’un l’altro. Avrà, Seleuco il teologo, catalogato 
nell’opera Sugli dèi, oltre i 20.000 libri di Ermes sui principî causali, 
anche i trattati sugli dèi empirei, eterei e celesti? Scott (Hermetica 
IV 58, nota a 10-12) lo crede con sicurezza. 

b) Manetone. Jacoby (FGrH 609,26) registra Myst. 260, 
16-261,13 tra i frammenti del Libro di Sothis dello pseudo- 
Manetone, ritenendo, con Boeckh (Manetho, p. 17), che il numero 
dei 36.525 libri di Ermes ricordato nel passo sia il risultato di 25 
volte 1.461 anni, che costituiscono il cosiddetto « periodo di Sot- 
his ». Ma questo periodo, teorizzato da Meyer nel 1904 e calcolato 
sull’ipotesi che gli Egiziani facessero cominciare l’anno con il sorgere 
di Sothis, la costellazione del Cane, cioè Sirio, non ha più oggi, dopo 
i lavori di Neugebauer, Scharff, Winlock e Parker, alcuna validità e 
la teoria di Meyer è stata abbandonata (Griffiths 294). L’anno di Sot- 
his, quindi, cioè il 1461 a.C., non può costituire un punto di riferi- 
mento attendibile nella storia civile dell'Egitto e che 36.525 sia un 
suo multiplo non può determinare un giudizio sull’autenticità della 
fonte. Il passo, perciò, risale a Manetone e il numero così alto trova 
una spiegazione nel fatto che, secondo afferma il De mysteriis stesso 
(2,1-3), i sapienti egizi erano usi porre sotto il nome di Ermes, il dio 
di Hermopoli, tutti i loro scritti, cui così assicuravano prestigio e 
autorevolezza (Festugière, Révélation I 76). Del resto, Clemente di 
Alessandria, nel passo degli Stromata in cui descrive la processione 
dei sacerdoti egiziani (VI 4,35,3-37,3), enumera non pochi libri di 
Ermes di vario contenuto (musica, astrologia, ecc.) e testimonia, alla 
fine, 42 libri, di cui 36, una summa della filosofia, dovevano essere 
conosciuti a memoria dai profeti, e 6, di argomento medico, spetta- 
vano ai pastofori: e questi erano soltanto i libri strettamente necessa- 
ri. E Manetone, un egiziano di Sebennito sul delta nilotico, il cui 
nome vale « pastore di cavalli » (Cerny, « Miscellanea Gregoriana » 
[1941], 57-61) oppure « io ho visto Thot » (Griffiths 80), è buona 
fonte, di sicuro credito, anche se resta problematico individuare l’o- 
pera da cui il De mysteriis ha attinto: il Libro sacro, che sembra sia 
stato anche la fonte di Plutarco, o l Epitome della dottrina fisica cita- 
to da Diogene Laerzio (I 10) possono, a giudicare dai pochi cenni sul 
loro contenuto che ci riesce di leggere, aver trattato di argomenti di 
questo genere. 
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2. L'iscrizione geroglifica del tempio saitico. 

La via (τὴν ὁδόν, nel senso di dottrina, come in Act. Ap. 9,2: 
« seguaci della dottrina di Cristo », τινας... τῆς ὁδοῦ ὄντας: cfr. 
Bibbia TOB N.T. III 390, nota b: inesatta, perciò, la nota a 14-15 di 
Scott, Hermetica IV 72-73) teurgica al dio-demiurgo, indicata da Er- 
mes nei suoi libri e incisa in caratteri geroglifici in un tempio di Sais 
in Egitto, il profeta Bitys, trovatala, l’espose, interpretandola 
(ἡρμήνευσε, non necessariamente « tradusse in greco », come Scott, 
Hermetica IV 72-73), al re Ammone. Il tema del libro (qui un’iscri- 
zione) nascosto, poi scoperto, è frequente nelle letterature e in parti- 
colare negli scritti della rivelazione: Festugière, Révélation I 319- 
324 ne ha raccolto parecchi esempi del periodo ellenistico, specie 
nel campo dell’astrologia e delle scienze occulte; ma esso è più antico 
e ha certamente origine popolare (Bidez-Cumont, Mages I 19, 45, 
205-206, II 49, ecc.). Qui sarà sufficiente richiamare Corp. Herm. fr. 
23 (Κόρη κόσμου): Ermes riceve direttamente dagli dèi la rivelazio- 
ne di tutte le cose; compresone l’insieme e ricevuto l’incarico di farle 
conoscere agli uomini, non ancora creati, egli incide « i simboli sacri 
degli elementi cosmici » su stele che nasconde « presso oggetti se- 
greti di Osiride », poi risale in cielo (5-7, p. 2, 16-3, 10 IV). Ma, pur 
nella cornice di un topos (Scott, Hermetica IV 73, 2 ricorda tuttavia 
la scoperta del Deuteronomio, durante la restaurazione del tempio di 
Gerusalemme nel 622 a.C., sotto il regno di Giosia: cfr. 2 Re 22,8- 
10: « Ho trovato il libro della legge nella casa di Jahve... »), sta di 
fatto che sia Bitys che Ammone non sembrano nomi fittizi. Reitzen- 
stein (Poimandres 108; cfr. anche Festugière, Révélation 268, 1) 
identifica il profeta Bitys di Myst. 267,15, il quale ritorna anche in 
293,3, quale traduttore (μεϑηρμήνευσεν) di libri ermetici, con Bitos 
che Zosimo (Commentari Q 9: Festugière, Révélation I 268) ritiene 
autore di un diagramma, simile forse a quello degli Ofiti di cui è 
menzione in Origene, Ce/s. VI 30-32; Hopfner (Geheimlehren 264, 
147) richiama l’attenzione anche su un re egiziano di nome Bidis 
(questa è la grafia della traduzione armena di Eusebio, Chron., p. 63, 
15 Karst = FGrH 609, 3a), attestato negli Aegyptiaca di Manetone, 
che è certamente fonte attendibile (non credo, invece, nella possibili- 
tà di rapportare il nostro Bitys con Pitys di Tessaglia, autore di una 
ricetta necromantica svelata in una lettera ad Ostane, di cui è memo- 
ria in PGM IV 2006 ss., di una lecanomantia riferita nello stesso 
papiro magico alle linee 1930 ss. e di una interrogazione di un cada- 
vere, per cui cfr. ancora PGM IV 2140-2144 — se pure si tratta della 
stessa persona — e con Bithos di Durazzo, medico e mago, di cui è 
parola in Plinio, H.N. 28,23,82: cfr. Reitzenstein, Poimandres 108; 
Kroll, Bedeutung 156, 2; Bidez-Cumont, Mages 308, 2 II; Scott, 
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Hermetica IV 73, 3). Nome egiziano, quindi, Bitys, anche se oltre 
non si può andare. 

Scott (Hermetica IV 72-73, nota a 14-15) individua in Ammo- 
ne un re preistorico dell’Egitto e in Bitys un recente traduttore greco 
dell’iscrizione: la contraddizione cronologica dovrebbe indurre ad 
espungere dal testo ” Auuwvt βασιλεῖ di 267,17. Motivi pressappoco 
analoghi persuadono Reitzenstein a trasferire l’espressione dopo 
Ἑρμῆς di 267,15, assicurando, così, un rapporto Ermes-Ammone, 
più compatibile cronologicamente. Ma per Bitys, abbiamo visto, 
nient'altro è possibile determinare tranne la realtà egiziana del nome 
e altrettanto, o quasi, si può dire di Ammone. Certo, nella storia 
religiosa dell’Egitto gli dèi sono stati anche re e signori e Hopfner 
(Geheimlehren 264, 147) ne ricorda il catalogo del papiro ieratico di 
Torino. Non solo, ma un frammento del pseudo-Manetone riferito 
da Giorgio Sincello (FGrH 609, 27, 31) enumera, fra gli altri dèi e 
semidèi re di Egitto, anche ᾿Αμμὼν ἠμίϑεος, Ammone semidio. Il 
confronto tuttavia più rassicurante ci viene dagli Hermetica. Stobeo 
cita tre « excerpta » (XII, XIII, XV) di discorsi di Ermes ad Ammo- 
ne e Asclepio (1, p. 297, 1-11 II) chiede al Trismegisto che alla loro 
conversazione sia presente anche Ammone. Oltre a ciò, il trattato 
XVI, una specie di memento sul problema delle relazioni fra dio e il 
mondo, è da Asclepio indirizzato πρὸς Ἄμμωνα βασιλέα, «al re 
Ammone », e Festugière (Hermeticum II 226) non ha esitazione a 
ritenere che questi sia l’« uditore » del profeta Bitys di Myst. 
267,17. Nella tradizione della letteratura egizia, dunque, il re Am- 
mone ha una collocazione precisa: egli è il destinatario di libri che 
trattano teorie e dottrine metafisiche, relative al dio che regge l’uni- 
verso. E questo è anche il contenuto del discorso di Bitys: la rivela- 
zione del nome del dio che pervade l’universo intero (268,1-2). Ed è, 
quest’ultima, un mezzo teutgico, perché il nome del dio, come il 
simbolo della teoria caldaica, s'identifica con la potenza spirituale, 
noetica, che opera la connessione universale, e così l’anima che, con 
l’aiuto del nome-simbolo, pensa il noetico, si unisce con la potenza 
cosmica e compie per mezzo di essa l’azione teurgica (Lewy 439). 
Questo dogma trova la sua espressione, al livello magico, nella con- 
vinzione che la conoscenza del nome del dio, il quale rappresenta il 
potere del supremo dio che opera nell’universo, renda il mago capa- 
ce di azioni simili a quelle del dio: così PGM I 217-218 (p. 12 I 
Preisendanz): « Io invoco il tuo nome segreto il quale dal firmamen- 
to penetra [tò διῆκον = 268,2: τὸ διῆκον] nel profondo della ter- 
ra » (cfr. IV 1209-1210), III 158-161 (p. 38 I Preisendanz): « Io 
sono colui nel quale tu ti sei imbattuto e al quale hai fatto dono della 
conoscenza e della pronuncia sacra del tuo nome grandissimo, con 
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cui tu reggi tutto quanto il mondo » (cfr. Proclo, in Cra. 32,16: « i 
nomi divini percorrono il tutto »). 

3. Gli Hermetica. Il passo di 265,13-16 pone il problema del- 
l’autenticità dell’ispirazione egiziana del Corpus Hermeticum o se es- 
so contenga soltanto un’opinione personale, espressa allo scopo di 
far presa su un ambiente egittofilo (Hopfner, Orient 80-81; des Pla- 
ces, Jamblique 198, 1). Certo, la lettera è chiara: i trattati ermetici 
(265,13: τὰ... φερόμενα ὡς ἙἝ ρμοῦ: cfr. Plutarco, Zs. et Os. 61,375f, 
p. 60, 25: ἐν... ταῖς Ἑρμοῦ λεγομέναις βίβλοις) espongono la dot- 
trina di Ermes, e se la terminologia è filosofica, la ragione ne è che 
essi furono dall’egiziano tradotti nel greco da cultori di filosofia. L’o- 
rientamento dei moderni egittologi contrasta vivacemente lo scettici- 
smo di Scott (Hermetica IV 67, nota a 19-20) e, soprattutto, di Fe- 
stugière (Révélation I 74 ss., specie 85-87): Stricker (pp. 113 ss.) 
non ha dubbi sull’obbiettività reale del De mysteriis e considera la 
raccolta ermetica una delle grandi codificazioni religiose ispirate dai 
sovrani greci dell’Egitto, fra cui, in primo luogo, la traduzione dei 
Settanta, ed è certamente impensabile che gli Egiziani dell’età elleni- 
stica rimanessero lontani dalle correnti di cultura che si affermavano 
un po’ dovunque nelle regioni mediterranee e si limitassero a coltiva- 
re forme di pensiero, mitico-simboliche e religiose, che non rispon- 
devano più alle esigenze nuove; e poiché la lingua religiosa dell’anti- 
co impero, espressiva del pensiero mitologico, non era adeguato 
strumento per le nozioni e i concetti di filosofia, dovette essere natu- 
rale il ricorso alla lingua della κοινή greca, anche se uno sciovinismo, 
che gli stessi Hermetica riflettono (Corp. Herm. XVI 1-2; cfr. supra, 
nota 114, p. 356), riteneva la lingua patria, l’egiziana, più semplice e 
più chiara. Del resto, Stricker e, con metodo diverso, Derchain 
(L’authenticité 182-196) hanno rilevato, nel Corpus Hermeticum, 
pur nell’insieme ellenistico, tratti di autentico pensiero egiziano e 
anche, a volte, una formulazione propriamente egiziana, anche se, 
come d’altra parte doveva ovviamente verificarsi, il pensiero egiziano 
appare non di rado sintetizzato e trasposto in termini diversi. Ed è, 
questa, la conferma più valida di Myst. 265,13-16. 

4. Sistema astrologico ermaico. A questo riguardo, è espres- 
samente citato, quale fonte, Cheremone (266,1), il filosofo stoico 
(Porfirio, Abst. IV 8, p. 241, 6-8 N) e il sacerdote egiziano, vissuto 
nel I secolo d.C., direttore, probabilmente, del Museo di Alessan- 
dria, precettore, intorno al 49 d.C., insieme con Alessandro di Ege, 
del giovane Nerone (Suda, s.v. ᾿Αλέξανδρος Aîyaioc), autore della 
Storia egiziana (Flavio Giuseppe, Ap. I 32,288), in cui Cheremone 
esponeva come nel sacerdozio dell’antico Egitto si fosse realizzato 
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Pideale del saggio stoico (Schwyzer 9-16). Eusebio (PE HI 4,1-2, pp. 
164-166 = Schwyzer, fr. 5, p. 31, 18-32, 19 = FGrH 618, 
4 = Sodano, Porfirio 23, 7-25, 2; cfr. anche Eusebio, PE III 9,15, p. 
198, e III 13,8, pp. 236-238) ha diligentemente conservato il passo 
della Lettera ad Anebo di Porfirio, cui risponde Myst. 266,1-10, e ha 
fatto seguire ad esso un breve commento (ivi 3, pp. 166-168). Am- 
bedue, testo e commento, varranno a chiarificare ulteriormente le 
questioni. Eusebio scrive: « “Cheremone e gli altri che lo seguono 
nient'altro ammettono prima dei mondi visibili: essi pongono nel 
rango del principio gli dèi degli Egiziani e non ammettono altri dèi se 
non gli astri detti pianeti, quelli che formano lo zodiaco e quanti si 
levano vicino ad essi, le sezioni in decani, gli oroscopi, quelli che 
sono chiamati ‘capi potenti’, di cui sono citati nelle effemeridi astro- 
logiche anche i nomi e le guarigioni dei mali, la levata, il tramonto, i 
segni presaghi del futuro. (2) Cheremone vedeva, infatti, che coloro i 
quali chiamavano demiurgo il sole intendevano il mito di Osiride e di 
Iside e tutte le favole sacre o degli astri, delle loro apparizioni, delle 
scomparse, delle levate, oppure delle crescite e decrescite della luna 
o del corso del sole o dell'emisfero notturno o del diurno o del fiu- 
me [cioè il Nilo], e, in generale, interpretavano tutto in funzione dei 
fenomeni della natura e niente in rapporto ad essenze incorporee e 
animate...”. Ecco dunque le parole della lettera indicata: esse dichia- 
rano apertamente che la teologia segreta degli Egiziani non ammette- 
va altri dèi se non gli astri del cielo, quelli chiamati fissi e quelli detti 
erranti, e che introduceva come demiurgo universale non un intellet- 
to incorporeo né una ragione creatrice né un dio né dèi né potenze 
intellettuali e invisibili, ma soltanto il sole visibile ». Alla dottrina di 
Cheremone che, allo stesso modo degli Stoici, ammette soltanto l’e- 
sistenza dell’universo materiale e del suo contenuto e non dà spazio 
agli dèi sopracosmici, il De mysteriis contrappone la teologia egizia- 
na. Questa vedremo meglio di qui a poco. Ora alcune questioni sul 
testo di Eusebio, cioè della Lettera di Porfirio, in relazione al De 
mysteriis e qualche parola su problemi particolari. 

a) Tra la lettera e la risposta corre una certa differenza di 
problematica. Lo svolgimento degli aporemi porfiriani è abbastanza 
chiaro, pur nella frammentarietà superstite. Porfirio comincia con il 
porre questioni che hanno tutte il loro posto e la loro soluzione già 
nelle Enneadi di Plotino, ma che egli chiede di verificare nella meta- 
fisica egiziana (260,4-11): se per gli Egiziani causa prima è l’intellet- 
to, come per gli Aristotelici, o superiore all’intelletto, come lo ἐπέ- 
xerva νοῦ dei Neoplatonici tardi; se essa è sola o associata ad un’al- 
tra, la materia, ad esempio, posta, causa indipendente, accanto a dio 
da alcuni platonici (cfr. Asclepio 2; nel Corp. Herm. III distinta dal 
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dio è la natura), o ad altre; se essa è incorporea o corporea, come 
avevano teorizzato in alternativa Platonici e Stoici; se s'identifica con 
il demiurgo o esiste prima del demiurgo (da Numenio in poi i Neo- 
platonici distinsero dio e demiurgo e posero dio avanti al demiurgo); 
se il tutto viene da un solo essere o da più esseri (cfr. Eusebio, PE 
XIV 23,1, il quale riferisce un passo di Dionigi, vescovo di Alessan- 
dria: « Se una sola cosa tiene unito il tutto, come riteniamo noi Cri- 
stiani e i più sapienti dei Greci, Platone, Pitagora, gli Stoici, Eraclito, 
oppure due cose, come suppose qualcuno [Aristotele?: cfr. Scott, 
Hermetica IV 50, 1] o molte ed infinite, come parve ad altri [ad es. 
Democrito ed Epicuro] »); se gli Egiziani conoscono la materia o cor- 
pi primi forniti di qualità (vale a dire gli elementi cosmici) e, ammes- 
sa la materia, se la ritengono generata o ingenerata. Successivamente, 
in relazione a questi problemi iniziali, Porfirio, per esemplificare la 
sua richiesta, deve aver ricordato Cheremone e i suoi seguaci, i quali, 
aderenti alla Stoa, negavano che al di fuori del cosmo potessero esi- 
stere altre essenze. E il De mysteriis, invece di dare una valutazione 
della dottrina di Cheremone, sembra piuttosto giustificarla, osser- 
vando che essa, come quella di altri filosofi stoicizzanti, si limita a 
considerare gli ultimi principî universali (cosmo ed elementi cosmici) 
e le loro divisioni particolari (pianeti, decani, ecc.), fino agli ultimi 
fenomeni astrali, come le eclissi e le fasi lunari. La vera e propria 
aporia di Porfirio, il De mysteriis la discute nelle linee successive 
(266,10-267,14), con un certo stacco dalla problematica di Chere- 
mone, di cui non rileva l’interpretazione allegorico-razionalistica del 
mito di Osiride-Iside e delle altre favole mitologiche. 

b) Decani (266,3), oroscopi (266,4), « potenze » e « capi » 
(266,4-5). La parola decani è, in senso astrologico, creazione elleni- 
stica e significa « quelli che comandano sui dieci » gradi del cerchio 
ellittico zodiacale, sicché per ciascuno dei segni zodiacali pari a 30° ci 
sono 3 decani e 36 per il cerchio intero di 360° (cfr. Firmico Mater- 
no, Math. II 4,1: « Singula signa in tres partes dividuntur, singulae 
autem partes habent singulos decanos, ut sint in singulis signis terni 
decani, quorum singuli ex triginta partibus denas possident partes et 
dominium suum ac potestatem in X partes exerunt »; Marziano Ca- 
pella, Nupt. II 200: « Filologia scende con un balzo dalla lettiga... 
mira le numerose specie e le diverse figure dei decani »); la loro è 
una signoria spaziale e temporale (Gundel 30) e ognuno dei decani 
domina particolarmente su 10 giorni, durante i quali è ygovo- 
κράτωρ, « signore del tempo ». Nato dalla nozione, tipicamente egi- 
ziana, che ogni divisione del tempo, grande o piccola, debba avere 
un genio e una divinità che la protegga e ne sia signore, il sistema 
decanico ha un rilievo particolare nell’ermetismo astrologico, cui tut- 
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tavia arriva dopo lunga e complessa elaborazione, ad opera soprattut- 
to del clero egiziano, ché, già nel HI millennio, le liste dei decani si 
conservavano nei templi (Festugière, Révélation I 118). Negli attuali 
Hermetica, i decani costituiscono l’argomento fondamentale di tutto 
il frammento VI (intitolato Ermes a Tat) e sono ricordati incidental- 
mente nell’« excerptum » dell’ Afrodite (XXII 13-14) e nell’Asclepio 
(19, p. 319, 1-2), oltre ad un’allusione (Gundel 346) in Corp. Herm. 
XVI 13 (p. 236, 5-6). Alla tradizione ermetica sui decani risalgono 
anche il breve trattato ad Asclepio (Ruelle, RPh 32 [1908], 247 ss.; 
Gundel 374-379; Festugière, Hermeticum XXXVIII ss.) e il Liber 
Hermetis (Gundel, Neue 19-23; 115-123). I decani esercitano sugli 
uomini un’influenza universale e individuale; della prima, Corp. 
Herm. VI 8,3-5 elenca gli esempi funesti di catastrofi metereologi- 
che, sociali e politiche. 

A sua volta, ὡροσκόπος, « oroscopo », significa in genere il 
punto dell’ellittica zodiacale che emerge sull’orizzonte dalla parte di 
levante al momento della nascita (« indicatore del momento »: cfr. 
Bouché-Leclercq 257); così, ad esempio, Sesto Empirico (M. V 12): 
« Fra tutti questi segni zodiacali, quelli che sono fondamentali per 
ogni generazione... sono, come dicono gli astrologi, quattro e hanno 
il nome generico di centri, più specificamente di oroscopo... »; nel 
De mysteriis significa piuttosto la costellazione dello zodiaco che si 
leva in quel momento, come in Proclo (in R. II 56,15-18): « Coloro i 
quali hanno autorità sulle nozze, devono osservarne il momento fa- 
vorevole, considerando innanzi tutto la sfera delle stelle fisse per 
mezzo degli oroscopi, delle stelle che si levano accanto ad essa, dei 
decani »: non senza una nozione di divinizzazione che traspare tutta- 
via più chiaramente nel passo della lettera di Porfirio tramandato da 
Eusebio e che è evidente in 1,5 dell’Ermes ad Asclepio. 

Rimangono le « potenze » e i « capi » (266,4-5: κραταιοὺς 
καὶ ἡγεμόνας). Che cosa siano e se si tratti di due sostantivi (il primo 
aggettivo sostantivato), qual è la tradizione testuale del De mysteriis, 
o se il primo sia epiteto del secondo, qual è la lezione dei manoscritti 
di Eusebio, nei quali non si legge καί, non è certo facile dire. In 
PGM I 209 si legge un’espressione molto simile: ἐπάκουσόν μου, ó 
κτίσας dexavoùg κραταιοὺς καὶ ἀρχαγγέλους (che può equivalere 
ad ἡγεμόνας del nostro testo), secondo Preisendanz (p. 12), il quale, 
quindi, considera xoatarovg aggettivo qualificante dexavovg 
(« ascoltami, tu che hai creato decani potenti e arcangeli »), ma Boll 
(Aufsätze 231) mette virgola dopo dexavovg e così κραταιούς di- 
venta sostantivo (« ...decani, potenze e arcangeli »). Ancora Boll, in 
una nota (p. 127) a POxy III 465,12, che riporta calendari astrologi- 
ci, dove il dio Νεβύ è chiamato xgatatég del 16-20 del mese Phar- 
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muthi, ha motivo di ritenere che xọataróg sia la stella che presiede a 
settimane di cinque giorni. Inoltre, nel POxy il dio astrale propone 
ὀνόματα, « nomi », ϑεραπεῖαι παϑῶν, « guarigioni di malattie », e 
μελλόντων σημειώσεις, « segni presaghi del futuro », allo stesso mo- 
do delle effemeridi astrologiche ricordate da Porfirio nella sua lettera 
subito dopo i κραταιοί. Aggiungerei ancora che Damascio, discuten- 
do degli dèi ἀπόλυτοι, « indipendenti », si domanda (Pr. H 213,11- 
12) « se i decadarchi [cioè i decani], i signori dello zodiaco, gli indi- 
catori delle ore [vale a dire gli oroscopi] e i potenti (κραταιοί) » 
siano i soli indipendenti o se lo siano anche alcuni dèi cosmici. E, 
perciò, più probabile che i κραταιοί e gli ἡγεμόνες siano due deno- 
minazioni distinte (des Places, Jamblique 221, nota ** a p. 198) e che 
differiscano fra loro nell’entità astrale e nella funzione astrologica. 

c) Effemeridi astrologiche (266,6: σαλμεσχινιακοῖς: così 
traduce des Places, Jamblique 198, ma, prima di lui, Bidez, Alma- 
nachs 79-80). 

Stando al passo della lettera porfiriana testimoniato da Euse- 
bio, che nel De mysteriis è prospettato in una diversa dimensione, le 
tavole astrologiche, oltre ai nomi dei decani e delle altre divinità 
astrali, al tempo della levata e del tramonto delle stelle e delle costel- 
lazioni cui appartenevano quei nomi, contenevano anche predizioni 
di eventi avvenire derivate dal movimento delle stelle e istruzioni sul 
modo di guarire malattie, con metodi che si basavano su questi dati. 
Che queste effemeridi risalgano all’ermetismo astrologico è confer- 
mato da Efestione di Tebe, un astrologo vissuto ai tempi di Teodo- 
sio, il quale scrive (Apotelesm. II 18) che « l’illustre Nechepso » ha 
attinto da esse per il suo manuale di astrologia, scritto in collabora- 
zione con Petosiris, un sacerdote egiziano. Boll (CCAG VII 129- 
131) ha orientato la cronologia di questo ampio manuale, di cui sono 
superstiti alcuni frammenti, nel II secolo a.C.: sicché le effemeridi, 
necessariamente anteriori (inizio del II o anche III secolo a.C.; Fe- 
stugière, Révélation I 77), lasciano congetturare che i trattati astrolo- 
gici ermaici di cui è parola nel De mysteriis (266,7: τῶν ἑρμαικῶν 
διατάξεων) vadano posti al di là del III secolo a.C. Quanto alla gra- 
fia, quella trasmessa concordemente da VM, i due manoscritti capi- 
stipiti delle due famiglie in cui si suddividono i codici superstiti del 
De mysteriis, cioè σαλμεσχινιακοῖς, è confermata dai codici migliori 
di Efestione (Bidez, Almanachs 81), sicché è molto probabile che la 
grafia dei manoscritti potiori di Eusebio ἀλμενιχιακοῖς non sia esat- 
ta: e perciò, come non sarebbe inopportuno, nonostante le riserve di 
Mras, emendarla σαλμεσχινιακοῖς (Bidez, Almanachs 80, 4; Schwy- 
zer 36, 2 e app. crit. ad loc.), così non parrà inutile correggere un 
persistente errore ripetuto ancora in qualche dizionario etimologico 
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della lingua italiana (ad es., C. Battisti - G. Alessio I, Firenze 1950) 
che riporta « almanacco » al latino medioevale « almanachus » e que- 
sto ad ἀλμενιχιακά, la lezione errata dei codici di Eusebio, insisten- 
do sull’errore di Du Cange. L’origine di « almanacco » deve ricercar- 
si in altra direzione: forse nel siriaco « manhai » o « l-manhai »; « la 
preposizione / mutandosi in articolo arabo (al) per una falsa etimolo- 
gia, ha potuto forse ben dare origine alla forma pseudo-araba alma- 
nakh » (Bidez, Almanachs 82-83). 

Queste le fonti: prevalentemente ellenistiche, ma certamente 
degne di fede, pur, naturalmente, nei limiti imposti da un’interpreta- 
zione che ha potuto essere soggettiva e da una revisione che le nuo- 
ve condizioni religiose e sociali, ma anche politiche ed economiche, 
rendevano necessaria. 

Da esse, dobbiamo crederlo, derivano i sistemi metafisico- 
teologici ricordati nei primi cinque capitoli del libro. Il primo dei 
quali, delineato nel cap. 2 (261,8-262,1), può essere ridotto allo 
schema seguente: 


secondo dio, principio degli intelligi- 
bili (262,2-9) 
dèi eterei 
dèi cosmici (262,11-12) {ue empirei 
dèi celesti 

Il primo dio, l’Uno, è immobile nella solitudine della sua unità 
(261,10-11): cfr. Plotino, Enn. V 1 [10] 6,25-30: « Se dunque c’è un 
secondo dopo di lui, esso deve esistere senza che l’Uno si muova, 
senza che esprima un cenno o una volizione, in una parola, senza 
alcun movimento. In qual modo, dunque, e che cosa si deve pensare 
di lui, se resta immobile? Uno splendore che viene da lui, da lui che 
resta immobile, come la luce splendente che corre intorno al so- 
le... »; V 3 [49] 12,28-44 (specie 34-36, con la citazione di Platone, 
Ti. 42e 5-6; 41-42; 44). 

II secondo dio si diffonde dal primo come luce, ἑαυτὸν ἐξέ- 
λαμψε, e il riflessivo sottolinea l’attività del primo dio (Lewy 327, 
55), dell’Uno, allo stesso modo di ὀρίνων φωτὶ σεαυτόν, « scoren- 
dosi con la luce », del v. 7 dell’inno teosofico di Tübingen (27,7, p. 
173, 27); così, ancora, l'intelletto, in Plotino, procede dall’Uno: cfr., 
oltre ai passi già citati, ancora Enn. V 3 [49] 15,5-6: « Si può, co- 
munque, dire che esso somiglia allo splendore che viene dalla luce »; 
VI 8 [39] 18,33-36: « Vi è nell’Uno molto di più di ciò che è nell’in- 
telletto, come quando una luce si diffonde nello spazio a partire da 
un’unica fonte luminosa che è in essa: la luce diffusa è soltanto 
un’immagine, la fonte luminosa è la luce vera ». Il secondo dio è 


primo dio, l’Uno (261,8-262,2) 
dèi sopracosmici l 
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padre e principio di se stesso (262,3-4: αὐτοπάτωρ καὶ αὐτάρχης), 
egli, cioè, si autogenera. Questa dottrina dell’autogenesi del secondo 
principio, che è conseguenza logica dell’immobilità del primo, è te- 
stimoniata, nella tradizione platonica, chiaramente da Porfirio nel li- 
bro IV della sua Storia della filosofia (Cirillo di Alessandria, Contr. 
Iulian. I, PG LXXVI 552 = fr. 18 Nauck”, p. 14, 19-15, 14) — 
« procedette prima del tempo... autogenerato e padre di se stesso 
(αὐτογέννητος ὧν καὶ αὐτοπάτωρ)... la processione è avvenuta non 
perché il primo principio si muove a generare il secondo, ma perché 
questo è proceduto nascendo da se stesso (αὐτογόνως) dal dio » —, 
ma essa può trovarsi già in alcune riflessioni di Filone e nella gnosi 
preneoplatonica (Whittaker 220-223) ed è forse sorta in circoli neo- 
pitagorici (cfr. Theol. arithm. 5, p. 3, 17-18; Sinesio, Hymn. I 144- 
150,191-192; IV 1-2; IX 52-54; Festugière, Révélation IV 22-25): la 
si ritrova in Siriano (in Metaph. 187,6 ss. Kroll) e in Proclo (Inst. 40, 
p. 42, 18-29; 26, p. 30, 12; 27, p. 30, 31-32). Ma essa è dottrina non 
estranea agli Hermetica e se in Corp. Herm. IV 10 (p. 53, 1-6 I) 
conserva, più chiaramente, connotati rigorosamente neopitagorici, la 
Κόρη κόσμου (fr. 23, 58, p. 19, 14-17 IV) prospetta, più semplice- 
mente e genericamente, l’autogenesi del creatore trascendente (« Pa- 
dre, creatore meraviglioso di tutte le cose, dio nato da te stesso, 
autore della natura che tutto genera con la tua opera, ordina alfine 
che il corso dei fiumi scorra sempre puro »), allo stesso modo di 
Corp. Herm. VIII 2 (p. 87, 14-88, 3 1). E la riflessione ritorna fre- 
quentemente nei papiri magici, che risentono tuttavia, più specifica- 
mente, l’influenza del giudaismo ellenistico: cfr. PGM XIII 63-65 (p. 
90 II: « Io ti invoco, tu che sei più grande di tutti, che tutto hai 
creato, tu che sei autogenerato, che tutto vedi e non sei veduto »), 
PGM IV 1559-1569 (pp. 122-124 I), PGM XIII 267-269 (p. 101 
II), PGM IV 455-459 (p. 88 I), ecc. (Whittaker 205-207). 

Il secondo dio è essere anteriore all'essenza (προούσιος, τὸ 
προόντως ὄν), da lui derivano la sostanzialità (οὐσιότης) e l'essenza 
(οὐσία), perciò è chiamato οὐσιοπάτωρ, « padre dell’essenza » 
(262,6-7: cfr. Salustio, 5,2, p. 9 e le note di Rochefort 33, 4, e di 
Nock LVI 79): è speculazione e terminologia ermetica, che si legge 
in un difficile passo di Corp. Herm. fr. 21, 1 (p. 90 III), per il quale 
io seguo la lettura e l'emendamento di Desrousseaux- Hadot (Por- 
phyre I 209, 1): « Il preessente è dunque preessente al di sopra di 
tutti gli esseri e degli esseri realmente esistenti: infatti, c'è un essen- 
te, grazie al quale viene quella che è detta la sostanzialità (οὐσιότης) 
universale, comune agli intelligibili che sono i veri esistenti e agli 
esseri considerati in se stessi »: e la sostanzialità, sia nell’« excerp- 
tum » degli Hermetica, sia nel De mysteriis, è la sostanza universale, 
l’universale degli universali (Hadot, Porphyre I 209, 1). 
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Ma questa dottrina del primo e del secondo dio, che il De 
mysteriis riveste indubbiamente, al pari degli altri testi, di un dettato 
e di una terminologia filosofica e specificamente neoplatonica e che è 
largamente attestata anche negli Hermetica, ha dietro di sé, nella reli- 
gione egiziana antica, un punto di riferimento, sia pure a livello miti- 
co, che ha potuto dare l’avvio ad un’evoluzione dell’idea? In realtà, 
nel Libro dei morti c'è una formula (cap. 79, p. 117 Barguet) che va 
pronunziata « per far parte della corporazione degli dèi e assumere 
l'aspetto del capo dell’assemblea divina »; essa dice: « Salute a te, 
Atoum, creatore del cielo, tu che forgi ciò che esiste [cfr. 262,6: 
ἀρχὴ τῆς οὐσίας, « principio dell'essenza »], che esci dalla terra, che 
produci la semenza, signore di ciò che è {cfr. 262,7: οὐσιοπάτωρ!], 
tu che metti al mondo gli dèi [cfr. 262,4-5: ϑεὸς ϑεῶν), grande dio 
venuto nell’esistenza da te stesso [cfr. 262,4: αὐτοπάτωρ], signore 
della vita, tu che fai prosperare gli esseri viventi » (cfr. ivi cap. 17, p. 
57 Barguet: « Io sono il grande dio che è venuto da se stesso nell’esi- 
stenza. Chi è? — Il grande dio che è venuto da se stesso nell’esisten- 
za, è l’acqua, è Noun, padre degli dèi »). E Atoum, secondo l’antico 
mito eliopolitano, è venuto fuori (cfr. 262,2-3: ἑαυτὸν ἐξέλαμψε) 
dall'Oceano primigenio, chiamato Noun. 

Un secondo sistema metafisico-teologico è delineato all’inizio 
del cap. 3 (262,14-264,3) e può così schemarizzarsi: 

Uno indivisibile, chiamato Ichthén (263,3-5) 
intelletto autopensante: dio Knéph (262, 14-263,2) 
Aman (263,7-10) 
intelletto demiurgico chiamato Ptha (263,10-264,1) 
ΕἾ (264,1-2) 

L'Uno indiviso è dagli Egiziani chiamato Ichthén, che tuttavia 
non pare identificabile. Scott (Rec. 245, 2, ed Hermetica IV 61, nota 
a 17) conserva la lezione di VM Εἰχτών (cfr. Ichton di Ficino 155) 
che, forse, è preferibile emendare Εἰχϑών (cfr. Ichthén di Scutellio 
132), invece di Eixtóv (Gale, Parthey, des Places), ed equipara il 
nome del dio ad Ef-khe-ton, Khet-on che si legge alla linea 20 della 
sesta colonna del papiro magico demotico pubblicato da Griffith- 
Thompson e ad Enchthonia, una forma probabilmente corrotta dello 
stesso nome, che ricorre nel cap. 126 della Pistis Sophia (p. 207 
Schmidt). Altra ipotesi è che il nome possa aver relazione con una 
divinità chiamata nei papiri magici ῥηξίχϑων, cioè ῥη-σι (oppure n- 
σιλειχϑων, « Rê figlio di Ichthon ». Qualche altro tentativo (Réth, 
Jablonski, citati da Hopfner, Geheimlehren 257, 131) sembra ancor 
meno probabile: il De mysteriis, a parte le corruttele manoscritte, 
non sarà naturalmente sfuggito, come altri testi, alla difficoltà di tra- 
slitterare nel greco nomi che, quali gli egiziani, era difficile fossero 
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intesi, a meno che non avessero nel greco stesso già una certa tradi- 
zione. 

Ichthôn è venerato con il silenzio (263,5): allo stesso modo 
dell’Uno di Plotino (Enn. V 1 [10] 6,8-11) e come scrive Porfirio 
(Abst. II 34,2, p. 101), il quale fa suo il credo di Apollonio di Tiana 
(Eusebio, PE IV 12,1-13,1, p. 142, 10-144, 14: cfr. Norden 343- 
345; Theiler, Sprache 306, 12, il quale rinvia ad altri testi ancora; 
Bouffartigue 30-34), « al dio supremo, come ha detto un saggio, noi 
non offriremo niente di ciò che è sensibile né in sacrificio né a paro- 
le: perché non c’è niente di materiale che per l’essere immateriale 
non sia immediatamente impuro. Perciò, non gli è appropriato né il 
linguaggio della voce né quello interiore, quando è insudiciato dalla 
passione dellľanima. Ma lo veneriamo con un silenzio puro [διὰ... 
σιγῆς καϑαρᾶς... ϑρησκεύομεν αὐτόν = 263,5: διὰ σιγῆς μόνης 
ϑεραπεύεται) e con i pensieri volti a lui ». Può, allora, questo dio 
supremo, Uno indiviso, che sembra posto sul piano stesso dell’Uno 
plotiniano e che nel primo sistema è immobile nella singolarità della 
sua unità (261,10-11; cfr. supra, p. 366), essere πρῶτον μαίευμα, 
« primo prodotto »? In realtà, μαίευμα è congettura di Gale (« lego 
uaievua, partum »: p. 301, nota ad loc.) e Parthey-des Places l’han- 
no accolta nelle loro edizioni critiche, ma Ficino aveva proposto na- 
ράδειγμα (cfr. p. 155: « primum exemplar ») e Scutellio aveva rite- 
nuto di seguirlo (cfr. p. 132: « exemplar primum »), come Taylor 
(« the first paradigm »: cfr. p. 302) e Wilder (cfr. p. 253, nota 8). 
Thillet (p. 186) penserebbe di emendare μάτευμα, « oggetto di ri- 
cerca », un neologismo della stessa radice di ματευτής, usato da Ma- 
netone. Tuttavia, la lezione manoscritta, che è μάγευμα, è proprio da 
respingere? Scott (Hermetica IV 60-61) propone di riportare μάγευ- 
ua, analogo a μαγεύς, μαγεῖον ed ἐκμαγεῖον, al verbo μάσσειν, 
« impastare », e intenderlo equivalente a páyua, « una cosa impasta- 
ta », sì da poter significare « una massa plasmabile », di natura umi- 
da, ed essere allusivo del limo o fango originario da cui si sviluppò il 
mondo, secondo alcune cosmologie, come quella di Sanchuniaton. Io 
aggiungerei, precisando, innanzi tutto che μάγευμα può essere il ten- 
tativo di trasferire in greco un vocabolo egizio che esprimeva la ma- 
teria del chaos, che, nella dottrina della creazione-separazione egizia- 
na, servì da materia prima al lavoro del creatore (Morenz 225-229): 
Ichthôn, simbolo di questa « massa plasmabile », di questo « ammas- 
so indistinto di materia », diventa, nell’interpretazione neoplatonica, 
l’Uno non ancora distinto. In secondo luogo, come vedremo di qui a 
poco, quest’intelligenza di Ichthòn-uGyevpa introduce la creazione 
egizia di cui è parola in 263,7-264,3. 

Nei manoscritti del De mysteriis, l’intelletto autopensante è 
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"Hung, lezione conservata da des Places, che tuttavia va emendata 
molto probabilmente Ku (Scott, Rec. 245, 3, ed Hermetica IV 
59; Griffiths, Theurgy 54) oppure Κνήφ (la corruttela 7) invece di x 
si può spiegare per la facile confusione fra i due segni in un esempla- 
re in maiuscola): Kung pare sostenuto da un codice di Damascio (Pr. 
125, p. 324,4-5 I e nota 4), Κνήφ, più chiaramente, è lezione mano- 
scritta unanime di Plutarco (Is. et Os. 21,359d, p. 150, 15) e di Euse- 
bio, sia nella citazione di Filone di Biblo (PE I 10,48, p. 206, 7), sia 
in quella di Porfirio (PE III 11,45, p. 228, 3 = Porfirio, Περὶ ἀγαλ- 
μάτων fr. 10, p. 18*, 10): e, in questo caso, la tradizione, soprattutto 
per via di Porfirio, dovrebbe avere valore determinante. Plutarco 
assegna Kneph alla teologia tebana, dio che « non conosce né nascita 
né morte » (ἀγέννητον... καὶ ἀϑάνατον). Filone di Biblo fornisce 
particolari più dettagliati: Kneph è la creatura più spirituale ed è in- 
superabile in velocità, ha vita lunghissima e ringiovanisce, i Fenici lo 
chiamano « buon demone » (ἀγαϑὸς δαίμων: cfr. Corp. Herm. X 
23, p. 124, 22-125, 11 e la nota 78 di p. 135; XII 1, p. 174, 10 1). 
Queste sono le qualità di Km3-t.f. (l'equazione con Knum e Kamu- 
tef, di cui discute Hopfner, Geheimlehren 130, non sembra valida: 
Griffiths, Theurgy 54 e nota 2), primitiva divinità serpente di Tebe 
occidentale, incorporata successivamente in Amùn, e vale « colui il 
quale ha terminato la sua età » o, più precisamente, « colui il quale 
ha completato il suo momento », ha cioè finito la sua vita in un mo- 
mento, allusione alla rapidità del serpente, di cui è cenno in Filone di 
Biblo (Griffiths, Plutarch’s 374). Porfirio aggiunge un’altra connota- 
zione interessante: Kneph è «re e si muove intellettualmente » 
(νοερῶς κινεῖται). 

Secondo νοῦς è intelletto demiurgico, cioè l'intelletto che 
crea: esso, a seconda delle sue δυνάμεις, o modi di azione creativa, è 
chiamato Amin, Ptha, Osiride. Ora, è molto probabile che in questo 
passo, o almeno in gran parte di esso, il De mysteriis non elabori 
soltanto fonti ellenistiche, ma rifletta una speculazione e una dottrina 
che risale molto più addietro nella religione egiziana. Derchain 
(Pseudo-Jamblique 224) vede già nell’epiteto del πῶς demiurgico 
« signore della verità e della saggezza » (263,6-7) una corretta tradu- 
zione dell’egiziano nb mìct, attributo di un gran numero di dèi. Ma 
c'è molto di più. Scott (Hermetica IV 62, nota a 20-22) osserva che i 
λόγοι κεκρυμμένοι di 263,9 significano le concezioni, le nozioni del- 
le cose non ancora esistenti e che l’intelletto demiurgico porta all’esi- 
stenza, le rende cioè manifeste e visibili, dando vita al loro potere: 
ma λόγοι è probabilmente, nello sforzo di adeguare la lingua filosofi- 
ca greca alle concezioni mitiche dell’Egiziano, polivalente e può vale- 
re anche « parola » (come traducono Wilder e des Places) e « pensie- 
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ro ». E, quando il nûs creatore esplica questo atto dalla trascendenza 
all’immanenza (Thausing 96), gli Egiziani lo chiamano Amfîn. Ora, 
Manetone testimonia (Plutarco, Is. et Os. 9,354c-d, p. 130, 11- 
15 = FGrH 609, 19) che Amûn significa « il nascosto », « occulta- 
to » (κεκρυμμένον... κρύφιν) e gli egittologi ne ritengono corretta la 
spiegazione, essendo la forma il participio passivo del verbo imn, 
« nascondere » (Hopfner, Geheimlehren 258, 132; Griffiths, Plu- 
tarch’s 285; Sauneron, Plutarque 50). E questo è un primo punto di 
contatto con il testo del De mysteriis. Un secondo viene da Ecateo di 
Abdera: a quanto attesta ancora Plutarco (/s. et Os. 9,354d, p. 130, 
15-17 = Diels, Vors. 73B 8 = FGrH 609, 19), Ecateo sosteneva che 
Amûn è una forma di vocativo, usata dagli Egiziani per chiamarsi fra 
loro, darsi la voce, e che « nel rivolgersi al primo dio... che è invisibi- 
le e nascosto, e nell’invocarlo perché diventi loro visibile e manife- 
sto, [gli Egiziani] dicono Amûn »: e Sauneron (Plutarque 50) ha con- 
fermato nell’egiziano (i)mi.n, « vieni », la testimonianza di Ecateo di 
Abdera (Griffiths, Plutarch’s 285). Ma c’è ancora un terzo punto di 
contatto fra il De mysteriis e Egitto antico: ed è, esso, forse il più 
rilevante. Secondo una dottrina memfitica, il mondo è stato creato 
per mezzo della parola e secondo una concezione eliopolitana che 
riprende la dottrina memfitica le cose sono state prodotte dal discor- 
so e dal pensiero: per la prima c’è la testimonianza della iscrizione di 
Shabaka: « L’Enneade è nata dai denti e dalle labbra di quella bocca 
che ha dato il loro nome a tutte le cose (r’m’t rn n ih.t nb.t), da cui 
sono usciti Shou e Tefnout, che ha creato l’Enneade » (linea 55; Mo- 
renz 217) e: « Le parole creatrici sono concepite dal cuore e ordinate 
dalla bocca » (linea 56); la seconda pone, dal dio originario Atoum, 
la derivazione degli dèi-idee « Sentenza » e « Conoscenza », assimi- 
lati più tardi, nella teologia di Amûn, al cuore e alla lingua: « La 
Conoscenza è il cuore [di Amîùn-Ré], la Sentenza le sue labbra » 
(Pap. di Leyda I 350; V 10: Morenz 218). La parola è creatrice, 
perché, nominandole, dà esistenza alle cose, queste cioè vengono 
nell’esistenza soltanto quando hanno nome; la divinità crea le parole 
nella sede della sua vita e del suo pensiero. Quest'idea mi pare tra- 
sposta in 263,7-10: Amûn, secondo il De mysteriis, dà esistenza al 
potere delle nozioni delle cose, al potere dei pensieri e delle parole, 
prima non visibile: allo stesso modo il dio egizio crea le cose rivelan- 
dole con la parola e concependole nel suo pensiero. Occorre, natu- 
ralmente, considerare che un concetto essenzialmente mitico e reli- 
gioso è divenuto filosofia; con tutti i rischi (ad es., l'identità del dio 
creatore), le difficoltà e i limiti che questa trasposizione poteva por- 
tare con sé. Queste mie osservazioni e queste mie ipotesi acquiste- 
ranno una validità più concreta, se si tiene conto che in 263,10-264,2 
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il De mysteriis fa sicuramente cenno di un altro « modus creandi » di 
cui troviamo chiara menzione negli antichi testi egiziani: la creazione 
artigianale ad opera di Ptha. Innanzi tutto, lequazione Ptha egizio- 
Efesto greco si ritrova nella Κόρη κόσμου (Corp. Herm. fr. 23, 6, p. 
2, 24 IV) e poi anche in Porfirio (Eusebio, PE III 11,46, p. 
228 = Ilegì ἀγαλμάτων fr. 10, p. 18", 16-20), il quale riferisce fra 
l’altro l’immaginosa e simbolica tradizione che Ptha nacque da un 
uovo emesso dalla bocca di Kneph e l’uovo vuol significare il mondo. 
Molto più addietro, invece, risale la riflessione che Ptha porta a com- 
pimento ogni cosa lavorando gli esseri come un artigiano (τεχνικῶς): 
quest'immagine è attestata da numerose iscrizioni dei templi tebani 
che risalgono ad epoca greca (Morenz 213, 5), ma il documento più 
sorprendente è l’inno a Ptha contenuto nel papiro berlinese 3048, 
ove, nella colonna VIII linea 2 ss., leggiamo: « Colui che ha formato 
(nbj) tutti gli dèi, uomini e animali, che ha creato tutti i paesi e le 
rive e Oceano nel suo nome di “formatore della terra” (hmww τ)», 
e sorprendente è anche l’equazione verbale, perché nbj ha, primo, il 
significato di fondere i metalli e hmww designa l’artigiano in generale 
(Morenz 213). Oltre a ciò, Scott (Hermetica IV 63, nota a 23) rileva 
l'associazione di Ptha con M€@'it, la « verità », dovuta probabilmente 
all’idea che una lavorazione, perché sia buona, deve essere esatta. 

Ad autentiche fonti egiziane ci riporta anche il séguito del De 
mysteriis (264,2-3): l'intelletto demiurgico, in quanto produce beni 
(ἀγαϑῶν... ποιητικός) è detto dagli Egiziani Osiride. Qui è determi- 
nante il confronto con un passo di Plutarco (/s. et Os. 42,368b, p. 
184, 23-26): « Osiride è infatti produttore di beni (ἀγαϑοποιός) e il 
suo nome enuncia molti significati, non ultimo un potere attivo e 
produttore di beni (ἀγαϑοποιόν), come dicono [gli Egiziani]. L'altro 
nome del dio, Onfis, interpretato, Ermeo dice [FGrH 620, 2] che 
significa benefattore (εὐεργέτην) ». Ed è probabile che Onfis sia una 
variante di Onnophris, un epiteto di Osiride che ricorre nei papiri 
magici greci (ad es., PGM V 101-102, p. 184 I), ma è già nel Libro 
dei morti (cfr. cap. 128, p. 166; cap. 130, p. 173; cap. 142, p. 186; 
cap. 182, pp. 268 e 270), e che dal medio impero in poi ha spesso la 
forma Wnn-nfrw, « colui il quale è consistentemente benefico »: 
Osiride è « produttore di beni », perché, nel suo ruolo di dio dei 
morti, favorisce benigno ogni defunto, identificato con lui (Griffiths, 
Plutarch’s 460-461). 

Il terzo sistema metafisico-teologico, preso in considerazione 
in 264,4-12, si può ridurre allo schema seguente: 


Uno 
Sole o Luna 
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ogdoade ermopolitana 


di segmenti zodiacali di PI 

» » » 10° 
cronocratori » » » 30° 

» » >» 90° 

» » » 180°. 


Sugli dèi-elementi di tutto universo presiede il Sole oppure la 
Luna. E questa è concezione egiziana, che finge la supremazia ege- 
monica del Sole su tutto il creato con la figurazione del bambino il 
quale si sveglia sul loto, emergendo dal fango della materia (v. supra, 
nota 113, pp. 350-352). Quanto all’egemonia lunare, può soddisfare 
un passo di Plutarco (ls. et Os. 53,372e-f, p. 202, 23-203, 6), che 
vale la pena di citare, tradotto, per intero: « In verità, Iside [= Luna] 
è il principio femminile della natura e tale da ricevere ogni forma di 
generazione, e perciò è chiamata da Platone [Ti. 49a 6; 514 7] nutri- 
ce e ricettacolo di tutto, mentre molti la chiamano con nomi innume- 
revoli, perché essa, volgendo e rivolgendo se stessa in virtù della 
ragione, riceve tutte le forme e tutte le idee. Essa ha, innato, un 
amore per il primo e sommo signore del tutto, che è la stessa cosa 
del bene, e lo desidera e l’insegue. Fugge invece e respinge la porzio- 
ne che viene dal male; per ambedue essa è spazio e materia, ma è 
sempre incline verso ciò che è migliore, offrendosi ad esso per gene- 
rare e impregnarlo di effluvi e di somiglianze, di cui gode e s’allieta, 
quando è pregna ed è piena delle procreazioni. Infatti, la procreazio- 
ne nella materia è un’immagine dell’essere e ciò che viene nell’essere 
è un'immagine di ciò che è ». Si aggiunga che nel papiro di Londra 
121, alla linea 823 e ss., la dea-luna è invocata come la divinità « che 
nelle sue 28 forme [durante, cioè, i 28 giorni del suo ciclo mensile] 
crea ogni forma, dà il pneuma [il soffio vitale] ad ogni essere umano 
e dall’invisibile lo porta alla luce »; nella linea 846 e ss. sono poi 
ricordati i simboli e le figure in cui la luna chiama alla vita tutto il 
creato, allo stesso modo del sole nelle sue dodici forme (Hopfner, 
Geheimlehren 259, 136). 

Componente specificamente egiziana è anche il cenno dei 
quattro elementi maschili e quattro femminili (264,5-6), il sistema di 
mitologia naturista concernente la nascita del mondo (Morenz 229). 
Noun, infatti, l'essere maschile che incarna le acque originarie, è 
completato da Nounet, essere femminile, che esprime l’anticielo po- 
sto al di sopra delle acque originarie. Gli attributi di Noun sono 
personificati da due coppie, Houh-Hahouer, simboli dell’infinito, e 
Kouk-Kaouket, espressioni dell’oscurità. Un'altra coppia, Amon- 
Amaounet, personificazioni dell’aria, completa il sistema dell’ogdoa- 
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de, di cui fu culla Hermopoli, nel medio Egitto, dove Ermes esplica- 
va le funzioni di dio locale (Morenz 230). 

Oltre al sole o luna e all’ogdoade, è ricordata, nel De mysteriis 
(264,8-12), una gerarchia di dèi οὐράνιοι, celesti, i quali sono ege- 
moni della sfera zodiacale, la sfera delle stelle fisse. Il cerchio zodia- 
cale è suddiviso in 2, 4, 12, 36, 72 parti, pari a segmenti di 190°, 90°, 
30°, 10°, 5°, e a ciascuna di queste parti è preposto uno o più dèi 
celesti: i decani, ad esempio, in numero di 36 (cfr. supra, nota 115, 
pp. 363-364), presiedono i segmenti di 10°. I nomi di altre divinità 
celesti non risultano con certezza: oltre ai « potenti » e ai « capi » di 
266,4-5, potrebbe il testo alludere ai « paranatellonti » (ταρανατέλ- 
λοντες, sc. ἀστέρες), personificazioni di singoli segmenti e gradi del- 
l’ellittica zodiacale (Gundel, RE XVIII 2, 1294 ss.). 

In 264,13-265,5 i tre sistemi finora discussi sono schematizzati 
nella sintesi essenziale Uno-pluralità, nel rapporto che intercorre fra 
gli esseri inferiori subordinati e indeterminati e i superiori sovraordi- 
nati e determinati rispetto agli inferiori — il mondo sublunare, ad 
esempio, è indeterminato rispetto ai cieli, e gli intelligibili sono de- 
terminati rispetto al mondo materiale (Scott, Hermetica IV 65, nota 
a 11-13) —, e l’Uno, causa suprema, che unifica tutto: anche l’Ascle- 
pio latino conclude la discussione delle οὐσιάρχαι con frasi del ge- 
nere (cap. 19, pp. 319, 12-320, 2 II): « In queste condizioni, tutte le 
cose sono connesse le une con le altre in una catena che s’estende 
dalla più alta alla più bassa. Ma... [il passo è corrotto; seguo l’inter- 
pretazione di Festugière] le cose mortali sono legate alle immortali, 
le sensibili a quelle che non percepiscono con i sensi. Quanto all’in- 
sieme della creazione, esso ubbidisce a quel governatore supremo 
che è signore, in modo da comporre non una molteplicità, ma piutto- 
sto un’unità ». Lo stesso pensiero in Proclo, Inst. 21 (p. 24, 1-3): 
« Ogni ordine parte da una monade, procede verso una molteplicità 
omogenea alla monade, e in ogni ordine la molteplicità si riconduce a 
un'unica monade » (cfr. Salustio, V 2, p. 9: « L'unità è superiore alla 
pluralità »; Proclo, in Prm. 620,5 ss.). 

Il quarto sistema metafisico-teologico, attribuito agli Egiziani, è 
piuttosto complesso e l’intelligenza non ne è facile. Attenendoci 
puntualmente al testo di 267,2-9, potremmo avere questo schema: 

intelletto e ragione di per se stessi esistenti (267,2-3) 
primo padre demiurgo del divenire (?) (267,4-5) 
intelletto puro sovracosmico (267,6-7) 

intelletto indiviso incosmico (267,7-8) 

intelletto diviso tra le sfere celesti (267,8-9). 

Il problema più notevole riguarda il primo padre-demiurgo del 
divenire. Il testo dice: προπάτορά TE τῶν ἐν γενέσει δημιουργὸν 
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προτάττουσι (sc. οἱ Αἰγύπτιοι) e des Places traduce: « Ils préposent 
le démiurge au devenir comme un père du demiurge antérieur » 
(δημιουργόν compl. ogg.; προπάτορα predicativo dell'oggetto; τῶν 
ἐν γεν. retto da προ-τάττουσι). Successivamente, nella conversazio- 
ne tenuta a Ginevra negli « Entretiens Hardt » (Religion 76), des 
Piaces, accogliendo le osservazioni di Thillet (pp. 190 e 192), ha 
inteso: « Ils préposent au demiurge du devenir le Tout-premier Pè- 
re »: τῶν ἐν γεν. è genitivo oggettivo di δημιουργόν, che è retto a 
sua volta da προτάττουσι. Ma, in questo caso, non dovrebbe emen- 
darsi δημιουργοῦ L’aveva annotato già Scott, il quale, tuttavia, oltre 
all’emendamento δημιουργοῦ, propose di supplire πρὸ τοῦ davanti a 
τῶν ἐν y. A mio parere, la difficoltà consiste nell’intelligenza di mgo- 
πάτορα. che è parola rara, e che, come rileva des Places (Religion 
76), si rintraccia tre volte nel Corpus Hermeticum (fr. IIA 13, p. 7 
III; IIB 3, p. 14 III; Kore Kosmou fr. 23,10, p. 4 IV) e due volte nei 
papiri magici greci (IV 1988, p. 132 I Preisendanz; XII 237, p. 74 
II). Ora, nel primo frammento ermetico il προπάτωρ è creatore dei 
pianeti, nel terzo crea la natura, nel secondo è antenato dell’anima, 
mentre in PGM IV 1988 è epiteto di Hérus e « padre autogenerato 
del cosmo » e in PGM XII 237 indica il padre degli dèi. In quasi 
tutti i passi, dunque, il προπάτωρ è creatore. Perciò, nel passo di 
Myst. 267,4-5 intenderei προπάτορα compl. oggetto di προτάττου- 
σι e δημιουργόν suo predicativo, reggente τῶν ἐν y., genitivo ogget- 
tivo: naturalmente, δημιουργόν non esprime che l’attività creatrice 
del προπάτωρ. Così: « [Gli Egiziani] pongono al di sopra il primo 
padre come creatore degli esseri nel divenire ». 

Scott (Hermetica IV 71, nota a 4-5) stabilisce un’equazione fra 
il « primo padre », l’intelletto di per sé esistente e l’intelletto puro 
sovracosmico, una seconda equazione fra il demiurgo e l’intelletto 
indiviso incosmico. Ma in 267,2-3, pare si voglia distinguere netta- 
mente il divenire dagli intelligibili ed è difficile che nel séguito le 
due sfere siano confuse: sicché, nell’àmbito del divenire, vanno gra- 
dualmente disposti il primo padre creatore, l’intelletto puro, l’intel- 
letto indiviso, l’intelletto diviso. Una classificazione leggermente di- 
versa è in Proclo (Inst. 166, p. 144, 9-21): a) l’intelietto « non parte- 
cipato »; b) gli intelletti sovracosmici, termine medio fra a) e c); c) 
l'intelletto incosmico (Dodds, Elements 284-285). 

Resta il problema della materia. Porfirio aveva nella sua lettera 
domandato se gli Egiziani conoscono la materia oppure primi corpi 
forniti di qualità e se la materia è per loro generata oppure non- 
generata (260,9-11). È sostanzialmente uno dei problemi più tor- 
mentati della filosofia greca, che la scuola neoplatonica discuteva con 
particolare attenzione, prendendo l’avvio da un passo del Timeo pla- 
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tonico (30a 2-6) e che, secondo la testimonianza di Proclo (in Ti. I 
391,4-396,26) e di Giovanni Filopono (VI 14, pp. 164, 18-165, 16, 
e XIV 3, pp. 546, 15-25 e 547, 7-19), Porfirio stesso aveva tentato 
di risolvere (frr. XLVII-LI Sodano, Porphyrii; cfr. Sodano, Citazione 
35-56). Il De mysteriis dedica alla questione poche linee (265,6-10), 
le quali tuttavia sono abbastanza chiare: il dio porta la materia nell’e- 
sistenza creandola dalla stessa sostanza divina e scindendo da questa 
la materialità, cioè la quantità, sicché la materia, privata di ogni quali- 
tà determinante, rimane una cosa informe, indivisa, semplice possibi- 
lità di multiplo. E così la riceve il demiurgo. Egli da questa materia, 
che ha in sé potenzialità di vita, crea le sfere e ne ordina la parte 
inferiore nei corpi generabili e corruttibili (Baeumker 419, 1; Festu- 
gière, Révélation IV 40). Questa dottrina, che è tentativo di concilia- 
re il demiurgo del Timeo con l’Uno del Filebo e che noi ritroviamo 
in Proclo (in Ti. I 381,26-386,13; Inst. 72, p. 68, 24-29), il De my- 
steriis la caratterizza « egiziana ». Festugière (Révélation IV 40) ne 
ritiene la fonte pitagorica, confrontandola con questo « excerptum » 
di Moderato di Gades citato da Simplicio (in Ph. 230,36 ss.): « Il 
rapporto unificante [6 ἑνιαῖος λόγος = 265,5: τῆς ἀνωτάτω ἑνιαίας 
πάντων αἰτίας], avendo voluto costituire... a partire da se stesso la 
generazione degli esseri, ha staccato, per privazione, da se stesso la 
quantità [αὑτοῦ ἐχώρισε τὴν ποσότητα = 265,6-7: ὕλην dè παρήγα- 
γεν ὁ ϑεὸς ἀπὸ τῆς οὐσιότητος ὑποσχισϑείσης ὑλότητος], dopo di 
averla privata di ogni rapporto e di ogni forma propri ad essa. E ciò 
egli ha chiamato quantità senza forma, senza divisione e senza figura 
[ἄμορφον καὶ ἀδιαίρετον καὶ ἀσχημάτιστον = 265,4: τῆς ἀορί- 
otov φύσεως], ricevente tuttavia forma, figura, divisione, qualità, 
tutte cose analoghe ». Ma Festugière stesso (Révélation IV 40-43) 
coglie un ulteriore confronto con Poimandres I 4-6 (pp. 7, 15-9, 3), 
ove sono descritte le prime fasi della cosmogonia, specie con I 4, che 
sottolinea la separazione delľoscurità dalla luce: Ermes vede « una 
visione senza limite, tutto divenuto luce, serena e lieta... e poco do- 
po vi era un’oscurità che si portava verso il basso, formatasi a parte 
[ἐν μέρει γεγενημένον, traduzione di Festugière, Révélation IV 
42] »; Poscurità si forma a parte, essa cioè si separa dalla luce, por- 
tandosi verso il basso, allo stesso modo in cui, secondo Moderato, 
dio separa da se stesso la quantità e, secondo il De mysteriis, dio fa 
esistere la materia dalla sostanza divina, con la scissione della mate- 
rialità. Quindi, la stessa dottrina pitagorica è stata, da Poimandres e 
dal De mysteriis, usata per esprimere una dottrina ermetica ed egizia- 
na. Notiamo anche che sia οὐσιότης che ὑλότης ricorrono nel Cor- 
pus Hermeticum: il primo nei frammenti 16, 1 (p. 72 III) e 21, 1 (p. 
90 III) e nel trattato XII 22 (p. 183, 10 I); ὑλότης in Corp. Herm. 
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VIII 3 (p. 88, 6 I) e XII 22 (p. 183, 9). Intanto, il sistema di Helio- 
poli, noto attraverso testi delle piramidi e quindi completato al più 
tardi sotto la V dinastia, narra che il dio originario, Atoum, genera 
dapprima l’aria e umidità, Shou e Tefnout, che a loro volta produ- 
cono la terra e il cielo, Geb e Nout (Morenz 214-215): e generazio- 
ne, nella cosmologia egiziana, è soprattutto separazione. 


16 Cfr. infra, App. critica XVII, p. 425. 


117 Nei capitoli 6-8, gli ultimi del libro VIII, è discusso il pro- 
blema della fatalità, il quale è tuttavia ripreso più brevemente nel 
cap. 3 del libro IX, ove è più specificamente trattato il rapporto 
demone personale-fatalità, e infine in X 5, che pone la questione 
fondamentale del modo in cui l’uomo può liberarsi dai vincoli del 
destino. Il tema, che fu già accennato dai filosofi naturalisti della 
scuola ionica e che fu sviluppato ampiamente dall’antica Stoa e dal 
neostoicismo complicato con la determinante componente astrologi- 
ca, ha notevole rilievo nel pensiero tardoantico, e Peripatetici, Cini- 
ci, Epicurei contendono ai Platonici e ai Cristiani la polemica contro 
la dottrina della necessità: Enn. II 1 [3], che Plotino intitola « Sul 
destino » è anche una rassegna critica delle teorie sostenute da altri 
pensatori (cfr. Brehier III 3-5). 

Eusebio, continuando la citazione della Lettera ad Anebo, 
esprime così l’opinione degli Egiziani su questo problema secondo 
l’aporia di Porfirio ispirata a Cheremone (PE III 4,2, p. 166 = fr. 5, 
p. 32, 15-19): « La maggior parte di essi fa dipendere la nostra liber- 
tà di azione dal movimento degli astri, tutto legando, non so come, 
con i legami indissolubili della necessità che chiamano fatalità e attri- 
buendo tutto a questi dèi, che essi adorano come i soli capaci di 
liberare dalla fatalità nei templi, nelle statue, nelle altre forme di 
culto ». Questa aporia si verifica puntualmente nel testo del De my- 
steriis (268,14-16; 269,12-13 e 16-18) con una differenza, tuttavia, 
di prospettiva: in Eusebio la dottrina della fatalità è definita da Che- 
remone ed è, da Cheremone, attribuita ai teorizzatori egiziani del 
razionalismo mitico-astrologico; nel De mysteriis, invece, Porfirio 
passa tout court in prima posizione e il soggetto è generalizzato a 
tutti gli Egiziani. Inoltre, il testo di Eusebio determina negli dèi 
astrali e planetari le divinità venerate in quanto liberatrici dai legami 
fatali, mentre il De mysteriis soltanto più in là (271,1-3) chiarisce 
completamente questo pensiero. Ad ogni modo, l’aporema porfiria- 
no è dal De mysteriis in gran parte risolto con la teoria delle due 
anime (269,1-11 e 270,8-18), l’una derivata dal primo intelligibile 
(cioè dal primo intelletto), l’altra ingenerata nell'uomo dai movimen- 
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ti astrali, strumenti della fatalità: la prima è libera dal divenire, la 
seconda soggetta ad esso e quindi alla fatalità, alla legge della natura; 
l’uomo che dà all'anima superiore piena libertà di agire e sopprime al 
tempo stesso o subordina l’anima inferiore, si eleva al di sopra del 
mondo materiale, soggetto all’influenza astrale, unisce la sua alla vita 
degli dèi intelligibili, si libera dal dominio della fatalità. Ora, questa 
teoria delle due anime è dal De mysteriis detta ermetica e riportata 
agli scritti ermetici (268,16-269,21), che con ogni probabilità signifi- 
cano il Corpus Hermeticum (Scott, Hermetica IV 75, nota a 28-29; 
Wilder 259). In questo tuttavia, almeno nei trattati e negli « excerp- 
ta » superstiti, essa non si legge in maniera così chiara ed esplicita: 
può indubbiamente essere allusa, sotto altra terminologia, in alcuni 
passi, nei paragrafi 6 e 7, ad esempio, del fr. 2b (p. 14 III), ove la via 
della verità si percorre dopo che la parte razionale abbia vinto la sua 
lotta contro quella irrazionale (cfr. anche VII 2, pp. 81, 10-82, 1 I; 
XVI 15, p. 236, 22-26 II, ecc.), mentre la dottrina della fatalità, 
nell’interpretazione stoica e gnostica, è svolta in XII 5-9 (pp. 175, 
24-177, 20). La teoria, che sostanzialmente è alla base della psicolo- 
gia di Platone, è invece chiaramente attestata nella scuola neoplatoni- 
ca. Porfirio l’attribuisce a Numenio, il platonico pitagorizzante (fr. 
44, p. 91 des Places, Numénius; cfr. anche Porfirio, Abst. I 40,2, pp. 
73-74; Nemesio, Nat. Hom., pp. 115 ss., 213 ss.) e Festugière (Ré- 
vélation III 45, 1) ne ha distinto, insieme con Beutler, tre sistemi: 

1. Numenio-Plutarco-Attico. 

2. Plotino (II 9 [33] 5,17-18; VI 7 [38] 5,26-30; II 1 [40] 
5,18-23; IV 3 [27] 27,1-3, ecc.)-Porfirio-De mysteriis-Proclo (Prov. 
II 3, p. 29, 13-19: « Vi è un’anima separabile dal corpo e che, dall’al- 
to, dagli dèi, scende in questo luogo mortale, e ve ne è un’altra che 
sta nel corpo ed è inseparabile dai soggetti che abita: questa è sotto- 
posta alla fatalità, quella dipende dalla provvidenza, in virtù della sua 
sostanza »; cfr. ivi III 5, p. 30, 4-5 e la dottrina dei due « veicoli » 
che prende di qui l’avvio: Dodds, Elements 320, 4; cfr. Theiler, Taci- 
tus 88, 233); aggiungerei anche Salustio (VIII 1, p. 12; Nock LXVI 
125; Rochefort 37, nota 2 a p. 12). 

3. Calcidio (LV p. 103, 5-7). 

Ma la testimonianza più antica di una credenza nell’esistenza di 
due anime è probabilmente Senofonte, che l’attribuisce ai Persiani: 
cfr. Cyr. VII 1,21, dove il medo Araspa, sottolineando la lotta fra il 
suo senso di onore e l’amore illecito per la prigioniera Pantea, affida- 
tagli in custodia, dice a Ciro: « Io ho evidentemente due anime: di 
questo ho ora discusso con Eros, iniquo sofista. Poiché non c'è una 
sola anima che è al tempo stesso buona e cattiva, che in pari tempo 
ama il bello e il brutto, che vuole e non vuole contemporaneamente 
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agire; ma è chiaro che due sono le anime e, quando è superiore la 
buona, si fanno cose belle, quando la cattiva, si mette mano al ma- 
le ». 

La teoria è nota anche ad Origene (Pr. III 4,1, p. 200, 15-18: 
« Sicut haberi a quibusdam quaestio solet huiusmodi, utrumnam ue- 
lut duae animae in nobis dicendae sunt, una quaedam diuinior et 
caelestis et alia inferior ») e allo gnosticismo (cfr. Exc. ex Theod. 
50), e Clemente di Alessandria (Strom. II 20,112-114) attribuisce a 
Isidoro, figlio di Basilide. 

Porfirio propone anche la questione delle divinità astrali, che 
in IX 3 sarà circoscritta al rapporto demone personale-pianeta del 
fato. Gli dèi astrali sono agenti della fatalità e intanto gli Egiziani li 
venerano con varie espressioni cultuali perché liberino dai vincoli 
fatali: questo conferma Nemesio, il vescovo di Emesa (cap. 36,40, p. 
745 PG), il quale sottolinea che alla preghiera i sapienti Egiziani ag- 
giungevano riti apotropaici. Nello stesso Corpus Hermeticum, specie 
nei trattati I, XII e XVI, circolano qua e là la nozione della malignità 
astrale e una pessimistica visione cosmico-fatalistica, cui il pio si sot- 
trae, partecipando della illuminazione divina (Nilsson 507 e nota 5). 
E tuttavia questa concezione di un determinismo meccanicistico che 
grava sull'uomo e che l’uomo tenta di allontanare venerando lo stes- 
so astro come dio, la quale è fra l’altro comune anche ad altri orienta- 
menti mistico-religiosi, al mitraismo, ad esempio, allo gnosticismo, 
cade, agli occhi di Porfirio, nella contraddizione: si pregano quegli 
stessi iddii che sono causa del male fatale (271,1-4). La risoluzione 
del De mysteriis interviene con tre argomenti: il primo è che gli dèi 
astrali si suddividono in diverse classi, dèi zodiacali, ad esempio, e 
dèi planetari, sicché alcuni di essi esercitano un’azione negativa (vin- 
colo nei legami fatali), altri positiva (liberazione dai nodi indissolubi- 
li: 271,4-6); il secondo attribuisce agli dèi del cielo, come all'anima 
dell’uomo, principî attivi intelligibili (vontaì ἀρχαί; cfr. Scott, Her- 
metica IV, nota a 1-2 di p. 85, e p. 82, note 8-9), e questi, che sono 
incorporei, agiscono liberando dal male fatale (271,6-10). Come si 
vede, si tratta di due argumenta ad hominem, per Cheremone, cioè, 
e per coloro che, stoicizzanti, ne seguono la teoria fisica del mondo. 
Ad essi, se ne aggiunge un terzo: oltre agli dèi astrali, pericosmici, 
esistono anche gli dèi ipercosmici (cfr. Massimo Tirio, XI 11; Sine- 
sio, Hymn. II 381b; Proclo, in Alc. 68c; Salustio, VI 1, p. 9; Nock 
LVII 83; Rochefort 34, nota 12 a p. 9), e a questi spetta liberare 
l’uomo dal determinismo astrologico. 

Questi tre argomenti consentono di negare l’attendibilità dell’i- 
potesi che gli dèi siano « flessibili », si lascino cioè convincere dagli 
uomini con sacrifici e preghiere; Porfirio l’aveva nella sua lettera af- 
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fermato (271,18-19 = p. 25, 8-9 Sodano, Porfirio) citando il secon- 
do emistichio del verso 497 di Il. 9 (στρεπτοὶ dé τε καὶ ϑεοὶ αὐτοί, 
« anche gli dèi si piegano »), preceduto tuttavia dall’esempio di Pla- 
tone (R. 364d 3-e 1) e seguito da Ierocle (ap. Stobeo, I 3,53, p. 63, 
8-26 I). 

Come corollario di questa problematica, in IX 3 (275,1-3) Por- 
firio pone la questione che ci si possa liberare dalla fatalità offrendo 
sacrifici al demone personale, una volta conosciutolo mediante la in- 
dividuazione del pianeta che sovrintende alla propria genesi: così 
l’uomo potrà essere felice. Il De mysteriis tenta di risolvere il quesito 
con sofisticati sofismi (275,5-11). Più interessante senza dubbio un 
confronto con Corp. Herm. XVI 15 (p. 236, 18-26 II): « Venuto 
che sia, ciascuno di noi, nell’esistenza, una volta fornito di anima, lo 
prendono in custodia demoni che in quel preciso istante della nascita 
sono di servizio, i quali sono stati posti agli ordini di ciascun astro. I 
demoni si danno infatti il cambio di istante in istante, non rimanendo 
gli stessi, ma muovendosi in giro. Essi, dunque, penetrati attraverso 
il corpo nelle due parti dell'anima, tormentano l’anima, ciascuno nel 


` 


senso dell’attività che gli è propria ». 
118 Cfr. infra, App. critica XVIII, pp. 426-427. 


119 Il demone personale si affaccia alla riflessione greca fin dal- 
l’epoca arcaica, pur se nella forma schiettamente popolare del demo- 
ne attaccato ad un individuo, di solito dalla nascita, di cui determina 
il destino, per intero o solo in parte: in questa forma, quasi concreta, 
sensibile, lo avvertono, primi, Esiodo (Op. 314) e Focilide (fr. 15) ed 
è spesso identificato con la fortuna dell’uomo, un suo dono naturale, 
come la bellezza o l’ingegno; Teognide attribuisce al demone un po- 
tere prevalente: se esso è di qualità cattiva, non vale avere buon 
senso, qualsiasi impresa è destinata all’insuccesso (vv. 161-166), fata- 
lismo popolare (cui non sfugge Erodoto), che Pindaro cerca, piamen- 
te, di conciliare con la volontà di dio (P. V 122: « La mente alta di 
Zeus governa il demone degli uomini che egli ama »). Quest’idea è 
ripresa da Platone, che tuttavia la trasforma, come avviene di solito 
in lui per altri elementi della credenza popolare, e nella Repubblica 
(617e 1-5; 620d 8-e 5), nel Fedone (107d 5-e 4), nel Timeo (90a 2-5: 
« A proposito della parte principale dell'anima che è in noi, della 
parte che — noi diciamo — risiede nella sommità del capo, bisogna 
pensare che dio l’ha data a ciascuno di noi come demone »), il demo- 
ne diviene « una specie di spirito direttore sublime o di super-io 
freudiano » (Dodds, Greeks 52), rendendolo così accettabile sotto 
l'aspetto sia etico che filosofico. E i testi platonici o, meglio, Pinter- 
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pretazione di essi determinarono il corso delle successive speculazio- 
ni: dagli Stoici ai Neoplatonici. Plotino dedicò all'argomento lEn- 
neade IIl 4 [15], dal titolo « Il demone che ci ha avuti in sorte », e, 
attento alle difficoltà delle dottrine platoniche, inserì il demone per- 
sonale nella teoria della molteplicità gerarchica delle forme o delle 
facoltà dell'anima, definendolo la facoltà immediatamente superiore 
a quella che attualmente domina l’anima, sicché, per l’ascesa continua 
dell'anima ad una facoltà superiore, esso può diventare noi stessi, 
può essere, anzi, un dio, perché il demone sarà sempre un essere di 
rango superiore all'anima e perché l’anima del saggio giunge prossi- 
ma alle realtà intelligibili, che hanno rango di dèi, quali l’intelligenza 
e l’Uno (ivi 6). Questo atteggiamento distaccato di Plotino nei con- 
fronti delle forme popolari della credenza nel demone personale non 
sembra sia stato assoluto in Porfirio, almeno secondo attesta il De 
mysteriis: perché le aporie che egli pone riprendono soltanto margi- 
nalmente la questione filosofica vera e propria, come risulta dal cap. 
7 e, più ancora, dal cap. 8, in cui Porfirio sembra riproponga l’inter- 
pretazione del Timeo platonico, se cioè il demone personale sia una 
parte soltanto dell’anima, quella intellettuale, ad esempio: una tesi 
razionalistica, sostanzialmente stoica, di Epitteto, Posidonio e Mar- 
c Aurelio (cfr. soprattutto II 3 e Theiler, Marc Aurel 209-310), dife- 
sa probabilmente da Platonici stoicizzanti e allusa da Plotino, all’ini- 
zio del cap. 3 di Enn. III 4 [15]. Per la gran parte, invece, le aporie 
di Porfirio rimangono nell’èmbito delle teorie astrologiche sul demo- 
ne personale ed esprimono, a volte, uno scetticismo radicale sulla 
scienza astrologica stessa: se ha fondamento la generlialogia e se è 
possibile trovare il pianeta che regge le sorti di una determinata casa 
e dei suoi componenti (274,7-9 e 276,11-13), se sono credibili le 
tavole astrologiche (276,10-12), se l’astrologia ha validità oggettiva 
ed assoluta, per il notevole dissenso che regna su di essa (277,1-5), 
ecc.; demone personale e destino, conseguente al pianeta (275,1-3). 
Temi, questi — come pure il problema del culto, se a due o tre 
demoni, e della preghiera comune (283,1-3 e 18-19) —, più vicini, 
certamente, alle istanze popolari, coerenti, fra l’altro, con la posizio- 
ne di Porfirio che cerca di mediare fra l’astrattezza speculativa e la 
richiesta sollecitante che spinge dalla realtà socio-religiosa. Il De my- 
steriis si colloca in una posizione ambivalente: non rifiuta la scienza 
astrologica sia in generale sia nelle sue ripartizioni minori, sottoli- 
neando più volte l’incoerenza e la contraddittorietà delle questioni 
poste da Porfirio (274,9-15; 275,3-11; 277,7-19), ma la giustifica per 
via del panteismo dinamico: il demone personale trova posto nel 
contesto cosmico (di cui sono parte i fenomeni celesti), qui l’anima lo 
sceglie prima di scendere nel divenire e da lui si lascia guidare nella 
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realizzazione dei suoi βίοι successivi, nel vincolarsi al corpo, nel diri- 
gere l’uomo nelle sue componenti fisiche e spirituali (e perciò Thau- 
sing 99-100 l’avvicina all’egiziano Ka), fino al momento in cui, per 
l’intervento del sacramento teurgico, al demone personale l’anima 
sostituisce il dio: allora, egli cede all’essere superiore, gli si assogget- 
ta, come ad un signore, cooperando con lui e servendo a lui (280,3- 
281,4). Questa dottrina persegue ancora il tentativo plotinico di con- 
ciliare i testi platonici sul demone personale, la sua coincidenza con 
la parte dominante della nostra anima (Timeo) e il suo mitico pere- 
grinare insieme con l’anima, come un essere a lei esteriore (Repub- 
blica e Fedone), ma da Plotino si diversifica, indulgendo ad una fede 
popolare astrale e superando al tempo stesso decisamente ogni resi- 
duo razionalistico, perché il demone, nel De mysteriis, si colloca, alla 
fine, accanto al dio, raggiunto dall’anima per via del misticismo teur- 
gico, anche se in posizione subordinata. 


120 I liturgi, λειτουργοί, « servitori (dei decani) », detti anche 
« ipoliturgi » (Corp. Herm. fr. 6,12), sono innanzi tutto le stelle fisse 
che si trovano nel dominio dei decani (cfr., su questi, supra, nota 
115, p. 365) e, in secondo luogo, le stelle fisse che si levano, a nord 
e a sud, nello stesso tempo dei decani (Gundel 266: cfr. anche 236- 
237 e 237,1; Bouché-Leclercq 216, 1; Boll 392-395). Inferiori e su- 
bordinati ai decani, ma di essi più numerosi, i liturgi esercitano la 
loro influenza soprattutto sugli animali, sia per distruggerli sia per 
produrre gli insetti che devastano i campi; riempiono tutto letere, 
sicché non vi sia nel cielo un luogo senza stelle (Corp. Herm. cit.). 
Firmico Materno (Math. II 4,4) ne stabilisce il numero di 108 (tre 
per ciascuno dei decani, i quali sono 36), mentre Marziano Capella 
(Nupt. II 200) li determina in 84, il risultato di una progressione 
geometrica di ragione 2 che parte dai 21 dèi uranii e dai 42 dèi 
generatori (21x2Xx2; cfr. Proclo, in Ti. III 197,12-14) o di una pro- 
gressione geometrica di ragione 7, applicata ai 12 segni dello zodiaco 
(12x7; cfr. Turcan 237-239, il quale ritiene che fonte di Marziano 
Capella sia Giamblico, ricordato da Proclo nel passo citato). È tutta- 
via probabile che si tratti, più semplicemente, della combinazione di 
7 e 12, i due numeri astrologici per eccellenza (Bouché-Leclercq 
216, 3). Gundel (p. 353) spiega il numero di 84 ammettendo che i 
liturgi personifichino i 7 « domini » planetari dei 12 segni zodiacali. 

121 οἰκοδεσπότης. « il signore della casa ». Nel dettato astro- 
logico-astronomico egiziano, οἶκος è il domicilio, la casa del pianeta, 
la sezione zodiacale cioè in cui esso era venuto a trovarsi alle origini 
del cosmo e, di ogni pianeta, si indicava il segno dello zodiaco che 
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l’ospitava di giorno e di notte: così, ad esempio, di Marte era domici- 
lio diurno lo Scorpione, notturno l Ariete. Ma οἰκοδεσπότης è anche 
il pianeta che regge le sorti e il destino di una casa e, quindi, di un 
individuo, sulla cui nascita sovrintende, perciò « padrone della nasci- 
ta » (Bouché-Leclercq 185-192). Gli astrologi usavano portare con sé 
oroscopi tascabili in cui risaltavano, fatti di pietre preziose, i pianeti, 
il sole, la luna, la costellazione della nascita, che potevano così essere 
mostrati a chi l’interrogasse (Hopfner, Geheimlehren 266, 154). 


122 Questa struttura di espressione del pensiero — distinzione 
fra il generale e il particolare, sicché la cornice generale in cui si 
pone un problema è condizione preliminare per l'individuazione e la 
soluzione di altri problemi particolari — non è inconsueta nel De 
mysteriis. In 38,9-12 occorre dapprima la giustificazione generale del 
culto (κοινὰ... παραμύϑια), poi segue, in particolare (tà... ἐν τοῖς 
καϑ' ἕκαστα), la questione di singoli atti cultuali (le immagini falli- 
che, le parole oscene). In 120,13-14 alla causa generale della mantica 
(κοινῶς) tiene dietro la conseguente intelligenza di aporie individua- 
li (τοὺς... ἰδίους... ἀπολογισμούς). Altrettanto càpita di costatare in 
216,8-16: qui l’enunciato acquista il valore di un principio teorico: il 
discorso sui sacrifici richiede l’organizzazione espressiva per cui dap- 
prima si elimini, in linea generale (κοινῶς), l'ipotesi assurda e poi, in 
linea particolare (κατ᾽ ἰδίαν), si introducano le nozioni vere; il gene- 
rale è preliminare al particolare. Ora, questo metodo di lavoro è tipi- 
co di Aristotele: estrinsecato spesso con la correlazione κοινῇ-ἰδίᾳ, 
esso guida il pensiero nella logica concreta di una divisione fra una 
premessa che delinea il concetto generale del problema e una conse- 
guenza che del problema stesso espone, dimostrandoli veri, gli aspet- 
ti particolari (Larsen, Jamblique 169-170, ove sono raccolti altri 
esempi). 


123 Concetti analoghi a quelli di 278,1-6 sono espressi da Dio- 
doro, con particolare relazione ai Caldei, i quali sapevano predire le 
eclissi, la momentanea scomparsa, cioè, secondo il significato pro- 
priamente etimologico della parola, della luna e del sole, come pure 
le apparizioni delle comete, in una maniera empirica, indipendente- 
mente dalle cause reali, registrando il levarsi, il tramonto, i colori dei 
pianeti (Bidez, Almanachs 84 annota che il passo del De mysteriis 
vale a confermare Diodoro, nonostante le esitazioni di Boll, Finster- 
nisse 2338, 37s.). Questa difesa dell’astrologia, con argomenti validi 
piuttosto per l’astronomia, si limita ad un riconoscimento delle cono- 
scenze caldaiche (babilonesi) ed egiziane, non anche greche: cfr. Pro- 
clo, in Ti. III 124,23-25; III 125,27-30 (« tali sono stati principal- 
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mente, io dico, i Caldei, le cui osservazioni hanno abbracciato perio- 
di cosmici totali e le cui predizioni di avvenimenti tanto privati che 
pubblici si sono rivelate inconfutabili »); I 100,29-101,2 (« gli Assi- 
ri... hanno trasmesso nei loro archivi »); notevole è anche in R. Il 
235,25-236,3: « Noi potremo richiamare le osservazioni dei Caldei, 
che ci hanno trasmesso molto chiaramente, da tempi incredibili, qua- 
li sono state le loro ricerche sui periodi cosmici interi e sui ritorni 


allo stesso punto: ai Caldei aggiungerò anche gli Egiziani ». 


124 Questo teorema dell’uno superiore al molteplice, trasposto 
probabilmente dalla sfera politica a quella ontologica (Thillet 192- 
193), è già in Omero (cfr. Il. II 204-205: « Non è un bene il coman- 
do di molti: sia uno il capo, uno il re »), ma il precedente più concre- 
to può essere Aristotele, Metaph. XI 1059b 34-38: « Inoltre, se ciò 
che è più semplice è maggiormente principio rispetto a ciò che è 
meno semplice, poiché le specie ultime di un genere sono più sem- 
plici dei generi... ebbene, allora sembrerebbero essere principî le 
specie più dei generi » (trad. Reale). 


125 Questa dottrina, cui si riferisce anche Proclo (in Prm. III 
54-55), ricordando le invocazioni di coloro che « sono preposti alle 
dita, agli occhi, al cuore », trova la giustificazione nell’ordine simpa- 
tetico che vincola il macrocosmo sidereo e le sue componenti indivi- 
due con il microcosmo umano e le sue membra (Festugière, Révéla- 
tion I 92). Sicché, c’è simpatia fra i sette pianeti e alcune parti del 
corpo: Saturno, ad esempio, è signore dell’orecchio destro, della mil- 
za, della vescica; Marte regge le sorti dell'orecchio sinistro, Giove 
quelle della mano e dei polmoni; e quest’'influenza subisce anche 
ciascuna delle dita, e gli Egiziani, secondo attesta Macrobio (Sat. VII 
13,6-10), assegnavano l’anulare della mano sinistra, collegato al cuo- 
re per via di un nervo, al dio sole Horus. Una funzione altrettanto 
simpatetica avevano i dodici segni dello zodiaco: un’ampia trattazio- 
ne in Sesto Empirico (M. V 731,21-22), il quale ne attribuisce la 
teoria ai Caldei che « stabiliscono un’identità di nomi fra l’ariete e la 
testa, il toro e il collo, i gemelli e gli omeri », ecc., concludendo: « E 
anche questo i Caldei fanno non senza una ragione: ché, qualora uno 
degli astri malefici, alla nascita dell’uomo, viene a trovarsi in uno di 
questi segni zodiacali, produce un’imperfezione di quella parte del 
corpo che ha lo stesso nome del segno ». Perché poi a ciascun segno 
dello zodiaco appartengono tre decani (cfr. supra, nota 115, p. 363), 
anche a questi si attribuiva la melotesia, la signoria, cioè, di ogni 
organo corporeo (Gundel 230 e 262 ss.): cfr. Corp. Herm. fr. VI 7 
(pp. 35-36): « “Non hanno, dunque, Padre, i decani, influenza su 
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noi?” “L'influenza più grande, figlio. Se, infatti, essi influiscono sui 
corpi del cielo, come non agiscono anche su noi, su ciascuno in parti- 
colare e sull’insieme degli uomini?” »; un po’ oltre, nello stesso fram- 
mento, al paragrafo 10, i decani sono detti essere demoni; « demoni 
o dèi dell’aria » li chiama anche Celso, attribuendo agli Egiziani la 
teoria che essi hanno avuto affidato il corpo umano diviso in trenta- 
sei parti e che, « invocandoli, guariscono le malattie delle varie parti 
del corpo » (Origene, Cels. VIII 58,1-14). 


126 II passo può aver accolto nozioni caldaiche: lo dimostrereb- 
bero i confronti seguenti con Proclo: 

1. in R. 191,18-25: « E ciò non l'hanno escogitato in segreto 
soltanto i miti greci, voglio dire il fatto di salutare con gli stessi nomi 
i capi [τοὺς... ἡγεμόνας: 284,4-5: ἡγεμών] e il loro séguito [τοὺς 
ὀπαδούς: 284,3: τὰ δεύτερα], ma l'hanno insegnato anche le inizia- 
zioni dei barbari [= gli Oracoli caldaici; Lewy 445, k; Kroll 58; Fe- 
stugière, République 108, 3]. Esse dicono infatti che gli angeli sospe- 
si agli dèi gioiscono particolarmente di essere invocati [καλουμέ- 
νους: 284,3-4: καλεῖται] con i nomi stessi degli dèi, che rivestono i 
veicoli dei capi della loro serie, che si mostrano [προφαίνειν: 284,7: 
παραγίγνηται) al posto di questi capi ». 

2. In Cra. 72,8: « Molti credono che gli dèi e i demoni rive- 
lano la natura degli dèi e rendono noti i nomi ad essi adatti. E così gli 
dèi hanno rivelato [ἐκφαίνοντες: 284,8: ἐκφαίνει} anche ai teurgi 
vissuti al tempo di Marc’ Antonio [cioè ai due Giuliani] le classi intel- 
ligibili e trasmesso loro i nomi degli ordini divini, i nomi che rivela- 
no ad essi la loro proprietà [ἰδιότης: 284,8: τὴν ἰδίαν ϑεραπείαν]; 
quando quei teurgi invocavano negli appropriati atti del culto [ἐν 
ταῖς... ϑεραπείαις: 284,1: ἐν ταῖς ἱερουργίαις] gli dèi con questi 
nomi, ottenevano da essi ascolto ». 


127 Il concetto di causalità ha nel De mysteriis importanza rile- 
vante: qui, come in 210,2 e 222,12, è sottolineata la causa prima, in 
15,15-16 la causa del bene, in 209,16 e 240,3 si dà rilievo alla causa 
cosmologico-demiurgica, la causa al di là della comprensione raziona- 
le è considerata in 37,9, la trattazione della divinazione è prospettata 
in una continua ricerca causale. Del resto, quest’esigenza metodolo- 
gica sembra imposta dallo stesso Porfirio, il quale ha, nella sua lette- 
ra, posto aporie che richiedono un continuo richiamo al principio 
causale (4,7-8). Ed è, quest impostazione, « un tratto nuovo e preciso 
derivato dalla tradizione platonico-aristotelica » (Larsen, Jamblique 
170). 


128 Cfr. infra, App. critica XIX, pp. 428-430. 
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129 Il libro X del De mysteriis ha una struttura che può non 


sembrare omogenea, soprattutto per quanto riguarda la successione 
delle questioni sollevate da Porfirio: questo implica, naturalmente, lo 
svolgimento stesso delle soluzioni. Il problema va evidentemente af- 
frontato sulla base di tutte le testimonianze della Lettera ad Anebo 
che sono giunte a noi, le quali si possono schematizzare nel prospet- 


to 


A. 


seguente: 
Myst. 285,9-14: « Rimane da parlare, come ultimo argomento, 
della felicità: su di essa tu hai fatto varie ricerche, sollevando da 
principio obiezioni, esprimendo poi dubbi, ponendo infine do- 
mande. Disponendo, perciò, ciascuna delle tue domande nel mo- 
do in cui tu le hai avanzate, ti risponderemo con eguale misura. » 
Myst. 285,14-286,2: « Hai fermata l’attenzione se mai la via della 
felicità sia, a nostra insaputa, diversa. » 

Myst. 286,14-15: « Non fondata è perciò la tua obiezione che 
non bisogna guardare alle opinioni degli uomini. » 

Myst. 286,17-19: « Ma neppure la questione che poni successi- 
vamente ha fondamento serio, quando affermi che l’anima si crea 
grandi cose senza una realtà effettiva. » 

Myst. 287,6-11: « Senza chiaro proposito, perciò, tu ed alcuni 
altri chiacchierate di queste cose. E neppure tutti gli scherni di 
cui alcuni fanno oggetto chi venera gli dèi considerandoli vaga- 
bondi e ciarlatani — e anche tu hai detto qualcosa di simile — non 
riguardano, essi, in nessun caso, la vera teologia e la vera teur- 
gia. » 

Myst. 287,16-19: « Dopo di ciò, io voglio passare in rassegna le 
altre tue affermazioni con cui, calunniando la prescienza divina, 
metti a confronto con essa altri metodi che si occupano delle pre- 
dizioni del futuro. » 

Myst. 289,8-12: « Perciò, chi possiede questa divinazione non è 
vero, come tu supponi, che prevede il futuro, e tuttavia non è 
felice... né prevede il futuro, e non sa però servirsene convenien- 
temente. » 

a) Myst. 290,8-10: « Meglio, perciò — come tu ci chiedi — mo- 
strarti la via alla felicità e indicarti in che cosa consista la sua 
essenza. » 

b) Agostino, Civ. Dei X 11, p. 421, 16-18: « Infine, verso la 
fine della sua lettera, [Porfirio] prega Anebo di insegnargli qual è 
la via alla felicità secondo la saggezza dell’Egitto. » 

a) Eusebio, PE XIV 10,2,1 (p. 286, 19-22 I Mras): « Vi sono 
presso di noi numerose discussioni, perché noi ci rappresentiamo 
il bene secondo ragionamenti umani; ma invano è stata esercitata 
la saggezza da coloro (μάτην αὐτοῖς 7 σοφία ἐξήσκηται) i quali si 
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sforzano di unirsi allessenza superiore, se è stata tralasciata (εἰ 
παρεῖται) questa parte dell’indagine. » 

b) Eusebio, PE V 10,11,2-7 (p. 308): « Invano è stata esercitata 
la saggezza da essi (μάτην αὐτοῖς ἡ σοφία ἐξήσκηται), se impor- 
tunano la mente divina per ritrovare uno schiavo fuggitivo o com- 
perare un podere o combinare un matrimonio o condurre a buon 
porto un affare commerciale. Se poi non è stata tralasciata (εἶ 
δ᾽ οὐ παρεῖται), e coloro i quali hanno rapporto con l’essenza su- 
periore dicono le parole più vere sugli altri argomenti, ma niente 
di sicuro né di garantito sulla felicità, si può allora concludere che 
non si trattava né di dèi né di demoni buoni, ma dell’aberrazione 
di cui noi parliamo. » In ambedue i casi, a) e δ), Eusebio cita alla 
lettera Porfirio e deve trattarsi molto probabilmente di un passo 
continuo, interrotto da Eusebio e distribuito in due parti diverse 
della sua opera: ove si consideri soprattutto la correlazione εἶ na- 
ρεῖται - εἰ δ᾽ οὐ παρεῖται: perciò la ripetizione di μάτην... 
ἐξήσκηται (cfr. Sodano, Porfirio 20,2). La disposizione delle que- 
stioni nel De mysteriis (cfr. e) confermerebbe l'ipotesi (cfr. anche 
f, la testimonianza di Agostino). 

c) Teodoreto, Graec. affect. cur. I 48 (p. 117, 15-18 I): equivale 
ad Eusebio, PE XIV 10,2,1 (cfr. a) con qualche variante. 

d) Teodoreto, ivi III 68 (p. 190, 3-5 I): equivale ad Eusebio, PE 
V 10,11,5-7 (cfr. b) con qualche variante (ambedue le citazioni di 
Teodoreto sono letterali). 

e) Myst. 293,3-10: « Questa parte, dunque, non è stata, come tu 
supponi, tralasciata dagli Egiziani... i teutgi non stancano la divina 
mente con cose di poca importanza... né essi si occupano di cose 
difficili e inutili... né sono ingannati da qualche demone falso. » 
f) Agostino, Civ. Dei X 11, p. 421, 18-27: « Del resto, quanto a 
coloro i cui rapporti con gli dèi si limitano ad importunare la loro 
mente divina per ritrovare uno schiavo fuggitivo o acquistare un 
campo, per un matrimonio o una compera o qualche altro affare 
di questo genere, essi sembrano, dice Porfirio, aver coltivato in- 
vano la saggezza. E anche se queste divinità con le quali sono in 
relazione facessero rivelazioni esatte sulle altre questioni, tutta- 
via, perché al riguardo della felicità non danno nessun consiglio 
prudente e utile, ma o quello che si dice inganno oppure finzioni 
umane ». Confrontata con quella di Eusebio, la testimonianza di 
Agostino risulta precisa e fedele. 

Questo il prospetto delle testimonianze. La concordanza di es- 
se per quanto attiene I non dovrebbe indurre a dubitare di A: il De 
mysteriis, cioè, riflette sicuramente la successione con cui Porfirio ha 
distribuito la materia, dapprima obiezioni e dubbi, poi la domanda 
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vera e propria, vale a dire lo zetema. Le obiezioni e i dubbi sono 
contenuti in B-G, la domanda in H-I. Qual sia Pentità e la logica di 
ciascuno di essi e quale il nesso che li collega reciprocamente, vedre- 
mo ora, tenendo naturalmente conto, al tempo stesso, delle soluzioni 
prospettate nel De mysteriis. 

B. Porfirio pone il dubbio che ci sia altra via alla felicità, diver- 
sa da quella teurgica, che i sacerdoti di Egitto ignorano: per esempio, 
la via della contemplazione filosofica. La risposta è decisamente ne- 
gativa: perché, se il bene è, nel suo stesso essere e nella sua perfezio- 
ne, divino ed è perciò negli dèi (dèi e beni, cioè, sono correlativi e 
inseparabili), allora la religione non solo è importante, ma contiene 
anche il principio e la fine di tutto ciò che è bene; nella religione può 
essere contemplata la verità e con essa si può raggiungere la cono- 
scenza intellettuale: e con la conoscenza degli dèi noi ci volgiamo 
verso noi stessi e impariamo a conoscere noi stessi (286,4-13). 

C. Più problematico è accertare questa seconda obiezione di 
Porfirio, per la frase enigmatica del De mysteriis, pur completata con 
le « lodi », di cui è cenno nella brevissima risposta, e per la mancan- 
za di altra testimonianza parallela. Non direi tuttavia (cfr. Scott, Her- 
metica IV 88, nota a 3) che nel testo ci sia lacuna, in cui sarebbe 
andata perduta la sostanza dell’aporia porfiriana: il De mysteriis è la 
risposta ad una lettera e, in casi del genere, non sempre ci si preoc- 
cupa di riferire il pensiero esatto e preciso del mittente, del quale ci 
si accontenta di riprendere, a volte, nella stessa risposta, qualche fra- 
se o parola allusiva: ciò basta perché l’altro intenda. Dobbiamo, quin- 
di, noi cercare di decifrare il linguaggio epistolare. E qualche ipotesi 
mi pare si possa fare. Porfirio può avere scritto, ad esempio, che la 
via alla felicità o la felicità stessa non dovrebbe consistere, come gli 
risultava o semplicemente credeva che potesse essere il pensiero o 
l'atteggiamento di circoli in cui si praticavano riti sacramentali teurgi- 
ci, nella considerazione e nell’elogio che altri potrebbe esprimere 
sulla condotta di una vita vissuta secondo il rituale teurgico. Non si 
acquista cioè la felicità soltanto perché si è circondati dal plauso e dal 
consenso degli uomini. Da ciò la risposta: colui il quale ha la mente 
fissa a dio non ha il tempo di guardare all’approvazione degli altri. 

D. Il dubbio di Porfirio è pragmatico e intellettualistico: i beni 
e le cose divine che il teurgo vede nei riti conclusivi della sua inizia- 
zione non sono realtà, ma semplici fantasmi, prodotti dalla sua imma- 
ginazione. Questa la risposta (Myst. 286,20-287,6): il teurgo che ve- 
de queste visioni agisce con il noùs, l’intelletto, non con la fantasia, 
l’immaginazione: e l’intelletto non produce fantasmi, ma coglie quel 
che realmente esiste. 

E. L’obiezione di Porfirio scende sul terreno della polemica 
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religiosa e si allinea alle accuse che i Cristiani (allusi con τυνες di 
287,6, spregiativo nella sua indeterminatezza; cfr. des Places, Jambli- 
que 211, 1; Witt 40-41) muovevano ai teurgi, classificandoli ciurma- 
dori e vagabondi e definendo inganno fraudolento le apparizioni o le 
visioni viste dagli iniziati (si pensi, ad esempio, ad alcune pagine della 
Confutazione di tutte le eresie di Ippolito). Certo — si risponde — la 
mala pianta alligna anche fra noi: ma essa non sopravanza, non di- 
strugge la buona semenza, che è rigogliosa e produttiva (287,11-15). 

F-G. Le difficoltà poste da Porfirio in F relative alla divinazio- 
ne e al discredito di essa sembrano una digressione estranea alla topi- 
ca della felicità, ma G vale a chiarirne il nesso logico. Porfirio deve 
aver dubitato nella sua lettera che la divinazione renda felici e che sia 
utile, specificando di essa alcune forme e alcuni metodi, gli stessi 
probabilmente di cui è parola nella replica di 287,10-288,4 e 288,7- 
12: cioè l’anticipazione di ciò che sta per accadere — la preveggenza, 
ad esempio, di cambiamenti metereologici da parte di alcuni animali 
— e la deduzione da segni già in corso — un medico, per esempio, 
deduce l’imminenza della febbre dal ritmo del polso del paziente. La 
risposta si articola in due argomentazioni fondamentali: 

a) la divinazione divina, strettamente correlata alla teurgia 
(cfr. 293,14-15), è un’azione diretta degli dèi, è partecipe delle intel- 
lezioni divine, causa di beni: chi la possiede s’unisce con dio, parteci- 
pa dei pensieri che il dio pensa, allo stesso modo del teurgo che 
raggiunge la stessa unione mediante i riti sacramentali; essa perciò 
rende felice ed è di gran lunga diversa dalle facoltà istintive di acu- 
tezza percettiva e sensitiva e dall'azione esercitata sul nostro corpo 
da forze fisiche, così come dalla inferenza scientifica del medico 
(Myst. 288,4-7; 288,12-289,2; cfr. anche 162,3-10; 162,15-163,5; e 
supra nota 81, p. 307); 

b) la mantica divina è utile, perché gli dèi concedono per il 
suo tramite la possibilità di difendersi dai pericoli del divenire: essi 
ne fanno dono all’uomo se e quando per l’anima è meglio conosca il 
futuro, la rifiutano se e quando l’anima diventi migliore non cono- 
scendo il futuro (289,13-290,4). Sia nell’uno che nell’altro caso, gli 
dèi fanno quel che meglio promuove l’umana felicità. 

H. Porfirio pone ora la questione fondamentale: qual è la via 
alla felicità e quale la sua essenza. Agostino, intanto, certifica che 
questa era la problematica dell’ultima parte della lettera e la circo- 
scrive alla sapienza degli Egizi (cfr. Hb). Alla prima parte della do- 
manda — qual è la via alla felicità — si risponde partendo dalla specu- 
lazione platonica dell’uomo divinizzato (l’idea cioè dell’uomo nel re- 
gno delle idee divine: 290,13-15: cfr. Sodano, Avant-propos 31; des 
Places, Jamblique 213, 1), caduto nella genesi e nel carcere del cor- 
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po, stretto quindi dai vincoli della necessità e del fato: da essi l’uomo 
si libera mediante la conoscenza degli dèi (290,18-20: cfr. 291,11- 
13). La seconda parte della domanda — l’essenza della felicità —, che 
tuttavia è inseparabile dalla prima, trova uno svolgimento ampio nel- 
l'opposizione all'essenza del male; questi i predicati, positivo e nega- 


tivo (290,19-291,11): 
essenza della felicità 
conoscenza del bene (dèi e beni 
sono correlativi) 
comunione con il divino 


ricerca delle essenze intelligibili 
sulla via della teurgia 


conoscenza del padre, cioè del 
demiurgo 

elevazione al padre della vera 
vita (cioè la vita dell’anima 
intellettuale) e preservazione 


essenza del male 
dimenticanza del bene 


unione con il corpo e le cose 
corporee 

ricerca del corpo sulla via che 
porta lontano dalle cause e 
dai principî del tutto 

allontanamento dal padre, cioè 
dal demiurgo 

discesa dal mondo della realtà 
immutabile al mondo del pe- 
renne cambiamento. 


di essa 

La via alla felicità è percorsa nella successiva conquista di tre 
gradini: purezza dell’anima; preparazione intellettuale alla visione del 
bene—dio; unione con gli dèi—bene. 

Alla fine di quest’ascesa teurgica, l’anima, completamente sepa- 
rata dal mondo materiale (libera, quindi, da ogni legame con la ne- 
cessità e il fato), unisce con il logos, che è il demiurgo, l'universo 
dio creatore, con esso coincidendo (292,5-17). Questa ἀναγωγή — la 
quale ha indiscutibili punti di contatto con quella dei misteri caldaici 
(Lewy 488B 1; Cremer 149, 10) — è definita in 292,16-17 egiziana. 
E in effetti, a parte gli Hermetica che pur sostengono la felicità consi- 
sta nell'unione con dio, ma che avrebbero tuttavia negato che la via 
per giungere ad essa è la teurgia (Scott, Hermetica IV, 90, nota a 
20-21), non è difficile individuare nella tematica di questa dottrina 
idee e termini dell’antico Egitto: così, la visione, la contemplazione, 
intesa soprattutto come visione di altezze metafisiche (per es. « la 
visione della bellezza del cielo »); la nozione della liberazione dai 
vincoli della materia inferiore, anche dagli artigli della morte; la defi- 
nizione del male come « dimenticanza del bene », espressa nella lin- 
gua egizia con la parola isfet, che significa probabilmente « distacco » 
dal bene e dall’ordine cosmico; il concetto della « vita ieratica » 
(Myst. 291,3), che richiama, in egiziano, « l'apertura del sentiero » 
(= conoscenza) oppure delle « belle vie » (cfr. libro di Thot 62: « Io 
rendo magnifica la tua via e largo il tuo sentiero »); le espressioni 
« corte del bene » o « luogo del bene » (291,14) hanno un sicuro 
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confronto nei termini dell’antico Egitto wesechet Ma'at, iset Ma'at, 
mentre alla dizione « porta di accesso a dio, alla felicità » (291,13- 
14) può corrispondere, nell’antico egizio, la frase « la porta dell’illu- 
minazione »; il fine anagogico della teurgia, che pone l’anima nel dio 
della creazione universale (292,15-16), ricorda il « far ascendere di 
Ma’at » (armonia); e, per l'elevato tono mistico di tutto il passo, si 
può confrontare questo testo iscritto su una bara dell’antico Egitto 
(Coffin Text 75): « Io sono dappertutto, in tutti i cieli e abbraccio 
tutte le terre... Il mio spirito non arde nel mio corpo e non è impri- 
gionato dai demoni... Esso non è incatenato dalle potenze terrene e 
non è preso da quelle celesti... Esso vaga in avanti... strappando il 
mio destino agli spiriti terreni » (Thausing 104). 

Questa, dunque, è la felicità e questa la via che porta ad essa, 
secondo il De mysteriis. Una soluzione certamente diversa da quella 
che dello stesso problema aveva proposto Plotino e proponeva Porfi- 
rio. Ad Amelio, scrupoloso osservante dei riti e delle cerimonie sa- 
crificali, il quale pretendeva da lui la partecipazione ad essi, Plotino 
(il quale nel trattato I 4 [46] « Sulla felicità » dimostrerà che la felici- 
tà consiste nella vita intellettuale, identificata con la stessa sostanza 
dell’intelligenza e che quindi deve sfuggire a tutti i colpi della sorte) 
ebbe a rispondere: « Spetta agli dèi venire da me; non a me andare 
da loro » (Porfirio, Plot. 10,36): e Porfirio non comprese, così come 
non compresero gli altri scolari: Porfirio, il quale nel Conosci te stes- 
so, pur ritenendo la felicità conoscenza del bene, indicava la via della 
conoscenza della propria essenza: « Lo studio dell’esortazione a co- 
noscere se stessi tende al conseguimento della vera felicità, la quale 
consiste nella disposizione alla contemplazione del bene secondo sa- 
pienza e secondo il raggiungimento della sapienza e nella conoscenza 
delle cose che realmente esistono. Esso esorta dunque a contemplare 
e a conoscere chi siamo realmente noi stessi, non perché, divenuti 
sapienti, siamo felici. Infatti, il raggiungimento dell’essenza nostra 
che realmente è e la vera conoscenza di essa è raggiungimento della 
sapienza, se realmente è proprio della sapienza la vera conoscenza 
dell'essenza vera delle cose e mediante la sapienza accade il possesso 
della felicità perfetta » (ap. Stobeo, III 21,27, p. 581, 3-14 I Hense). 

I. Siamo così arrivati alle ultime battute della lettera di Porfi- 
rio, le quali sono chiaramente testimoniate anche da altre fonti, oltre 
il De mysteriis; Eusebio (lab) e Agostino (If) soprattutto, i quali, 
questa volta almeno, trasmettono più compiutamente il pensiero 
porfiriano, contribuendo a rendere più lucida la breve sintesi del De 
mysteriis. Le ultime istanze porfiriane sono queste: 

1. Se gli Egiziani hanno tralasciato d’indagare quale sia il vero 
bene e la felicità, inutile è il loro esercizio della saggezza, vale a dire 
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l'insegnamento e i riti da loro praticati, i quali si ridurrebbero, in tal 
caso, a pure invenzioni umane. Il De mysteriis (il quale lascia da par- 
te la proposizione principale dell’aporia di Porfirio, che invece Euse- 
bio sottolinea con chiarezza) risponde che i sacerdoti egiziani hanno 
appreso la dottrina sul vero bene e sulla felicità « per divina ispira- 
zione » (293,5: ϑεοπρεπῶς), l'hanno cioè appresa dai libri di Thot, i 
libri che erano stati scritti da tempo immemorabile da uomini ispirati 
dal dio Thot. 

2. Inutili sono le cerimonie rituali egizie, se con esse si chie- 
dono agli dèi benefici materiali di poco o di niun conto. Eusebio (Ib) 
e Agostino (If) attestano concordemente che Porfirio chiariva il suo 
pensiero con esempi, ritrovamento di uno schiavo ch'era fuggito, ac- 
quisto d’un campo, ecc., che cadono piuttosto nell’àmbito dell’azione 
magica. Ad essi il De mysteriis non dà spazio nella sua risposta, limi- 
tandosi a chiarire che i riti teurgici valgono ad ottenere i più veri e i 
più grandi beni: purificazione, liberazione e salvezza dell'anima 
(293,7-8). 

3. Se invece i teurgi egizi hanno fatto oggetto della loro inda- 
gine il bene e la felicità, ma non sono in grado di averne una nozione 
sicura (e qui Agostino non sembra abbia còlto esattamente il pensie- 
ro porfiriano, facendo soggetto della proposizione gli dèi, e non 
« coloro i quali hanno relazione con gli dèi », cioè i teurgi, come si 
legge in Eusebio), allora si deve dire che essi sono ingannati da catti- 
vi demoni, i quali pretendono di essere dèi. Anche qui il De myste- 
riis tralascia la protasi del pensiero, rilevandone la sola apodosi. Ri- 
sponde tuttavia che i teurgi, nella pratica dei riti, non subiscono in- 
ganno da parte di demoni, perché hanno raggiunto un pieno dominio 
di essi e si elevano al mondo più alto del pensiero, in cui vivono 
gli dèi. 


130 Questo della conoscenza degli dèi cui s’accompagna la 
« conversione » in se stessi e la conoscenza di se stessi è tema ploti- 
niano (cfr. Enn. V 3 [49] 7,1-9), ripreso da Porfirio (cfr. Sent. 40, p. 
50, 16-21): « A quelli infatti che sono capaci di rientrare nella loro 
essenza intellettualmente e di conoscere la loro essenza e di ritrovare 
se stessi in questa conoscenza e nella coscienza che ne prendono 
secondo l’identità del soggetto che conosce e dell'oggetto che è co- 
nosciuto, ad essi che sono, così, presenti a se stessi è presente anche 
l'essere » (cfr. Sodano, Introduzione 57 e la nota 15). 


131 γεναρχοῦντα. Scott (Hermetica IV 95, nota a 1-2) suppo- 
ne che il termine (cfr. yev&oyns, « fondatore » o « primo antenato 
di una famiglia ») possa forse qualificare l’archanthropos di Corp. 
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Herm. 1 e il primo uomo, il πρωτάνϑρωπος, di cui trattano alcuni 
gnostici cristiani (Bousset, Hauptprobleme 160-161). L’archanthro- 
pos è un prototipo mitico dell'anima umana incorporea: e perciò, 
questa, a meno che non sia salvata dalla conoscenza degli dèi, preci- 
piterebbe nel mondo della materia, se il passo del De mysteriis ri- 
prendesse il vocabolo ermetico. Taylor (p. 333) traduce « the gene- 
ration-ruling man », « l’uomo dominante sulla generazione », e an- 
nota: « Luomo, considerato come un’anima razionale, connesso con 
la vita irrazionale; perciò quest'uomo ha il dominio sul regno della 
generazione ». 


132 Allusione al pensiero di Eraclito, formalizzatosi nel noto 
« tutto scorre, niente sta fermo »; il modo espressivo è frequente in 
Platone (Cra. 402a 8-10: « Eraclito dice in qualche parte “tutto passa 
e niente rimane” e, assomigliando le cose alla corrente d’un fiume, 
aggiunge “non si potrebbe entrare due volte nello stesso fiume” »; 
cfr. 401d 4-5; 439c 2-6, d 4, ecc.) e in Aristotele (Top. 104b 21; 
Cael. 298b 29-33; Metaph. 987a 32-35, ecc.), dai quali esso poté 
venire all'autore del De mysteriis. 


133 Questa trinità sarà alla base del sistema gerarchico di Dio- 
nigi Areopagita: cfr. per es. CH. 3,2,165b-c (p. 90, 27-37): « L’ordi- 
ne gerarchico implica che gli uni siano purificati e gli altri purifichi- 
no, che gli uni siano illuminati e gli altri illuminino, che gli uni siano 
perfetti e gli altri compiano l’iniziazione perfettiva... la beatitudine 
divina... pura da ogni dissomiglianza, piena di una luce eterna, per- 
fetta e non priva di ogni perfezione, purifica, illumina e rende perfet- 
ti o, per dir meglio, è purezza, luce, perfezione assoluta » (cfr. anche 
72,208b-c, pp. 110, 15-112, 44, con la trattazione delle tre « vie », 
purezza, contemplazione, perfezione): cfr. Koch 175-177. 


154 Scott (Rec. 244-247, ed Hermetica IV 97-99) intende in 
queste potenze del demiurgo i modi di attività, i diversi aspetti di un 
unico dio rappresentati da dèi cui erano affidate le varie funzioni del 
governo di una parte del cosmo e che erano distintamente venerati e 
adorati nei templi di Egitto. Sicché alle otto potenze ricordate nel 
passo corrisponderebbero altrettanti dèi remplari, alcuni dei quali si 
potrebbero identificare nelle divinità che in 263,7-264,3 costituisco- 
no uno dei sistemi della teologia egiziana (cfr. supra, nota 115, pp. 
368-372), probabilmente così: 

demiurgo (292,7 e 16): Knéph (262,14-263,2) 

potenza ordinatrice dell’universo, che eleva alla verità intelligi- 
bile (292,10-12): Ptha (263,10-264,1) 
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potenza generata e mossa da se stessa, che sostiene il tutto 
(292,9-11): Aman (263,7-10) 

potenza creatrice (292,12): Osiride (264,2-3). 

I sacerdoti, mediante riti e cerimonie sacrali, erano consacrati 
al servizio di queste divinità nei vari templi ed erano, in un certo 
senso, « uniti » con esse, passando progressivamente dalla inferiore 
alla superiore, fino all’iniziazione finale, quando erano uniti con il 
dio unico, nel quale erano insieme contenuti tutti gli altri dèi. Que- 
sto processo iniziatico, non testimoniato tuttavia, a quanto pare, da 
altra fonte, durava parecchi anni e soltanto pochissimi sacerdoti riu- 
scivano a completarlo raggiungendo l’unione con il demiurgo nella 
sua interezza. Scott suppone che questo sistema dovette essere un’in- 
novazione introdotta dal sacerdozio egiziano o almeno dalla parte più 
progressista di esso, influenzata dalla filosofia greca, con la speranza 
di immettere nuovo vigore nella chiesa nazionale e di difenderla così 
dal crescente e minaccioso potere del cristianesimo. 


135 τὸν mooevvoovuevov: così traduce des Places, Jamblique 
214, e la frase deve indicare il demiurgo, se, subito dopo, il bene 
umano, cioè la felicità, τέλος o summum bonum in senso etico, è 
definito « unione con lui » (cfr. 292,7,9,15-16). L'espressione ritorna 
in due frammenti del Corpus Hermeticum, il fr. 12a (Corp. Herm. 
IV, p. 111), in cui significa probabilmente il primo dio, e il fr. 36 
(ivi, p. 143), in cui si riferisce al secondo dio e qui Festugière tradu- 
ce « concepito prima di tutte le cose, cioè nel pensiero del primo 
dio » (cfr. ivi, p. 112, 1), intendendo il participio con significato pas- 
sivo. 


136 È probabile che si tratti dello stesso scritto di Bitys di cui è 
cenno in 267,15-268,2 (cfr. supra, nota 115, pp. 359-360), il docu- 
mento che conteneva istruzioni per il corso d’iniziazione teurgica: 
uno scritto del genere, che dava ai sacerdoti precetti come raggiun- 
gere l’unione con il dio tramite i riti teurgici, poteva certamente co- 
minciare o finire con la definizione che il bene umano è unione con 
dio. Ma è ovvio che Bitys può aver fatto altre traduzioni, interpreti 
dei libri ermetici (Scott, Hermetica IV 100, nota a 24). 


137 Questa conclusione, con la quale è da confrontare il passo 
finale del discorso di Giuliano Imperatore « Sulla madre degli dèi » 
(20,180b 4-6: « Quanto a me, consentimi di raccogliere come frutto 
del mio servizio verso di te la verità nei dogmi relativi agli dèi, la 
perfezione nelle pratiche teurgiche »), sottolinea l’esercizio della 
teurgia, di cui è fondamento appunto la comunione di un’amicizia 
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che s’origina da pensieri unanimi (cfr. 184,17-18): ché i teurgi sono 
uniti dalla comune partecipazione a un mistero, al pari di tutti gli 
iniziati (cfr. Platone, Ep. 7,333e 3-4: « Legame di amicizia che fanno 
nascere... relazioni fra iniziati ai diversi misteri »); cfr. des Places, 
Jamblique 215, 1. 


APPENDICI CRITICHE 


Questo il testo di des Places: σύ te καλῶς ποιεῖς ἃ εἰς γνῶσιν 
τοῖς ἱερεῦσι, ὡς φιλοῦσι, περὶ ϑεολογίας προτείνων ἐρωτήματα, 
e questo lo « status » di VM: 

ἅ....εἰς, ἁγνῶς Μ,ἅτινα V'in m. γνῶσιν: ἀγνῶσι M 

ὡς φιλοῦσι: lac. 9 litt. M post προτείνων: lac. 6 litt. V. 

Appar chiaro che larchetipo presentasse difficoltà di lettura, 
che i copisti s'impegnarono a superare. Sicher! (Handschriften 176) 
ritiene che i copisti non riuscirono a decifrare il testo e, nel caso 
della prima lacuna, il copista di M non esitò a copiare cose senza 
alcun senso, mentre il copista di V, più scrupoloso, preferì segnare 
una lacuna e proporre nel margine o la lezione verisimile oppure una 
congettura: perciò legge [tiva ἀγνοεῖς]. Anche per la seconda lacu- 
na, sarebbe avvenuta una cosa del genere: ὡς φιλοῦσι è « quasient- 
zifferung » di V, laddove M, nell’incertezza della lettura, segna lacu- 
na: Sicherl congettura [ὡς εἰδόσι], rinviando a 5,14; di nuovo, dopo 
προτείνων, V non riesce a leggere e, scrupoloso, lascia una lacuna, 
mentre M, dato che il senso non ne risulta compromesso, scrive 
ἐρωτήματα di seguito a προτείνων: Sicherl legge [......]. Questo cri- 
terio metodologico di Sicherl sembra tuttavia eccessivamente rigoro- 
so, non considerando, per esempio, la possibilità che ciascuno dei 
due copisti, lavorando con eguale impegno, possa aver decifrato, 
ognuno per conto suo, quel ch'era ancora possibile leggere e intrave- 
dere: d’altra parte, le condizioni precarie di questo primo foglio del- 
l'archetipo possono aver subìto, anche nel giro di pochissimo tempo, 
peggioramenti e possono, quindi, aver condizionato la sua lettura. 
Inoltre: non pare che il copista di M sia meno scrupoloso e diligente 
del suo collega; M contribuisce, infatti, alla costituzione del testo in 
egual misura di V e lo dimostrerebbe una rassegna, anche di poche 
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pagine, dell'apparato critico di des Places; nel caso specifico di que- 
sto passo, il copista di M, se non fosse stato attento, avrebbe potuto, 
anche dopo ἱερεῦσι. non segnare la lacuna, dato che il concetto è di 
per sé chiaro, cosa che invece avrebbe indotto, secondo Sicherl, a 
fare a meno di indicare lo spazio bianco, per la non-intelligibilità 
dello scritto, fra προτείνων ed ἐρωτήματα. Ancora: è pacifico che 
ἀγνῶσι non dà senso, ma proprio questo potrebbe indurre ad accor- 
dare fiducia al copista nel senso che egli ha trascritto fedelmente 
quel che gli veniva di leggere e, in gran parte, come prova V, la sua è 
stata lettura esatta. Perciò, credo che, tutto considerato, des Places 
abbia giustamente seguito il criterio di servirsi — là dove, natural- 
mente, è possibile ottenerne un significato plausibile — delle lezioni 
di ambedue i capifila della tradizione manoscritta. Soltanto in un caso 
non sarei d’accordo, cioè è, anche per la traduzione, « ...proposer... 
questions... qui tendent à la gnose », che non pare proprio opportu- 
na. Invece di &, proporrei di conservare la lezione di M — tanto più 
che V segna, dopo &, una lacuna di quattro lettere —, correggendone 
soltanto lo spirito e l’accento, leggere, cioè, ἀγνώς. Questa lezione 
può avere e, nello stesso tempo, dare luce ad εἰς γνῶσιν e l'accosta- 
mento dell’aggettivo con valore negativo ed il complemento di fine, 
con valore positivo, potrebbe essere stato, da parte dell’autore, in- 
tenzionale, creando così la giustapposizione o contrapposizione fra 
l'ignoranza di Porfirio, la sua non-scienza dei problemi relativi alla 
teologia, la dottrina dell'essenza del divino, e la conoscenza che di 
questi stessi problemi hanno i sacerdoti egiziani, di cui Abammone è 
esponente primario. Anzi, a guardar bene, questa lettura conforta 
l'attendibilità di ὡς φιλοῦσι, che il copista di V è riuscito a strappare 
all’archetipo: perché (ὡς è causale) Abammone e i suoi colleghi non 
possono non prediligere la scienza che riguarda dio e sono perciò i 
più adatti interlocutori di Porfirio, certo su quest’'argomento non 
egualmente esperto. 
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zs! 


II 


Il testo, all’inizio specialmente, presentava, già nell’archetipo, 
vistosi danni, sicché esso può essere stato, dai copisti dei due ipoar- 
chetipi della tradizione, corretto o integrato per congettura (Sicherl, 
Handschriften 175 ss.), anche se, naturalmente, va tenuto conto del 
ripetuto tentativo di decifrare l’illeggibile o poco leggibile (cfr. su- 
pra, App. critica I, p. 399): in questo passo, ad esempio, dopo 
ϑείων, c'è in M una lacuna di 7 lettere, che V verisimilmente ha 
supplito ϑεολογιῶν, cui segue spazio bianco di altre 2 lettere. Orbe- 
ne, ϑεολογιῶν è congettura che può non soddisfare: già I. Voss pro- 
poneva di superare la difficoltà espungendo il sostantivo e intenden- 
do ϑείων aggettivo sostantivato, e Scott (Hermetica IV 46, nota a 
11-12) espungendo, viceversa, l’aggettivo (ma questa non è certo la 
soluzione tecnica della difficoltà); mi par ora preferibile leggere 
ἐπιστημῶν, proposta congetturale di Sicherl (Handschriften 176- 
177), specie dopo la nota di Cremer (p. 7, 1): oltre al confronto di 
4,14 (« da... scienze diverse »), si avverte qui l’esigenza di un concet- 
to che sia più ampio, più largo di quanto esprima « teologie », ove si 
consideri soprattutto che fra i generi della speculazione prospettati 
da Porfirio ci sono non soltanto le tradizioni sacre, ma anche i pro- 
blemi filosofici e pseudo-filosofici; espressioni similari in 144,5 e 
Proclo, in Ti. 1 347,13. Saffrey, Plan 284, 9 congettura ϑεωριῶν, 
reminiscenza di Platone, R. VII 517d 4-5. 
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εἰς πεπερασμένον βιβλίον, che propriamente vale «in un li- 
bro limitato » (cfr. Scutellio 2: « finito in volumine »; Hopfner, Ge- 
heimlehren 3: « in ein einziges in sich abgeschlossenes Werk »), non 
esattamente « in un trattato determinato » (Quillard 4). La traduzio- 
ne data nel testo è proposta da Scott, Hermetica IV 49 e accolta da 
des Places, ma non saprei fino a qual punto essa possa rispecchiare la 
lezione manoscritta e se non si debba piuttosto leggere con Scott εἰς 
πεπερασμένον βιβλίων «πλήϑος;», tanto più che βιβλίων è la lezione 
di VM (βιβλίον è emendamento di Bessarione). Il concetto, comun- 
que, sembra chiaro: le fonti da cui si attingerà per la trattazione della 
religione egiziana sono due: 1) scritti antichi, verisimilmente i libri di 
Thot, compilati in antico tempo dai sacerdoti egiziani: la loro vasta 
massa è precisata in 20.000 o 36.525 libri in 261,1; 2) scritti più 
recenti rispetto ai primi, ma egualmente antichi rispetto al De myste- 
riis, nei quali è stata compendiata e sintetizzata la dottrina egiziana 
degli dèi. Scott suppone che con questa seconda categoria siano allu- 
si gli scritti di Manetone, Seleuco, Cheremone e gli Hermetica (cfr. 
supra, nota 115, pp. 357-358 e 361). 
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Il passo, largamente guasto già nell’archetipo, consente tuttavia 
di individuare, nel suo insieme, un significato generale: 

1. Le questioni attinenti alla teurgia non possono esaurirsi 
con una semplice esposizione: perciò, innanzi tutto, dopo ἔργων 
(6,9) va ripristinato ϑείων che si legge in ambedue i capistipiti della 
tradizione e che molto probabilmente è caduto per un errore di 
stampa (cfr. la traduzione); e ϑεῖα ἔργα è anche altrove (96,15; 
100,17-18; 142,7, ecc.) espressione della « teurgia ». In secondo 
luogo, invece di δυνατόν (6,9-10), è molto verisimile si debba legge- 
re ἀδύνατον, congetturato da Gale (p. 185, nota ad loc.): la contrap- 
posizione con le questioni logiche « conoscibili per via del ragiona- 
mento » (7,1) è netta e la non-esprimibilità del divino è anche in altri 
passi (65,15 e 18-19; 144,10-11) caratterizzata da espressione molto 
analoga (Cremer 8, 9). Intanto, διὰ λόγων ἀδύνατον non è parentesi 
(così Cremer 8, 10), ma pur audacemente ellittico, significa il concet- 
to principale, che conclude la prima parte in cui è strutturato il pen- 
siero: con sufficiente chiarezza anche, perché διὰ λόγων. mediale e 
pregnante, vale « servirsi di parole [soltanto] ». Ma è probabile an- 
che un altro rimedio della corruttela manoscritta: V legge xatavot 
e, dopo una lacuna di 17 lettere, continua διὰ λόγων, ecc., sicché è 
verisimile che lo scriba di M, cui pure si potrebbe concedere l’onesto 
sforzo di aver decifrato -oiv μόνον, non ha tuttavia scrupolosamente 
segnato la lacuna restante: in questa può esserci stato, illeggibile per 
ambedue gli scribi, l’infinito dipendente da ἀδύνατον, ad esempio 
ἐξηγεῖσϑαι. già congetturato da Gale (loc. cit.) e poi Scott (Hermeti- 
ca IV 49, nota a 15-16); il passo potrebbe, in tal caso, essere sanato 
nella maniera seguente: μόνον «ἐξηγεῖσϑαι;» διὰ λόγων. Nel testo 
della traduzione ho preferito questa seconda alternativa. 

2. Gli intelligibili è difficile coglierli nell’immediatezza: è tut- 
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tavia possibile dare suggerimenti che avviino alla loro speculazione 
(questo valore dell’insegnamento che prepara, ma non dà la visione è 
comune a Corp. Herm. IX 10 e Plotino, Enn. VI 9 [9] 4,15-16; ma 
già prima Platone, Ep. VII 34lc-d; 343e-344b). Fra πλήρη e σημεῖα 
l'archetipo doveva presentare un vistoso guasto: dei due capifila della 
tradizione, infatti, M segna una grossa lacuna di 22 lettere e V ne 
indica una di 20 lettere, ma preceduta da te e seguita da xadaige- 
σϑαι, relitti che probabilmente lo scriba riesce a ricuperare. Des Pla- 
ces, Jamblique 41 lascia inalterata la lettura di V, suppone che nella 
lacuna sia caduto il soggetto della frase e intende καϑαίρεσϑαι « de- 
lucidare, chiarire », traducendo « ciò che è pieno di spiegazione in- 
tellettuale (un discorso ragionato come il nostro non saprebbe) spie- 
garlo ». Ma un valore tanto audacemente traslato di καϑαίρεσϑαι 
pare difficile e, almeno nell’uso, non sembra trovi conferma. Ritor- 
nerei perciò all’emendamento καϑαιρεῖσϑαι di Gale, fatto proprio 
anche da Parthey. Holwerda (p. 90), prendendo l’avvio da Tucidide, 
I 121,5 e dal commento ad loc. di Classen, chiarisce che qui xadat- 
ρεῖν denota una cosa difficile ad intendersi, che si può comprendere 
a fatica, cogliere con sforzo, concetto che poteva essere definito con 
maggiore esattezza nella lacuna. In tal caso, l’infinito è retto, allo 
stesso modo di φράζειν, da δύναται di 6,11, e ne risulta una più 
stretta organicità del pensiero. 
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ἀνοικειότης. È lezione di M, mentre in V si legge àv........ Gs 
Del Corno (p. 88) ritiene inattendibile la lezione di M, per via della 
lacuna di V: l’archetipo, cioè, sarebbe stato in questo punto illeggibi- 
le e V scrupolosamente avrebbe segnato lacuna, M al contrario 
avrebbe integrato. Quest’era già l'opinione di Sicherl (Handschriften 
177), il quale proponeva la congettura àv<opotòtn»g. Sul principio 
generale delle corruttele nei due manoscritti non c’è che esser d'ac- 
cordo. Tuttavia si consentirà che gli scribi abbiano tentato, ciascuno 
per conto proprio e a seconda delle diverse capacità, di decifrare il 
passo rovinato nell’archetipo e possano esser giunti a risultati diffe- 
renti: tenendo anche conto, naturalmente, della possibilità che ai due 
momenti della lettura il testo dell’archetipo fosse in condizioni non 
del tutto somiglianti (cfr. supra, App. critica I, p. 399). Nel caso 
particolare, a favore di un’attendibilità della lettura di M, è il vocabo- 
lo stesso, non frequente quanto all’uso e probabilmente hapax quan- 
to al significato. Liddell-Scott-Jones citano soltanto un passo di Eu- 
stratio (in EN 364,18) e questo luogo del De mysteriis, ma il termine 
si legge anche due volte, a breve distanza; in Proclo (in R. I 45,2 e 
4). Ad ogni modo, in Eustratio ἀνοικειότης vale « mancanza di op- 
portunità » e in Proclo « mancanza di convenienza » (cfr. Festugière, 
République 63), significato non valido per il passo del De mysteriis. 
Qui si discute della struttura dei composti a vari livelli, in essi viene a 
costituirsi (συνίσταται) una combinazione dei componenti (σύντα- 
Erg: « assemblage » traduce des Places 45 e « coarrangement » Tay- 
lor 28), i componenti cioè sono ordinati luno insieme con l’altro, e 
ne segue una ἀνοικειότης, vale a dire « una mancanza di fusione, di 
unione » delle parti; ἀνοικειότης dovrebbe quindi riflettere il signi- 
ficato metaforico di « connessione, rapporto », che οἰκειότης ha, ad 
esempio, in Platone, R. 537c 2. Avrebbe lo scriba di M intuito que- 
sto valore del termine? - 
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καὶ δὴ καὶ ἐπὶ τῷ τέλει τῆς ἐρωτήσεως συμφύρεις. Questo il 
testo di des Places, il quale traduce « mais voilà que, sur la fin de la 
question, tu confonds... »; συμφύρεις è però emendamento propo- 
sto da Sicherl (Handschriften 31 e 92), perché in M si legge συμφύ- 
ρει, V, a sua volta, legge συμφέρει e la convergenza di ambedue i 
capistipiti della tradizione manoscritta dovrebbe accertare nell’arche- 
tipo la terminazione -ρει, 3° persona singolare. Intanto, l’inizio della 
frase è καὶ δὴ καί in M, καὶ δὴ τῷ in V. Sicherl (Handschriften 31) 
suppone che quella di M sia la lezione esatta e che V abbia frainteso 
il compendio del secondo καί dell’archetipo e abbia scritto τῷ. È 
tuttavia probabile che xai/t® sia stato originato dalla scarsa chiarezza 
dell’archetipo, che cioè il compendium stesso non fosse del tutto 
intelligibile, sicché ambedue gli scribi possono aver inesattamente 
interpretato la lezione. In questa si potrebbe rintracciare il soggetto 
di συμφύρει, vale a dire τό (cfr. Sodano, Avant-propos 22, dove 
tuttavia suggerivo la lettura xaì tó). La conferma viene dal seguito, 
dalle linee 9-10 τὸ μὲν γὰρ ἐρώτημα ἐπιζητεῖ e non soltanto per 
l'analogia formale di un soggetto astratto: il neutro ἐρώτημα, rispetto 
al femminile ἐρώτησις che immediatamente precede, deve significa- 
re un aspetto particolare della questione, un momento di essa, in 
sostanza cioè quel che è detto con τὸ ἐπὶ τῷ τέλει τῆς ἐρωτήσεως, 
vale a dire la parte ultima della questione. 


T 
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Testo di des Places: αὐτὴ [i.e. ἡ ψυχή] καϑ' ἑαυτήν ἐστιν 
ἄτρεπτος, ὡς κρείττων οὖσα κατ᾽ οὐσίαν τοῦ πάσχειν, ἀλλ᾽ οὐχ ὡς 
ἐν προαιρέσει τινὶ τῇ δεπούσῃ πρὸς ἀμφότερα τὸ ἐμπαϑές, οὐδ᾽ ὡς 
ἐν μετουσίᾳ ἕξεως ἢ δυνάμεως προσλαβοῦσα ἐπίκτητον τὸ ἄτρεπ- 
τον. Traduzione di des Places: « En elle-même elle [i.e. l’àme] 
échappe aux variations comme étant par essence supérieure au pàtir; 
loin qu’une volonté inclinée des deux côtes lui fasse acquérir la passi- 
bilité, ou qu’une participation d’état ou de puissance lui obtienne 
une invariabilité adventice ». Quest’interpretazione, tuttavia, crea 
qualche_ difficoltà: 

a) non sembra tener conto dell’unità strutturale del periodo 
greco, in cui ἀλλ᾽ οὐχ ὡς e οὐδ᾽ ὡς, fra loro coordinati per asindeto, 
si oppongono al primo ὧς: e sono tutti e tre causali; 

b) ἐπίκτητον è predicativo, non attributivo di τὸ ἄτρεπτον; 

c) τὸ ἄτρεπτον riprende il concetto della principale αὐτὴ... 
ἄτρεπτος e su di esso gravita la sostanzialità del concetto, sicché esso 
solo, e non anche τὸ ἐμπαϑές, è il omplemento oggetto di προσλα- 
βοῦσα; 

d) πρὸς ἀμφότερα non dovrebbe rimanere in una vaga ed 
equivoca indeterminatezza; 

e) l’anima non acquisisce « la passibilità » in una sua libera 
scelta, se, come è precisato nella causale che immediatamente prece- 
de, deve considerarsi « superiore per essenza al patire »: in ogni ca- 
so, essa dovrebbe scegliere l’impassibilità. 

Di quest’ultima difficoltà s'avvide già Ficino, il quale corresse 
ἐμπαϑές di V, il ms. che aveva sott'occhio, in ἀπαϑές (cfr. la sua 
parafrasi p. 19-20: « Atque hanc impassibilitatem anima non solum 
acquirit electione, sed possidet ipsa natura admodum superiore cor- 
poribus »): un emendamento che ha determinato l’interpretazione di 
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tutti i traduttori del De mysteriis, una volta accolto da Parthey. Esso 
però non risolve da solo tutte le difficoltà che ho sottolineate, le 
quali rimangono, sicché si è ricorso ad un’intelligenza ambivalente di 
προσλαβοῦσα (quasi fosse zeugmatico) e al completamento del te- 
sto. Si confronti, per esempio, la traduzione di Taylor (p. 50), un 
interprete di solito acuto e attento: « yet the soul is itself by itself 
immutable, as being essentially more excellent than that which suf- 
fers, and not as possessing [« obtinet », Scutellio 15; « erwàhlte », 
Hopfner 22] impassivity, in a certain deliberate choice, which verges 
both to the impassive and the passive [« in both directions, passive- 
ness and impassibility », Wilder 51], nor as receiving [« mutuata non 
est », Scutellio 15; « hinzuerwarb », Hopfner 22] an adscitious im- 
mutability in the participation of habit or power ». Ora, nel 1955, in 
una breve nota (Avant-propos 22), proposi l’integrazione τὸ «àma- 
ϑὲς καὶ tò ἐμπαϑές, un'evidente corruttela aplografica, favorita an- 
che dalla somiglianza fra i due aggettivi sostantivati, che des Places 
riporta diligentemente nel suo apparato critico: essa pone un’apposi- 
zione di πρὸς ἀμφότερα e mi par tuttora valida a soddisfare le altre 
esigenze concettuali, lessicali e sintattiche del passo, che si potrebbe, 
quindi, intendere così: « Essa [cioè l’anima] è in se stessa immutabile, 
perché [®6g...] per essenza è superiore al patire, e non perché abbia 
acquisito [®g... προσλαβοῦσα] l'immurtabilità in una libera scelta 
tendente verso l’una e l’altra, l’impassibilità e la passibilità, né perché 
l’abbia acquisita [οὐδ᾽ ὧς, sott. προσλαβοῦσα τὸ ἄτρεπτον) come ac- 
cidentale [ἐπίκτητον, predicativo], in una partecipazione del suo es- 
sere e della sua potenza [ἕξεως ἢ δυνάμεως, genitivi soggettivi] ». 
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εἰ dé σοι ἄπιστον εἶναι καταφαίνεται, πῶς ἀκούει TÒ ἀσώμα- 
τον καὶ ὡς αἰσϑήσεως προσδεήσεται καὶ δι᾽ ὥτων τὰ λεγόμενα 
ὑφ᾽ ἡμῶν ἐν ταῖς εὐχαῖς. Questo il testo manoscritto, che Gale e 
Parthey conservarono a loro volta nelle rispettive edizioni. Ma quale 
traduzione esso può suggerire? Gale stesso (ap. Parthey 46) propo- 
ne: « Verum si tibi incredibile videatur, ut res incorporea vocem 
percipere possit, si contendas sensu indigere et auribus ut intelligan- 
tur quae a nobis dicuntur in precibus »: e questo è senza dubbio il 
concetto del passo. Ma come αἰσϑήσεως προσδεήσεται καὶ δι᾽ ὥτων 
può valere « sensu indigere et auribus »? Gli altri interpreti sono 
sulla stessa linea, trascurano cioè l’aporia sintattica e badano al senso: 
Hopfner (p. 29), per esempio, « da es doch sowohl ein Sinneswahr- 
nahmung als auch der Fähigkeit bedürfen müsse, durch Vermittlung 
von Ohren... wahrzunehmen », traduzione che presuppone natural- 
mente omissione di δι᾽ e la dipendenza di ambedue i genitivi da 
προσδεήσεται (cfr. Wilder, p. 64: « There is need of a special sense 
and of ears »; Quillard, p. 33: « Il lui faut être sensible et avoir des 
oreilles »), come anch’io proponevo nell’edizione della Lettera ad 
Anebo (Sodano, Porfirio 5, 6). Diversamente, Taylor (p. 61): « The 
sense of hearing is requisite », supponendo, probabilmente, un testo 
sprovvisto di xai, come pure propone Del Corno (p. 89), il quale, 
per il legamento αἰσϑήσεως δι᾽ ὥτων, rinvia a Platone, Tht. 184c 6-7 
(ἢ dvod ὁρῶμεν... ἢ δι᾿ οὗ ἀκούομεν) e a Senofonte, Mem. 1,4,5, 
confronti tuttavia che non sembrano del tutto pertinenti. Da parte 
sua, des Places emenda ôv in δή, interpretando (Jamblique 65): « Ce 
que nous disons dans la prière puisse avoir besoin d’un autre sens, en 
l’espèce, d'une ouïe ». Ma questa intelligenza del passo, soprattutto 
per via di καὶ δή (ma basterebbe, per esprimere « en l’espèce » sol- 
tanto καί: cfr. Lidd.-Sc.-Jon., s.v. καί A I 2), obbliga a dare ad 
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αἰσϑήσεως un significato (« un autre sens ») che il testo greco diffi- 
cilmente consente. Recensendo l’edizione pubblicata da des Places, 
Pini (p. 91) sostenne che si potesse fare a meno di emendamenti: 
purché si prendesse in considerazione l’ellissi di un verbo, che faces- 
se da predicato ad una seconda proposizione retta da ὡς e introdotta 
da καί, con soggetto tà λεγόμενα; il verbo suggerito sarebbe γενή- 
ostat o qualcosa di simile, sì da avere: « e che le cose da noi dette 
nelle preghiere possano aver bisogno di sensazione... e pervenire [al- 
la divinità] attraverso orecchie ». E l’ellissi potrebbe essere normale: 
che il verbo da sottintendersi sia però γενήσεται è più difficile cre- 
derlo, tanto più che esso implica un intero concetto, di cui non c'è 
traccia nel testo. Ritornerei perciò alla congettura proposta nell’ap- 
parato critico della Lettera ad Anebo: emendare cioè δι᾽ in δύο, anzi 
ôv’, paleograficamente più motivato, che, con un tono d’ironia, sot- 
tolinea l’assurdità delle « due [sic!] orecchie » necessarie ad una divi- 
nità antropomorfica. Va anche detto che @g è dichiarativo e dipende 
da un verbo (« credere, pensare ») implicito nell’espressione iniziale 
ἄπιστον... καταφαίνεται. 
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Questo difficile inciso des Places l’intende diversamente. Acco- 
gliendo la congettura τηροῦντα di Saffrey (cfr. app. crit., p. 93), egli 
traduce: « Les prétres devraient reconnaître cela [i.e. le menzogne] 
dans les apparitions sur la base des differences entre les ordres (faute 
de les observer, les apparitions fausses se trahissent) ». Ma φάσμα- 
τα, soggetto sottinteso, dedotto da ἐν τοῖς φάσμασι. di διελέγχεται, 
con cui s'accorda τηροῦντα non può significare «les apparitions 
fausses »: il termine, di estrazione caldaica (cfr. Simplicio, în Ph. 
616,18; Gregorio di Nazianzo, Contr. Jul. IV 55, PG 35, 117c: Giu- 
liano Imperatore vede, al momento dell’iniziazione ai misteri caldai- 
ci, πυραυγῆ φάσματα; Cremer 42, 38 e 39; cfr. anche fr. 142) e 
platonica (cfr. Phdr. 250c 2), ha sempre valore positivo, significa 
cioè le apparizioni vere degli dèi e degli altri esseri superiori (cfr., ad 
es., 70,17; 72,17); le « apparizioni false » sono invece significate da 
φαντάσματα (cfr., ad es., 93,10; 94,3; 107,12; 161,2; 164,19, ecc.; 
Cremer 42, 37) e φαντάσματα non si legge nel contesto (φάντασμα 
soltanto che, all’inizio del capitolo, 90,11, è troppo lontano perché si 
possa pensare di richiamarlo, anche se « ad sententiam »). Inoltre, è 
improbabile che ἐν τοῖς φάσμασιν sia retto da καταμανϑάνειν: esso 
è, piuttosto, determinativo di τάξεως. Ritornerei, perciò, all’inter- 
pretazione da me proposta tempo addietro (Sodano, Editio princeps 
49-50), preferendola anche a quella di Ficino (difesa da Del Corno 
89), il quale congettura διελέγχονται invece di διελέγχεται, lezione 
manoscritta. Con una correzione, però. Intenderei, cioè, ἀπὸ τῆς 
ὅλης τάξεως non più, con Hopfner (Geheimlehren 60), « in base 
alla perfetta disciplina teurgica », ma, con Taylor (p. 105) e Wilder 
(p. 98), « sulla base dell’intero ordine », l’ordine, cioè, con cui si 
vedono le apparizioni, senza che le specie inferiori prendano il posto 
e l’aspetto delle classi superiori (91,12-14). 
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L'emendamento γενέσεως di Ficino è necessario ed ebbi a so- 
stenerlo tempo addietro (cfr. Sodano, Avant-propos 32): prima di 
me, aveva proposto nelle note Gale (p. 218) e accolto nel testo 
Parthey; τῇ κεχωρισμένῃ τῆς γενέσεως ζωῇ riprende τὴν... 
χωριστὴν παντὸς σώματος (i.e. ζωήν) di 106,4, e σῶμα è, nel De 
mysteriis, intercambiabile con γένεσις (Cremer 78, 344): questa ri- 
presa concettuale risponde, strutturalmente, a μετὰ τοῦ σώματος 
ζωῇ di 106,6, con cui è correlata mediante μὲν (106,5)... dé (106,9) 
e che riprende, a sua volta, τὴν... σὺν τῷ σώματι (i.e. ζωήν) di 
106,4; ecco lo schema della isocolia: 


τὴν μὲν σὺν τῷ σώματι (ζωήν) τὴν δὲ χωριστὴν παντὸς σώμα- 
τος (ζωήν) 
μὲν... μετὰ τοῦ σώματος ...ÔÈ... τῇ κεχωρισμένῃ τῆς γε- 
ζωῇ νέσεως ζωῇ. 


Gli interpreti moderni, tutti, accolgono la correzione γενέσεως, pa- 
leograficamente spiegabile (Sicherl, Handschriften 172-173; Del 
Corno 90) e chiarificata dalla traduzione di Wilder (p. 111): « The 
life which is separate from the sphere of generated existence », e di 
Hopfner (Geheimlehren 70): « Das (i.e. Seelenleben) von der 
Schöpfung (d.h. von allen Materiell-Sinnlich-Irdischen) geschieden 
ist ». Des Places conserva e difende (Jamblique 101, 3) la lezione 
manoscritta γνώσεως, traducendo « la vie séparée que constitue la 
connaissance »: ma, a parte il contesto generale, l’intelligenza sintat- 
tica del genitivo, staccato dal contiguo κεχωρισμένῃ, rimane ardua. 
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Des Places fa sua la congettura ἐνάργειαν di Westerink e tra- 
duce: « quand les événements... sont plus clairs que les mots? »: ed è 
senza dubbio probabile che nei manoscritti ἐνέργειαν, vocabolo che 
ricorre con molta frequenza nel De mysteriis, per il suo valore teur- 
gico, abbia preso il posto di ἐνάργειαν, una confusione frequente 
(Thillet 184) e, dal punto di vista paleografico, non impossibile. Ma 
ἐνέργειαν è lezione altrettanto buona e ricupera, in questo contesto, 
il significato proprio di « forza, efficacia, energia » (« in seinen Wir- 
kungen gewaltiger ist », Hopfner, Geheimlehren 71; « dépassent 
dans l’effet », Quillard 77), cui è proprio, per il valore etimologico, 
κρείττονα: i fatti che si costatano nella realtà quotidiana hanno una 
forza, un’efficacia superiore alle parole (cfr. Pini 91). Aristotele illu- 
stra in RA. 1411b 27 ss. la ἐνέργεια dello stile, del discorso, ed è 
probabile che qui il termine, proprio del λόγος, sia stato, con una 
specie di prolessi, riferito agli « avvenimenti di ogni giorno », poten- 
do τοῦ λόγου equivalere a τῆς τοῦ λόγου ἐνεργείας, una « compara- 
tio compendiaria », insomma. 
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οὔτε ἀνϑρωπίνοις μορίοις ἢ ἐνεργήμασι τὸ πᾶν ἔχει κύρος: 
ἀλλὰ ταῦτα μὲν ἄλλως ὑπόκειται. Des Places traduce: « Ni ne tient 
toute son efficacité (τὸ πᾶν... κύρος) de parties ou d'activités de 
Phomme; celles-ci sont supposées comme sujets d’une autre nature 
(ἄλλως) ». Ma la coordinata avversativa, introdotta da ἀλλά, introdu- 
ce un’energica contrapposizione ai precedenti concetti e ἄλλως con- 
tribuisce a dare di essa un rilievo più chiaro. L’avverbio, perciò, ha 
valore, per così dire, spregiativo (« alicuius hominis vel rei momen- 
tum contemptim extenuantis est », Holwerda 91), frequente nella 
tragedia e nella commedia (Sofocle, Ph. 947; Euripide, Tr. 476; Ari- 
stofane, Nu. 1203) e non sconosciuto alla prosa (Tucidide, VIII 78): 
« semplicemente, soltanto, niente altro che » (Hopfner, Geheimleh- 
ren 76: « alles das bildet vielmehr nur die Grundlage »; Taylor 127, 
Quillard 82, Wilder 118 tralasciano, nella traduzione, l’avverbio). Di 
conseguenza, τὸ πᾶν, piuttosto che riferirsi a κύρος, ha valore di 
avverbio (« omnino non », Holwerda 91, 1, il quale confronta Eschi- 
lo, Pr. 215: altri esempi in Lidd.-Sc.-Jon., s.v. πᾶς D III): « per nien- 
te... non ». 
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ἐπειδὰν δ᾽ ἡ ψυχὴ προκατάρχῃ ἢ μεταξὺ κινῆται, ἢ τὸ σῶμά 
τι παρεμπίπτῃ. Così des Places, il quale, nell’app. crit. propone, in- 
vece di προκατάρχῃ, che è lezione concorde di VM, la congettura 
προκαταρχϑῇ, con un prudente interrogativo. Già Boulliau, nel 
margine di U e di B, aveva corretto προκαταταραχϑῇ, un fortunato 
emendamento, perché fu accolto da Parthey e passò quindi in tutte 
le traduzioni moderne (tranne quella di Wilder, 118), che ebbero 
presente il testo di Parthey (Taylor 127: « the soul has been pre- 
viously disturbed »; Quillard 82: « L'âme auparavant a été trou- 
blée »; Hopfner, Geheimlehren 76: « die Seele... schon vorher... in 
Erregung... gerät »). 

Ma, a parte il concetto, specie quello espresso da προκατάρχῃ 
(des Places, Jamblique 107 traduce « l'âme prend l’initiative » e, pri- 
ma di lui, Wilder aveva interpretato « the soul begins beforehand »), 
è probabile che non sia qui questione di verbo. Scutellio (p. 57) 
parafrasa così il testo: « quod si anima antequam incipiat afflatio, aut 
in principio afflationis, aut inter afflandum moveatur, vel si cor- 
pus... »; egli, evidentemente, leggeva προκατάρχῃ. ma, come fre- 
quentemente gli accadde, penetrò più addentro nel significato del 
passo. Infatti, ἢ τὸ σῶμά τι παρεμπίπτῃ è alternativa dell’intera frase 
ἡ ψυχή... κινῆται, sicché ἢ μεταξύ deve avere un suo correlato tale 
che esprima un concetto di alternanza. 

Perciò, proporrei (piuttosto che πρὸ καταρχῆς di Holwerda 
90: « prima dell’inizio » è concettualmente improbabile e sintattica- 
mente non documentabile) προκαταρχῇ. un dativo avverbiale, e in- 
tenderei « ma quando l’anima [dell’ispirato] al principio [dell’appari- 
zione del dio] o durante [essa] si muove, oppure quando interviene il 
corpo »; προκαταρχή non è certamente un vocabolo consueto al 
greco, ma Filodemo (PHerc. 1005, col. VII 5) testimonia che Zeno- 
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ne l’epicureo scrisse περὶ τῆς τοῦ ἀϑρόου προκαταρχῆ[ς], « sull’ori- 
gine degli aggregati », e questa attestazione potrebbe essere suffi- 
ciente. 

Il concetto del passo è forse caldaico: ché Proclo, secondo atte- 
sta Psello nelľAccusa di Michele Cerulairo davanti al sinodo (220, 
29-32 des Places, Oracles; cfr. supra, nota 64, p. 290), scrive: 
« Spesso alle apparizioni divine si mescolano i movimenti di spiriti 
materiali, la cui venuta e l’agitazione assai violenta superano quel che 
possono sopportare i medium più deboli ». 
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Il frammento di Eraclito (93 Diels-Kranz = 14 Marcovich; 
XXXIII Kahn) è riferito da Plutarco (Pyth. or. 404d, p. 91) in una 
forma più completa, così: « Il signore, al quale appartiene l'oracolo 
di Delfi, non rivela, non nasconde, ma dà un segno » (cfr. anche 
Stobeo, III 199, p. 151, 6 III Hense) e, più che dell’oscuro stile 
oracolare di Eraclito, esso è probabilmente allusivo della complessità 
del significato ascoso nella natura delle cose (Apollo = logos), che 
richiede uno sforzo intellettuale, il quale ne interpreti i segni tra- 
smessi ai sensi o all'anima (Marcovich 35; cfr. anche Kahn 123-124). 
Nel De mysteriis all’oscurità oracolare è comparata l'oscurità dei se- 
gni mantici, i quali stanno ai fenomeni nello stesso rapporto in cui gli 
archetipi stanno agli oggetti visibili: sicché essi, perché siano indivi- 
duati e riconosciuti, esigono una particolare intuizione o facoltà in- 
terpretativa (cfr. per questo concetto Salustio, III 1 e 4; Nock XLV 
e nota 32; Rochefort 29, 2; cfr. anche Origene, Cels. IV 76,6-13). E 
questo significa 136,8-9, dove des Places ha ripristinato la lezione 
manoscritta σύνϑεσιν, che Parthey aveva emendata σύνεσιν, una 
congettura proposta da Gale nelle note (p. 235), fatta propria anche 
da Marcovich (34 b!). E σύνϑεσιν è buona lezione, che tuttavia non 
pare trovi la traduzione più esatta in « compréhension » di des Pla- 
ces (p. 120): σύνϑεσις vale il significato suo proprio di « mettere 
insieme » (Scutellio traduce « compositionem »), i segni cioè manda- 
ti dagli dèi, perché lasciano trasparire una parte soltanto della verità, 
secondo dice anche l’oracolo, stimolano gli esperti a mettere insieme 
con ciò che è da essi significato i risultati della loro tecnica, farne una 
sintesi, qual è poi il valore del vocabolo nella sfera logica (Lidd.-Sc.- 
Jon., s.v.). Ho preferito tradurre « la nostra sintesi ». Naturalmente, 
questa interpretazione del pensiero eracliteo è limitata e riduttiva: 
essa tuttavia doveva essere nella scuola, se Giamblico nella lettera a 
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Dexippo sulla dialettica, ricercando quale dio inventasse questa 
scienza, scrive (Stobeo, II 5, pp. 18, 20-19, 4 H Wachsmuth): « Co- 
me mostrano gli stessi fatti, il dio stesso che è in Delfi senza rivelare, 
secondo Eraclito, né nascondere, ma dando un segno con gli oracoli, 
stimola all’accurata indagine dialettica (ἐγείρει πρὸς διαλεχτικὴν 
διερεύνησιν) chi ascolta gli oracoli, e in virtù di essa furono interpre- 
tate ambiguità e omonimia, e tutto ciò ch’è oscuro, una volta svela- 
to, l’accese la luce della scienza » (segue l'esempio dell’oracolo dato a 
Temistocle dalla Pizia, avanti Salamina, riferito da Erodoto, VII 
141,13-24). 

Un altro problema testuale riguarda 136,4-5. Qual è il soggetto 
di γεννῶσι e di σημαίνουσιν (136,6-7) e se καί (136,7) debba essere 
espunto. Quillard (p. 96), Taylor (p. 155), Hopfner (Geheimlehren 
89) e più recentemente Cremer (p. 71) propongono « gli dèi » sog- 
getto dei due verbi, riprendendolo da molto lontano, da 135,11, un- 
dici linee avanti, e intanto il soggetto delle linee intercorrenti, da 
135,16 a 136,5, delle linee, cioè, che precedono immediatamente 
γεννῶσι e σημαίνουσιν (136,6-7), è «i demoni generatori »: la ra- 
gione ne è, io credo, l’affermazione di 136,6-7 δι᾽ εἰκόνων γεννῶσι 
πάντα e, forse più specificamente, δι᾽ εἰκόνων, inteso equivalere gli 
archetipi (Quillard 96: « par des idées »; Taylor 155: « through 
forms », cui s'accompagna, in nota, la proposta congetturale δι᾽ 
εἰδῶν; Hopfner 89: « durch die Schaffung der Urbilder [Ideen] »; 
Cremer 71: « durch Bilder »). Ma questa equivalenza non sembra la 
più giusta, essa, per lo meno, non è platonica (des Places, Lexique, 
s.v. 163 I). La difficoltà può trovare una soluzione ove si esamini la 
sequenza che precede: ἐπειδὴ τῆς δημιουργίας τὸν τρόπον ἀποτυ- 
ποῦσι (i.e. οἱ γενεσιουργοὶ δαίμονες). Des Places (Jamblique 119, 
2) annota che ἀποτυπεῖν è, nell’attivo, proprio della κοινή e vale 
« battere » come una moneta, « coniare », oppure « imprimere » co- 
me su cera; esso, nel De mysteriis, ritorna, nella forma media, con- 
sueta a Platone (des Places, Lexique, s.v. 78 I), che tuttavia ha lo 
stesso significato dell’attivo, in 37,12, ove è parola della natura gene- 
ratrice che « conia, modella » le forme visibili dei concetti invisibili; 
va anche aggiunto che il verbo è noto agli Oracoli caldaici (fr. 144...: 
τὰ ἀτύπωτα τυποῦσϑαι, « ciò che era senza forma prende forma ») 
e che il fr. 40, notevole per l’analogia concettuale con questo testo 
del De mysteriis (« i principî, i quali, pensando le opere intelligibili 
del Padre, le hanno avvolte con opere sensibili e con corpi »), è così 
commentato da Damascio (Pr. 339, p. 201, 2-6 II): « I padri, i quali 
presiedono alle operazioni magiche, rendono tutto visibile... perché 
essi sono, per dirla con l'oracolo, per il Padre e per la materia, agenti 
intermediari di trasmissione, e formano le immagini visibili delle co- 
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se invisibili e imprimono (ἐγγράφοντες) invisibile nel contesto del 
mondo visibile »: ed ἐγγράφοντες corrisponde ad ἀποτυποῦσι di 
136,5 (cfr. Cremer 73-74 e nota 301: Cremer equipara i « demoni 
creatori » alle iyngi caldaiche; cfr. ancora 69-72 e 75-76). Sicché il 
testo dovrebbe significare « i demoni creatori imprimono il modo 
della creazione », cioè modellano, danno forma alle cose create dal 
dio, allo stesso modo in cui i « principî » dell'oracolo rendono visibi- 
le l’invisibile, secondo l’interpretazione di Damascio, dandogli senso 
e corpo. Va aggiunta ancora l’ampia sfera cui sono preposti i demoni 
creatori — gli elementi dell’universo, i corpi particolari, gli animali, 
ecc. (135,16-136,1) —, i quali, in altro passo (16,12-17,8), pur non 
creatori primi, producono tuttavia creature. Tutto ciò dovrebbe esse- 
re determinante per l'intelligenza di 136,5-6: soggetto di γεννῶσι 
continua ad essere «i demoni creatori », essi « generano tutto » 
(quello che, naturalmente, secondo 135,5-136,1, cade sotto la loro 
presidenza) « mediante immagini » (εἰκόνων), modellando, cioè, for- 
mando le prime creazioni degli dèi, gli archetipi (secondo 136,4-5), e 
portandoli dall’invisibile nel visibile e rendendoli sensibili e corporei 
(secondo la nozione dell’oracolo). Rimane la difficoltà del primo καί 
di 136,7, espunto da des Places. Del Corno (p. 89) ha già annotato 
l’inutilità dell’espunzione, dacché nel De mysteriis, come nei testi di 
Giamblico, non è insolito l’uso di καί avverbio, allo scopo di dar 
forza all'espressione, sino a diventare, a volte, del tutto pleonastico. 
Deubner (Bemerkungen 636-637) ne ha citato alcuni casi. Aggiun- 
gerei, tuttavia, che proprio poco prima, in 136,3, xai che precede 
διὰ τῆς προδηλώσεως è anch'esso un avverbio, che il contesto rende 
superfluo (des Places, Jamblique 119, infatti, non lo traduce); a καί 
di 136,7 darei invece valore retorico, rafforzativo di διὰ συνϑη- 
μάτων: proprio per il tramite dei simboli, di cui è cenno anche nel 
frammento di Eraclito. 
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Testo concorde di V e di M, i due capistipiti della tradizione 
manoscritta: λέγεις τοίνυν ὡς ἡ ψυχὴ γεννᾷ δύναμιν φανταστικὴν 
τοῦ μέλλοντος διὰ τοιούτων κινημάτων ἢ τὰ προσαγόμενα ἀπὸ τῆς 
ὕλης ὑφίστησι διὰ τῶν ἐνουσῶν δυνάμεων δαίμονας καὶ μάλιστα ñ 
ἀπὸ τῶν ζώων εἰλημμένη. Des Places (Jamblique 129, 1) intende ñ 
ψυχή soggetto di ambedue le proposizioni alternative, soprattutto 
considerando l'aggiunta καί-εἰλημμένη. che riprende ἣ ψυχή. Que- 
sta è anche l’interpretazione di Gale-Parthey (p. 152) e di Quillard 
(p. 107), e così tradussi anch’io il passo, il quale riprende il testo 
della lettera porfiriana: anzi, congetturai, per eliminare anomalia 
della posizione, il trasferimento di καὶ-εἰλημμένη subito dopo ἣ 
ψυχή. Ora, riconsiderando le cose, mi pare che l’aggiunta conclusiva 
del periodo debba riferirsi piuttosto alla materia, di cui si fa prece- 
dentemente parola con ἀπὸ τῆς ὕλης, un complemento di origine: 
concettualmente e logicamente, s'intende, non certo sintatticamente. 
« Soprattutto l’anima presa dagli animali » sarebbe, infatti, precisa- 
zione superflua, perché concetto ovvio intrinsecamente, tanto più 
che la posizione dell’espressione, qual è nei manoscritti, intende rile- 
varla e sottolinearla con evidenza. Riferita invece alla materia, lag- 
giunta giustificherebbe il suo rilievo: più efficaci degli oggetti (pian- 
te, pietre, minerali, ad es.) e più appropriate dei fiori e dei frutti, 
sarebbero le offerte sacrificali di parti animali, del cuore, ad esempio, 
del falco, del corvo e della talpa, considerato particolarmente « divi- 
natorio » per le sue potenze simpatetiche, tanto è vero che a volte lo 
si inghiottiva perché favorisse la divinazione (Hopfner, Geheimleh- 
ren 228, 73). Così, del resto, intesero Ficino (p. 82: « Praecipue ue- 
ro materias acceptas ex animantibus ») e poi Taylor (p. 177: « And 
especially things adduced from the matter which is taken from ani- 
mals ») e Wilder (p. 151). Resta, naturalmente, la difficoltà sintattica. 
Per superarla, Hopfner, il quale tuttavia ritiene ἡ ψυχή unico sogget- 
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to, propone di emendare καὶ μάλιστα τὰ ἀπὸ τῆς ἀπὸ τῶν ζώων 
εἰλημμένης (Geheimlehren 228, 73): nei manoscritti sarebbe, cioè, 
occorso pressappoco un errore aplografico. Ma forse non è necessa- 
rio giungere allemendamento. Thillet (fr. 189) richiama l’attenzione 
sul fatto che il De mysteriis è la risposta alla lettera di Porfirio e 
quindi esso può aver conservato in alcuni passi la forma degli stessi 
lemmi originali, prescindendo dal nesso sintattico nuovo in cui essi 
venivano a trovarsi: questa probabilità l’ho individuata anch’io qua e 
là, in 11,14 (= Sodano, Porfirio 3, 5; cfr. Thillet 183), ad esempio, 
in 12,14 (= Sodano, Porfirio 3, 11), ecc. Il De mysteriis, dunque, ha 
ripreso dal testo epistolare la frase, così come essa era, al nominati- 
vo, cioè, senza preoccuparsi di inserirla nel contesto della risposta, 
una frase, insomma, posta fra virgolette. Se le cose dovessero stare 
così, non c’è più la necessità rilevata da des Places (p. 129,1) di rite- 
nere ἡ ψυχή soggetto non solo di γεννᾷ ma anche di ὑφίστησι, e 
soggetto di ὑφίστησι diventa τὰ προσαγόμενα. E il testo ne guada- 
gna: sia per lo stile sia per il significato, particolare e contestuale. Per 
lo stile, perché la seconda alternativa offre un procedimento espres- 
sivo (soggetto-predicato) analogo alla prima, e chiaro, non complica- 
to dalla stranezza del costrutto e dalla scarsa intelligibilità di τὰ προ- 
σαγόμενα oggetto e δαίμονας predicativo di ὑφίστησι. Per il conte- 
nuto. Porfirio propone, in realtà, due teorie: o che l’anima del me- 
dium generi una forza capace di percepire, con l’immaginazione 
mentale, il futuro o che, mediante forze in loro inerenti, le piante, 
pietre, parti di animali, sacrificate e offerte, « portino nell’esisten- 
za », « diano sostanza a », « procurino l’esistenza », « ipostatizzino » 
(ὑφίστησι è, in questo senso, vocabolo plotinico e neoplatonico) de- 
moni che predicono il futuro. Queste due teorie sono discusse o 
piuttosto confutate con un certo ordine alternativo in tutto il cap. 22, 
anche se sostanzialmente esse tendono ad uniformare la conclusione, 
perché, nella risposta, la forza generata dall'anima non è più una 
semplice facoltà dell'anima, ma un alter del medium, un demone, il 
quale appare e predice il futuro (Scott, Rec. 249). Così, in 152,17-18 
sono giustapposte l’anima e le potenze materiali (τῶν περὶ τοῖς 
σώμασι δυνάμεων che risponde a διὰ τῶν ἐνουσῶν δυνάμεων di 
152,9-10), altrettanto nelle due interrogative retoriche che seguono 
in 152,19-153,5, e poi ancora nella definizione di 153,14-16. L'inter- 
pretazione par inoltre confermata da 154,5-7, ove l’ipotesi riguarda 
soltanto il rapporto materia-demone e τῇ ἀπὸ τῶν ζώων ὕλῃ ripren- 
de esattamente 7) ἀπὸ τῶν ζώων εἰλημμένη di 152,11: e che si tratta 
degli animali offerti in sacrificio (τὰ προσαγόμενα di 152,9) è chiari- 
to proprio dalla stessa forma verbale usata nella stessa accezione, 
cioè προσαγομένη riferito a ὕλη. 
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τὸ γὰρ λίϑους καὶ βοτάνας φέρειν τοὺς καλουμένους, ÔE- 
σμεῖν τε ἱερούς τινας δεσμοὺς καὶ λύειν τούτους, τά τε κεκλεισμέ- 
να ἀνοίγειν καὶ τὰς προαιρέσεις μεταβάλλειν τῶν ὑποδεχομένων, 
ὥστε ἐκ φαύλων σπουδαίας ἀπεργάζεσϑαι, πάντα δὴ ταῦτα ἔξω- 
dev τὴν ἐπίπνοιαν γίγνεσθαι διασημαίνει. Questo il testo univoco 
dei manoscritti, che ha tuttavia avuto due interpretazioni. Ficino (p. 
91) parafrasa: « ...ex eo quod qui aduocabant in hominem uaticinium 
gestabant lapillos quosdam atque herbas ligabantque nodos sacros 
iterumque ligata soluebant. Mutabant quoque proposita in eis qui 
talia ab illis acceperant et ex malis meliora reddebant ». Ficino cioè 
intende τοὺς καλουμένους mediale indiretto (equivalente a τοὺς 
xAńtogas), l’interpreta soggetto di tutto il costrutto dell'infinito so- 
stantivato, anche di μεταβάλλειν, e traduce τῶν ὑποδεχομένων, « in 
eis qui talia ab illis acceperant », una parafrasi piuttosto ambigua, che 
potrebbe significare anche gli dèi, i quali sono sollecitati dagli invo- 
canti. Questa interpretazione di Ficino ha sostanzialmente orientato 
le traduzioni successive, quella di Gale-Parthey (pp. 166-167), di 
Quillard (pp. 117-118), di Taylor (p. 190), di Wilder (pp. 159-160), 
di Hopfner (p. 110): soprattutto per quanto riguarda τοὺς καλουμέ- 
νους, mentre τῶν ὑποδεχομένων è stato o lasciato nell’incertezza 
della traduzione letterale (Gale-Parthey: « recipientium... »; Taylor: 
« of the recipients ») oppure precisato ora nel senso « di coloro i 
quali ricevono il dio » (Quillard, Hopfner), ora « degli individui dai 
quali essi [cioè coloro i quali fanno le invocazioni] sono ricevuti » 
(Wilder). Questa intelligenza del passo è da Dodds (Theurgy 68, 
126) contestata con l’obiezione che « sono gli dèi e non gli operatori 
che migliorano i medium », sicché τοὺς καλουμένους è da intendersi 
passivo e allusivo degli dèi: e in questo modo intende des Places, 
traducendo « car si “les dieux qu’on évoque portent des pierres et 


APPENDICI CRITICHI [423] 529 


[i 


des herbes, nouent et défont des liens sacrés, ouvrent les portes clo- 
ses, changent les intentions des sujets et du mauvaises les rendent 
bonnes”, tout cela manifeste que l’inspiration arrive du dehors ». 
Ora, nel passo del De mysteriis, si vuole ribadire con energia il prin- 
cipio teurgico che la divinazione non « viene » dall'uomo (166,16- 
17), non rientra cioè nell'àmbito fisico, ma sopravviene « dal di fuo- 
ri » dell’uomo (167,2-3), vale a dire dagli dèi: l’uomo ne è semplice- 
mente lo strumento. Questo principio, secondo la testimonianza del 
De mysteriis, sarebbe implicito negli stessi atti medianici ricordati 
dalla lettera di Porfirio: nelle azioni, cioè, prodigiose e straordinarie, 
né umane né razionali, che compiono coloro i quali evocano il dio, 
quali, ad esempio, fare e disfare nodi sacri, aprire porte chiuse, ecc.: 
se queste fossero azioni degli dèi invocati, non avrebbero certamente 
nulla di straordinario e il principio dell’intervento divino nella divi- 
nazione, che determina azioni inspiegabili secondo la dimensione 
umana, non riceverebbe conferma. Questo pare a me significhi il 
testo, che tuttavia Dodds intende riferirsi alla soggettività cui erano 
esposte le azioni medianiche sospettata da Porfirio, che sarebbe, in- 
vece, secondo il De mysteriis, invalidata da tracce oggettive lasciate 
dagli dèi invocati nella loro « visita » terrena, simili agli « apporti » 
degli spiritisti (p. 286, 126): pietre ed erbe, ad esempio. A parte il 
contesto generale, questo momento dello spiritismo moderno non 
sembra attestato, per l’antichità, da altre fonti. Piuttosto, è ampia- 
mente documentato l’uso di pietre e di erbe (piante) nella divinazio- 
ne. Plinio chiama la chelonia « la più prodigiosa delle pietre, secondo 
l’impostura dei maghi » (H.N. 37,56,155) ed informa che Democrito 
raccomandava come mezzo di divinazione la pietra detta « erotylo o 
amficomo o hieromnemo » (ivi 58,160); anche le pietre « hyae- 
niae », se poste sotto la lingua, farebbero predire l'avvenire (ivi 
60,168; cfr. Isidoro, Orig. 16,15,25 e Solino, 27,25). Naturalmente, 
si dovevano osservare prescrizioni mistiche e si doveva tener conto 
di determinati periodi in cui le pietre esplicavano il loro potere 
secondo la testimonianza dei papiri magici (cfr. Hopfner, Of- 
fenbarungszauber II 201). Altrettanto si può dire di erbe e piante, 
sulle quali Hopfner (Offenbarungszauber I 464-551) ha scritto pagi- 
ne interessanti. Alla base di questa specie di mantica vige il principio 
teorico della simpatia, sicché il divino è presente anche nelle pietre, 
nei minerali, nelle erbe, nelle piante, e Salustio (15,2) ne è, al livello 
superiore teurgico, sicuro testimone: « La provvidenza degli dèi si 
estende dappertutto e c'è bisogno, per accoglierla τρὸς ὑποδοχήν), 
soltanto dell’attitudine: ora, ogni attitudine nasce dall’imitazione e 
dalla rassomiglianza, perciò... le erbe e le pietre imitano la materia ». 
Quindi, τοὺς καλουμένους rimane, come ha inteso Ficino, mediale 
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indiretto e vale « coloro i quali invocano o evocano [il dio] »: e que- 
sti portano, nelle sedute, pietre ed erbe simpatetiche, atte a favorire 
l’« incontro » con il dio e la sua « apparizione ». Certo, rimane la 
difficoltà, sottolineata da Dodds e comune agli esegeti che seguono 
Ficino, che gli « evocanti » migliorerebbero i medium. Ma questa si 
potrebbe superare se μεταβάλλειν si intendesse intransitivo e se τὰς 
προαιρέσεις si interpretasse soggetto e non complemento oggetto 
dell'infinito sostantivato, così: « ...e il fatto che si mutano, si cambia- 
no le intenzioni... ». Intanto, che le intenzioni o i propositi mutino 
all’apparire del dio e diventino migliori è ripetuto in più di un passo 
di III 31, con chiaro riferimento al teurgo (cfr. 176,7-14; 178,6-10), 
e perciò a τῶν ὑποδεχομένων va sottinteso τοὺς ϑεούς, « di coloro i 
quali ricevono [gli dei] », vale a dire i teurgi. E questo aiuta a risolve- 
re la questione del soggetto di ἀπεργάζεσθϑαι, che sarà oi ὑποδεχό- 
μενοι oppure oi ϑεοί, la cui presenza s’avverte in tutto quanto il 
periodo. 
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διαφόρους ἔχουσαι τάξεις. Così des Places e, prima di lui, 
Gale e Parthey, il cui testo seguirono anche Scott (Hermetica IV, p. 
31, 16-17) e Jacoby (FGrH 609, 26, p. 105, 5-6 IIIc). Ma διαφό- 
ρους è correzione di Ficino, scritta sul rigo di V, il manoscritto che 
umanista fiorentino ebbe a base della traduzione del De mysteriis 
pubblicata a Venezia da Aldo Manuzio nel 1497: in realtà, la lezione 
di V è διαφόρως, confermata anche da M, l’altro capofila della tradi- 
zione, che tuttavia Sicherl (Handschriften 169 e nota 1) ritiene cor- 
ruttela nata dalla stretta vicinanza 0-v. Questo, in linea generale, può 
essere vero: ma non vedo perché lo debba essere in questo caso 
specifico in cui, come già scrissi un tempo (Sodano, Avant-propos 
30), διαφόρως + ἔχειν è non solo linguisticamente ammissibile, ma 
anche contenutisticamente soddisfacente. Con me è d’accordo Thil- 
let (p. 186). Quindi, διαφόρως ἔχουσαι τάξεις è « lectio difficilior » 
e vale letteralmente « [principî] che stanno diversamente quanto ai 
gradi ». 
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"AM οὐδὲ navt ἔχεται ἐν τῇ φύσει τῆς εἱμαρμένης. Questo il 
testo di des Places, il quale (Jamblique 200) traduce: « Mais tout 
dans la nature n’est pas non plus lié à la fatalité ». Ma πάντ᾽ ἔχεται 
(propriamente πάντα ἔχεται) è lettura di Gale, ché la lezione di VM 
è πᾶν δέχεται, e questa è un’evidente corruttela. Tuttavia Scott 
(Hermetica IV, p. 81, nota 8) annota che: 


1. per equivalere a « tutte le cose nell'universo materiale » 
(« omnia quae sunt in natura », traduce Gale; cfr. des Places e Quil- 
lard 192; Wilder 260: « all things in the world of Nature »), la più 
esatta dizione dovrebbe essere πάντα τὰ ἐν τῇ φ.; 


2. nel contesto, qui e in quello che segue, non si discute delle 
cose universe, ma di quelle che appartengono specificamente all’uo- 
mo, del vò ἐφ᾽ ἡμῖν. Aggiungerei anche l’improbabilità che πάντ᾽ ἔχε- 
ta si sia potuto corrompere in πᾶν δέχεται; più verisimile, invece, 
che δέχεται possa essere stata lettura erronea di δέδεται in onciale 
(Thillet 187). E δέδεται congetturò Ficino nel margine del Vallicel- 
liano F 20, traducendo « non enim totum in natura fati ligatum est » 
(p. 161; cfr. Scutellio 135: « praeterea non omnia in natura fati de- 
uincta sunt »), congettura che Gale stesso accettava in nota (p. 309: 
« Est haec vera lectio; atque adeo vertes “neque omnia in natura fati 
ligata sunt” ») e che Sicherl ritiene esatta (Handschriften 170: « rec- 
te »). A favore di δέδεται, oltre le ragioni paleografiche, possono 
essere: 

a) la cadenza della lettura che induce a far pausa dopo πᾶν. 
cui, anche per questo motivo, non può riferirsi ἐν τῇ @.; 

b) la similarità di 269,12-13 οὐκέτι δὴ οὖν... δεσμοῖς ἀλύ- 
τοις ἀνάγκης... ἐνδέδεται πάντα, ove la frase assume un atteggia- 
mento analogo con la negazione all’inizio e πάντα soggetto di ἐνδέ- 
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Setat, con il semplice dativo, naturalmente, per via della componen- 
te Èv-; 

c) la perifrasi ἐν τῇ 9. τῆς giu. = ἐν τῇ εἱμαρμένῃ, che è 
frequente uso platonico: cfr., ad esempio, Phdr 251b 2-3: ἡ τοῦ πτε- 
000 φύσις = τὸ πτερόν, Smp. 186b 4: Ñ... φύσις τῶν σωμάτων = 
τὰ σώματα, Lg. 862d 8: τὴν τοῦ δικαίου φύσιν. 
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οὐδὲν γὰρ ἔχει κοινὸν τὰ παρ᾽ ἡμῖν τῷ ὅλῳ γένει καὶ xa 
ὅλην τὴν τάξιν ὑπερέχουσιν ἡμῶν καὶ τοῖς ὅλης τῆς οὐσίας καὶ 
φύσεως ἐπάρχουσιν. Questo il testo del passo èdito da des Places, il 
quale (Jamblique 209, 1) propone due possibilità d’interpretazione: 
intendere τοῖς neutro sostantivato reggente i genitivi che seguono 
(ὅλης... φύσεως) e dipendente da ἐπάρχουσιν (nell’epigramma cita- 
to da Pausania, VI 19,6, un altro caso di costruzione dativale: émmoye 
δὲ Μιλτιάδης ogiv), indicativo del presente allo stesso modo di ὕπε- 
ρέχουσιν: ambedue i predicati s'accorderebbero a senso con τὸ ὅλον 
γένος sottinteso, ricavabile da τῷ ὅλῳ γένει; in alternativa, des Pla- 
ces vede in ὑπερέχουσιν e in ἐπάρχουσιν due dativi, concordanti 
ancora a senso con τῷ ὅλῳ γένει. Nella traduzione si dà preferenza 
alla prima possibilità: « Car notre espèce n’a rien de commun avec 
l'ensemble de ce genre: sur toute la ligne il nous surpasse, et il a 
autorité sur la totalité de notre essence et de notre nature ». Que- 
stv’intelligenza testuale di des Places impone tre difficoltà: la prima, 
che è forse la più ardua a superarsi, è la costruzione a senso, certa- 
mente singolare e sorprendente nell’àmbito di un breve periodo, ove 
nel caso i verbi s'intendano indicativi, risulterebbero tre proposizioni 
principali, strettamente coordinate e contigue, di cui la seconda e la 
terza si troverebbero ad avere un soggetto plurale tratto a senso da 
un dativo della prima proposizione; e, nel caso i verbi s’interpretino 
dativi, questi, al plurale, concorderebbero con un dativo singolare 
che immediatamente precede. La seconda difficoltà è la traduzione di 
nad’ ὅλην τὴν τάξιν, inteso « sur toute la ligne », in un contesto in 
cui si fa questione specifica di « classi » demoniche (284,10-12: 
τάξις... ἡ μὲν... ἡ δ᾽... τρίτη dé). C'è infine il costrutto anomalo 
di èmaey con il dativo, che tuttavia non è certo la difficoltà mag- 
giore. Del Corno, recensendo (p. 89) l’edizione di des Places, indivi- 
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duò in τοῖς, che è lezione di M, mentre V legge τῆς, il « punctum 
dolens » del passo e congetturò o di trasferirlo dopo il primo xaí 
oppure (e ciò, secondo Del Corno, sarebbe meglio) di espungerlo, 
una soluzione quest’ultima presa in considerazione probabilmente 
già in epoca umanistica, se l'articolo non si legge in qualche mano- 
scritto, ad esempio il Vallicelliano greco E 36 (= F Sodano, Tradizio- 
ne 2 e 13; W Sicherl, Handschriften 42-47), il Vaticano greco 323 
(= G Sodano, Tradizione 2 e 13; X Sicherl, Handschriften 67-70), il 
Napoletano greco III E 33 (= H Sodano, Tradizione 2 e 13; N Si- 
cherl, Handschriften 70-73), tutti del XVI secolo. Ma le due alterna- 
tive congetturali proposte da Del Corno non varrebbero a risolvere 
tutte le difficoltà: la prima, che richiama sostanzialmente la traduzio- 
ne di Ficino (p. 171: « quae enim apud nos sunt, cum toto genere 
commune nihil habent atque cum his quae secundum totum ordinem 
nos excedunt totamque essentiam nostram naturamque exuperant ») 
e quella di Hopfner (Geheimlehren 185), perché separa τῷ ὅλῳ yé- 
ver da xa ὅλην τὴν τάξιν, una continuità logica che va conservata 
(v. infra), e perché τοῖς... ὑπερέχουσιν... ἐπάρχουσιν sembra ag- 
giunga, coordinandolo con τῷ ὅλῳ γένει, un altro, diverso elemento 
con cui niente è in comune (come, del resto, par chiaro dalla tradu- 
zione di Ficino), mentre si tratta pur sempre dei demoni, τὸ ὅλον 
Yévog; la seconda perché ripropone la seconda interpretazione di des 
Places, con la stessa difficoltà della costruzione a senso. Eppure già 
Scutellio (p. 143) e ancora più chiaramente Taylor (pp. 325-326) e 
Wilder (p. 274: « For these things that belong with us have nothing 
in common with those who are wholly superior to us in their entire 
race and order and rule the whole of our essence and nature ») ave- 
vano proposto, con le loro traduzioni, l’interpretazione più propria e 
avrebbero quindi potuto orientare sulle possibilità di emendare il 
testo. Bonanno (pp. 68-69), in una breve nota, propone di supplire 
un secondo τοῖς, caduto per aplografia davanti a τῷ ὅλῳ γένει, dopo 
τὰ mag ἡμῖν. Ed è congettura senza dubbio molto probabile. Osser- 
verei, però, che forse sospetto deve essere ritenuto τῷ, perché sem- 
bra difficile che, nell’èmbito dello stesso periodo, e, si aggiunga, con 
lo stesso significato, si collochi due volte ὅλος avanti l'articolo (ὅλην 
τὴν τάξιν e ὅλης τῆς οὐσίας), che è la posizione più frequente (cfr. 
Lidd.-Sc.-Jon., s.v.), e una volta dopo di esso (τῷ ὅλῳ γένει); sicché è 
probabile che τῷ sia corretto τοῖς e che dopo ὅλῳ sia supplito τῷ, 
caduto, forse, dopo ὅλῳ, per la finale apografica, cioè τοῖς ὅλῳ «τῷ» 
γένει. In questo modo: 

a) da κοινόν risulterà la dipendenza di due dativi participiali 
coordinati fra loro τοῖς... ὑπερέχουσιν... καὶ τοῖς... ἐπάρχουσιν, 
che esplicano ambedue gli attributi qualificativi dei demoni, di cui 
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contestualmente si discute, e la loro superiorità nei confronti del 
genere degli uomini; 

b) nellľàmbito delle reggenze del primo participio, ὅλῳ «τῷ» 
γένει, dativo di limitazione, rimane strettamente coordinato a xa- 
P ὅλην τὴν τάξιν, una « variatio » distributiva, dacché il genere dei 
demoni è uno, mentre le loro classi sono diverse, le tre catalogate in 
284,10-12, in questo stesso contesto: i demoni sono superiori a noi 
« per il genere preso nel suo insieme e per ciascuna delle classi nella 
sua totalità »; 

c) il secondo participio reggerà normalmente il genitivo. 
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DE MYSTERIIS AEGYPTIORUM, CHALDAEORUM, 
ASSYRIORUM. 
[M. Ficino interprete]. 


Venetiis: Aldus Manutius 1497. * 


MARSILIUS FICINUS FLORENTINUS REVERENDISSIMO 
IN CHRISTO PATRI. D. IOANNI MEDICI 

SANCTAE ROMANAE ECCLESIAE 

CARDINALI SUPPLICITER SE COMMENDAT. 


Cum epistolam ad te scribere statuissem in cardinea dignitate 
nuper tibi collata gratulaturam, cogitaremque cui potissimum eam 
darem tibi reddendam, qui congratulationem nostram efficeret ad- 
modum gratiorem, in academiam me subito contuli sperans in eius 
saltem penetralibus salutatorem nobis aliquem tibi acceptissimum 
non defuturum. Ilic ergo divina quadam sorte, primus occurrit 
Iamblichus inter academicos cognomento divinus, et magnus ibi 
sacerdos. Cuiquidem salue inquam Iambliche sacerdos magne. In 
praesentia (ut vides) Ioanni Medici, novo christianae religionis anti- 
stiti congratulaturus sum. Tu precor, si iusta peto, congratulationem 
nostram alioquin ieiunam, divinis verbis, mysteriisque tuis efficies 
pleniorem. Annuit ille precibus, atque hac ad te sententia Ioannes 
sacerdos magne venit Magnus ille sacerdos. Tu igitur salutatorem 
tantum laetus excipeatque post salutationem primam, post lectam 
epistolam, quid divinus ille loquatur, si placet attentius audi. Promi- 


* Iamblichus de mysteriis Aegyptiorum, Chaldaeorum, Assyriorum. Proclus In 
Platonicum Alcibiadem de anima atque daemone. De sacrificio et magia / Proclus. 
Porphyrius De divinis atque daemonibus [omnia M. Ficino interprete]. Venetiis: 
Aldus Manutius 1497. 
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sit enim, ut sua tuaque persona pariter digna diceret, se tibi brevibus, 
quid aegyptii, et assyrii sacerdotes de religione rebusque divinis sen- 
serint, expressurum. 


ARGUMENTUM IN LIBRUM IAMBLICHI. 


Porphyrius, qui inter platonicos propter excellentiam philoso- 
phus appellatur, longam in Aegyptum misit epistolam ad Anebonem 
sacerdotem variarum, et gravium quaestionum plenam ad omnes 
philosophiae partes spectantium, praesertim ad deum, atque ange- 
los, daemonesque, et animas, ad providentiam, ad fatum, vaticinia, 
magicen, miracula, sacrificia, vota. Porphyrii questionibus respondit 
Iamblichus eius auditor. Introducit vero Porphyrio respondentem 
Abamonem aegyptium sacerdotem pro Anebone discipulo suo, ad 
quem Porphyrius misit epistolam. Huius ergo quaestionis totius, 
atque responsionis profecto divinae, tanquam in Plotino adhuc ni- 
mium occupatus singula ferme non verba, sed sensa traduxi, ut non 
mirum putari debeat, sicubi divu lsa videatur oratio. Praesertim inter 
ipsa disputandi principia ubi levior iactura verborum. Iam deinceps 
verborum etiam contextus magis perpetuus apparebit. Coactus vero 
sum interdum meum aliquod verbum vel continuationis, vel intelli- 
gentiae gratia interserere. Velocioris autem editionis etiam in causa 
fuit Pierleonus vir omnium cupidissimus secretorum. Verum id quod 
imprimis admiror, hic semper affectare videtur, quae iam possidet. 
Nam divinitate quadam ingenii philosophorum arcana et graecorum 
et barbarorum nondum lecta consequitur. | 


IAMBLICHVS DE MYSTERIIS. 


DE COGNITIONE DIVINORUM 


Ægyptii scriptores putantes omnia inventa esse a Mercurio, suos 
libros Mercurio inscribebant. Mercurius praeest sapientie et elo- 
quio. Pythagoras, Plato, Democritus, Eudoxus, et multi ad sacer- 
dotes aegyptios accesserunt: Dogmata huius libri sunt assyriorum, 
et aegyptiorum et ex columnis Mercurii. Pythagoras et Plato didi- 
cerunt philosophiam ex columnis Mercurii in Aegypto. Columnae 
Mercurii plenae doctrinis. Ante omnem rationis usum inest natu- 
raliter insita deorum notio. Immo tactus quidam divinitatis melior, 
quam notitia, ex quo incitatur naturalis appetitus boni, et ratioci- 
natio atque iudicium. Essentialis cognitio divinorum, quae anima 
est perpetua ac re vera non est cognitio haec, qua deo fruimur. In 
cognitione enim est alteritas, sed contactu [5], quidam essentialis et 
simplex. Non enim possumus attingere unitatem ipsam, nisi uni- 
tissimo quodam et unitate mentis, quae super animae, mentisque 
proprietatem extat. 

Unitas ipsa deorum unit sibi anima ab aetherno per unitates ea- 
rum secundum contiguitatem tam propriam et efficacem, ut esse 
continuitas videatur. Intellectus divinus dat esse animae per intelli- 
gere suum essentiale. Ergo esse animae est quoddam intelligere sci- 
licet deum unde dependet. Esse nostrum est deum cognoscere, quia 
praecipuum esse animae, est intellectus suus, in quo idem est, esse 
quod intelligere divina actu perpetuo. Ab illo autem esse praecipuo 
derivantur potentiae animae discurrentes. Post deos ponimus dae- 
mons, heroes, animas puras, hi tres ordines pedissequi sunt deorum. 
Non possumus solitis humanae rationis discursionibus attingere de- 
orum pedissequos daemones: heroes animos puros. Sed necesse est 
consurgere ad essentialem intelligentiam et aethernam. 

Sicut dii semper attinguntur notione innata, sic numina deorum 
pedissequa, tunc primum attinguntur quando anima deposuit mo- 
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dum cognitionis mobilem, qui ad potentiam spectat rationalem, 
quae intellectu intelligentiaque formatur, quem vocant intellectum 
adeptum. Nam prima notitia in agente intellectu consistit. Cum co- 
gnitio per adaequationem fiat, sequitur ut minima sempiterna, et im- 
mobilia attingamus, notione sempiterna immobili simplici. Cognitio 
qua cognoscimus substantias separatas est in alia specie, quam illa, 
qua cognoscimus alia. 

Cognitio divinorum fuit semper in anima per simplicem intuitum | 
vel contactum. Aliqui putant se assecuturos separata per quendam 
oppositionis modum scilicet materialia sunt, mobilia, localia, pati- 
bilia, et caete. Ergo separata sunt immobilia et caete. Sic utique co- 
gnoscitur quid non sint, quid vero sint adaequatione cognitionis ad 
illud quod animo naturaliter per intellectum inest, acquiritur autem 
in rationali potentia studio quodam, nec tam comparationis et conie- 
cturae, quam separationis et purificationis officio. 

Erat et modus disiunctionis, scilicet dii et divina, vel sunt tempo- 
ralia, vel aetherna. 

Non temporalia, ergo et caetera. Hic etiam modus sua mobilitate 
non congruit immobilibus. 


DE PROPRIETATIBUS UNIUS CUTUSQUE SUPERIORUM. 


Si qua compositio contra substantiis separatis et separabilibus 
inest, non est, ex genere per se indeterminato, et differentia termi- 
nante. Illae enim substantiae sunt completae species undique in actu 
determinato atque completo. 

Si substantiae separabiles tanquam simplices non differunt inter 
se per differentias speciales sub eodem genere, ergo neque per in- 
dividuales sub eadem specie discrepant, quaelibet igitur est, quasi 
unum genus vel species per se existens. Differunt vero se ipsis et 
ordine graduum, et quoniam ad primum, aliter referuntur. 

Intelligentiae inter se non conveniunt, vel differunt genere, et dif- 
ferentiis ullis, simplicissima enim sunt, sed quatenus vel eadem vel 
diversa ratione referuntur ad primum, et aliae in prioribus, aliae in 
sequentibus perfectionis gradibus dispositae sunt. Differentiae re- 


DE MYSTERIIS AEGYPTIORUM, CHALDAEORUM, ASSYRIORUM 543 


rum inter se in actionibus, passionibusque resolvendae ubique sunt 
iniurium differentias, atque hae indifferentias essentiarum, neque 
alicubi quiescendum est in sequentibus, sed ad priora proficiscen- 
dum. Neque in substantiis superioribus anima nostra, neque in hac 
est motio ulla passiva, sed totum est actus efficax. 

Motus animae quo ex se movetur, non dividitur in motorem, et 
motum vel movere atque moveri, sed est essentialis actus progre- 
diens temporaliter. 

Compositis et formis, quae sunt in subiecto competunt accidentia 
formis immaterialibus non conveniunt. Quicquid est in formis sepa- 
rabilibus, est esse, et essentiale praecipua quadam, aequalique sorte. 
Neque aliquid ibi accidens, aut consequens reperitur. 

Motus et actiones sunt differentes propter differentias natura- 
rum, non econverso. Si dicamus unum esse genus separatorum, con- 
fundimus theologiam. Substantiae separabiles non conveniunt uno 
quodam genere, in quo per differentias distinguantur, sed se ipsis, 
et ordine graduum distinguntur. Quatenus per alios perfectionis 
gradus referuntur ad primum, Conveniunt autem | magis inter se ar 
quae per similiorem modum referuntur ad primum atque ultimum: 
Bonum duplex, quod super essentiam, quod secundum essentiam. 
Essentia est proprietas deorum omnium. Ipsum vero bonum super 
essentiam: et dicitur causa boni, scilicet essentialis boni principium 
proinde secundum gradus essentiae: gradus deorum inter se distin- 
guntur. Animabus rationalibus ultimis non inest essentiale bonum 
sicut diis, sed participatio boni secundum pulchritudinem intellec- 
tualem, sed haec immobiliter inest. 


DE ORDINE SUPERIORUM 


Animae nostrae in divinorum generibus computantur. Hero- 
es sunt maiores hominibus ergo multo grandiores sunt daemones. 
Primum divinorum est ipsum bonum, diique sequentes, ultimum 
particulares animae rationales horum media duo sunt scilicet heroes 
prope animas et daemones prope deos, sicut inter ignem ac terram 
est aer et aqua. Heroes etsi potentia, virtute, pulchritudine, magni- 
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tudine nobis praestant, tamen cum anima nostra et vita eius multum 
congruent. 

Daemones sunt superiores heroibus, et ministri deorum tanquam 
architectorum in opificio mundano. Quae sunt in diis ineffabilia et 
occulta, daemones exprimunt atque patefaciunt. 

Daemones et heroes accommodant inferioribus universales, 
simplices, immobiles deorum dotes, et conciliant omnia, atque har- 
monici consensus et compassionis omnium invicem sunt auctores. 
Traducunt divina ad nos, et nostra aequaliter ad divina perducunt, 
praeterea gradus in donis superiorum, etin praeparatione suscipien- 
tium aeque disponunt. 

Diversa divinorum genera differunt inter se per triplicem modum 
proprietatum scilicet quantum ad essentias, et virtutes et actiones 
pertinet. 

Proprietas deorum est unitas permanentia in se ipsis, immobilis 
motionum causae providentia eminens, nihilque commune habens 
cum his quibus providet, atque haec proprietas in eis secundum es- 
sentiam, et virtutem, actionemque servatur. Animarum proprietas 
est declinatio ad multitudinem, et motum coniunctionemque cum 
diis, atque ad accipiendum ab aliis aliquid et ea motu vitali replenda, 
et congruendum ubique cum omnibus, partim manentibus, partim 
vero fluentibus: et ad omnia in se et per se ipsam contemperanda. 
Haec vero proprietas in eis secundum essentiam et virtutem, actio- 
nemque servatur. 

Proprietates daemonum sunt continere in se dotes deorum inferio- 
ri quidem modo quam dii, sed sub idea, rationeque earum continere 
deteriorum conditiones, dum scilicet multiplicatur quidem, sed unite 
miscetur quoque, sed impermixte, movetur denique sed stabilliter. 
Heroes contra sub conditione multitudinis et motus permistionisque 
unitatem, identitatem, statum, excellentiam habent. Daemones et he- 
roes sunt proximi extremis, illi quidem diis, hi animabus. 

Differentiae daemonum ad heroes praecipue, quoniam heroes ma- 
gis aliquando declinant ad particularia, mobiliaque quam daemones. 

Duo media scilicet daemones, heroesque componuntur ex pro- 
prietatibus extremorum scilicet deorum atque animarum, sed in dae- 
monibus plus est diuini, in heroibus plus humani. 
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QUOMODO SUPERIORUM ACTIONES INTER SE DISTINGUANTUR. 


Dii tenent entium summum, animae infimum. Dii possunt omnia 
momento uniti, animae contra, nec omnia, neque momento, neque 
unitae, dii faciunt, curantque omnia non inclinati, animae cum incli- 
natione et conversione quadam agunt. Dii sunt praecipuae causae, 
animae ex illorum voluntate perpetuo pendent. Dii vigore celerrimo 
fines suos intimos una cum principiis comprehendunt animae ab ali- 
is in alia ab imperfecto ad perfectum pergunt. 

Dii comprehendi nequeunt aliqua mensura vel forma, animae 
inclinatione et habitudine et nutu detinentur, atque superantur. Et 
appetitu deteriorum familiaritateque tanguntur, et certas inde con- 
trahunt qualitates. 


DE INTELLECTU ET ANIMA. 


Intellectus omnium opifex adest semper omnibus diis plenisime 
per actum unum in se ipso manentem, anima est particeps intellec- 
tus magis partibilis, multiformisque ad gubernationem accommoda- 
ti, ac naturaliter inanimatis providet alias aliis figuris affecta. Item 
diis adest a causis superioribus ordo, ipsaque pulchritudo vel cau- 
sae utriusque animae vero adest ordo, intellectualisque pulchritu- 
do. Item in diis est mensura in omnia potens, anima vero mensuram 
illam determinatur ac per eam agit in aliqua. Daemones et heroes 
tanquam medii inter deos, et animas competenti proportione quo 
ad extrema et se ipsos pertinet componuntur ex proprietatibus tam 
animarum quam deorum quas in superioribus enarravimus. 

Si vis ergo deorum speciem apprehendere, proprietates ani- 
mae rationalis ultimae cogita, et oppositas in perfectione diis attri- 
bue. Si speciem daemonis componere placet, ex utrisque compone 
plus interim divinitatis attribuens. Si denique species herois verum 
ex ambobus plus tamen de animae conditionibus inserens. Carpit 
Porphylrium separata per habitudines ad corpora distinguentem, 
scilicet deos per habitudinem ad corpora aetherea, daemones ad ae- 
ria, animas ad terrena, quia videlicet non debeant priora, et causae 
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per posteriora, effectusque distingui. Incorporeae substantiae non 
sunt in corporibus, sed extrinsecus ea ducunt, dantque eis aliquid, 
non accipiunt; igitur nec una cum his commutantur, neque ad eorum 
distributionem distribuuntur. Non enim sunt habitus corporum vel 
materiales formae, sed subsistentes, separabilesque, immo iam sepa- 
ratae, et ante corpora vivunt. 

Substantiae separatae, separabilesque non tales evadunt, quia ta- 
lem sortem, provinciamque elegerint, vel sortitae sint immo vicissim. 
qualem anima ante corporis ingressum, vitam speciemque in actum 
in se eduxit tale corpus sortitur organicum, talemque consequentem 
sibi naturam quae quidem vitae ipsius animae perfectiori subiicitur, 
anima rationalis, in corpus iam vivum venit, sed imperfectae vivum. 

Divina progenerant in se ipsis naturaliter totum opus suum di- 
stinctum antequam pariant. Penes illa quae rationem universalis 
principii habent, inferiora in superioribus, corporea in corporeis, 
opificia in opificibus producuntur, in eisque circulariter continen- 
tibus diriguntur, circuitus ergo coelestes ad circuitum coelestium 
animarum rediguntur. Animae vero mundorum id est sphaerarum 
siderumque in intellectum suum accedentes comprehenduntur ab 
ipso penitus atque in ipso primum progenerantur. Intellectus parti- 
cularis in universalem ac ille in superiora similiter, cum ergo semper 
sequentia convertantur, in prima et superiora tanquam exemplaria 
ducant inferiora. Certe a superioribus producitur adestque inferiori- 
bus essentia simul, et species, et omnino in melioribus primo sequen- 
tia producuntur. Ideoque ab illis ordo, et mensura in sequentibus 
non econverso dependet, non sunt igitur ab his illorum assignandae 
proprietates, essentia igitur in corporea per corporea qualia, quibus 
cum nihil habet commune, distingui non potest. 

Principia divina operibus suis non solum essentiam tribuunt, sed 
totam distinctionem, ordinemque formalem. Essentia quae adest 
corporibus non localiter, locis corporeis non distinguitur, et quae 
non cohibetur particularibus circunscriptionibus subiectorum, ea- 
dem particulariter a mundi partibus minime continetur. Natura in- 
corporea subito ubicunque vult adest nullo alicubi prohibente. 
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OMNE DIVINUM ET IN CORPOREUM UBIQUI 


Hi 


Multomagis divinitas quo minus sit ubique nullo limite coercetur. 

Item quae apud nos sunt fieri, formarique nequeunt nisi una 
quaeldam virtus opifex, et specierum participatio per omnia diffun- 
datur. Denique nisi divina sint, ubique tollitur sacrificii virtus, quae 
in quadam deorum ad homines communione consistit. Dii ex hoc 
maxime omnia continent quod nusquam continentur. 

Terrena quoniam facta sunt et constant munere divinorum, quo- 
tiens paratiora ad divina redduntur deos subito sortiuntur existen- 
tis, hic etiam ante naturas proprias terrenorum, praeterea cum in 
quolibet deo potentia sit infinita, et natura individua incomprehen- 
sibilisque, merito certis alicubi locis cohiberi non possunt. Item non 
esset vera inter deos universalis providentiae unio, nisi omnes pariter 
essent ubique praesentes. 

Dicitur etiam deorum alii quidem aerei, alii vero aquei, non quia 
ibi solum sint, sed quia ibi maxime regnant. Sacerdotes deos terre- 
nos, et subterraneos advocabant qui certe dicuntur tales non quia ibi 
sint solum. (Sunt enim ubique omnes) sed quoniam alii alibi potissi- 
mum operantur. Nam et anima cuiuslibet stellae est ubique, quamvis 
ibi potius agat. 

Statuis, divina quaedam illustratio capitur. 


DE PROVIDENTIA ET QUOMODO DII SINT UBIQUE. 


E 


Quando dii varias mundi partes, urbes, aedes, statuas proprie 
sortiti dicuntur intellige essentiam potentiamque illorum ubique in 
se vigentem, hoc aut illud potissimum illustrare, atque sicut lumen in 
se manens, sine mixtione divisioneque sui diversa passim illuminat, 
ita dii. 

Sicut lumen solis idem totum continuum est ubique neque potest 
in partes dividi, neque alicubi claudi, neque a fonte proprio separari, 
neque miscetur aeri, licet adsit. Quippe cum nihil relinquat luminis 
calore tamen a calefaciente relicta, ita cuiusque dei lumen, totum in- 
dividue, toti mundo penitus adest, licet parti cuidam praecipue vim 
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suam maxime sibi accomodatae concedat. Interea tamen quodam- 
modo implet omnia, ob potentiam perfectam, et excessum causalem 
prorsus immensum. 

Unde perficit omnia, unitque cum extremis extrema, per media 
comprehendens in se omnia et se ad sic reflectens sibi prorsus unitum. 
Quod quidem munus imitatur et mundus circulari motu, partiumque 
in unum connexione et conciliatione quadam transferente elementa 
vicissim in elementa atque virtutem superiorum ad inferiora mittente. 

Qui manifestam hanc suscipit deorum statuam ubique prorsus 
unitam vereri debet omnino de diis mundi caulsis aliena sentire scili- 
cet esse localiter (ut ita dixerim) separatos. Si enim nulla est commu- 
nio mundi ad numina quo ad essentiam, vim, actionem spectat, nul- 
laque condistributio vel consortium nulla nimirum nec coextensio 
et condistributio secundum locum atque determinans quantum ad 
illud pertinet specie vel genere cogitata sunt mutua comprehensio et 
permixtio esse potest. Quae vero se totis omnino differunt recipro- 
cam inter se condistributionem vel mixtionem vel comprehensionem 
nullam prorsus admittunt. 

Quando per diversas mundi plagas fit numinum distributio intel- 
lige alias plagas aliter munera deorum pro sua proprietate suscipere. 
Quod quidem considerans ars sacrorum operum propriis invocatio- 
nibus utitur, quae eiusmodi distributioni proprietatique numinum 
consentaneae videantur. 

Quaelibet mundi pars accipit aliquid a quolibet deo, quilibet enim 
deus cuilibet parti mundi totus adest. Sed partes aliae aliter hinc acci- 
piunt, Ether quidem etherea, Aer autem aeria suscipit ratione. 

Certis namque materiis invocationibusque munera deorum natu- 
raliter attrahuntur. 


QUOD OMNE DIVINUM SIT A PASSIONIBUS ALIENUM. 


Numina nobis superiora nihil habent in se passibile, atque hanc 
(ut ita dicam) impassibilitatem non habent acquisita virtute, sed na- 
tura neque etiam anima, quae est ultima divinorum passibile quic- 
quam habet animam dico a corporibus puram, quae neque etiam 
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tangitur perturbatione voluptatis eius, quae est restitutio in naturam. 
Cum sit vita super naturalis ingenita neque dolore quopiam dissol- 
vente, cum sit extra omne corpus naturamque circa corpus divisam 
et harmoniam descendentem in corpus ab harmonia animae prin- 
cipali, neque etiam passionibus sensum praecedentibus eget. Non 
enim corpore continetur neque per instrumenta exteriora corpora 
percipere cogitur. Ilam vero cum sit individua et uniformis essentia 
secundum se in corporea permanens cum corpore nihil communi- 
cans, nimirum passiones divisionis vel alterationis, vel mutationis 
alicuius nullas admittit. 


m 


LOQUITUR DE ANIMA SEPERATA A CORPORI 


Anima neque etiam dum adest corpori patitur vel ipsa quicquam 
vel rationes seminales, quas ipsa corpori tradit. Species enim sunt, 
simplices uniformesque nullam turbationem vel exitum a se ipsis 
suscilpientes. 

Passiones qualescunque sint in animali non sunt in anima quali- 
scunque sit, sed in corpore quod sub anima certam possidet qualita- 
tem, qua et patiatur et agat. 

Nulla est in anima passio, vel peremptoria vel turbatoria. Atque 
hanc impassibilitatem anima non solum acquirit electione, sed possi- 
det ipsa natura admodum superiore corporibus. Daemones et heroes 
sunt impassibiles atque sempiterni. Semper enim sequuntur deos in 
mundi ordine conservando, ubi vero passio est, ordo perpetuus non 
servatur. 

Porphyrius suspicabatur daemones mundi rectores aliquo modo 
esse passibiles per ea, quae adhibebantur illis in sacris. Iamblichus 
negat quia ubi est ordo perpetuus, non est passio, quam essentia in- 
corporea per sempiterna nequit accipere. 

Forte vero concederet daemones infimos malosque et gubernatio- 
ne privatos tangi passionibus effectivis non quidem in anima, sed in 
corpore tali per animae praesentiam constituto. 

Sicut natura ex occultis rationibus manifesta facit, ita Sacerdos 
adhibet manifesta, ut occulta significet. 
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Sacerdos operatur saepe multa quibus aliquid simile propriumque 
divinis efficiat, quaquidem cognatione aliquid divinitus attrahat. Inte- 
rea operatur et multa per quae purificet animam ac mala nobis avertat. 

Daemones, qui sunt nobis praestantiores, nullam naturalem uti- 
litatem a nobis accipiunt, aut enim non indigent, aut ipsimet sibi 
abunde ubique suppeditant. Nullam vero ex rebus corporalibus mu- 
tationem aliquando patiuntur. 

Insunt nobis perturbationum principia quaedam, quae si vio- 
lentius a principio et subito cohibentur, tandem acriores erumpunt 
instar flammae compressae risusque cohibiti sunt, ergo remissius 
corrigenda. Heraclitus sacrificia medicamenta nominat quia purgent 
animam a morbis in hac generatione concretis. Porphyrius suspi- 
cabatur non modo daemones sed etiam deos aliqua passione tangi, 
quoniam in vocationibus moveantur. 

Voluntas boni in deo diisque qui sunt bonitates excellentior est 
ideoque liberior quam vita nostra electiva circa bonum. Itaque dii 
non quia invocantur moventur ad bonum hominibus adhibendum. 
Sed sponte nos ad bonum provocant nobisque invocando conversis 
occurrunt ultro, ostenduntque aliquid atque largiuntur. 

Putant quidem homines se esse liberos ad petendum. Esto ergo 
dii liberiores ad dandum. 

Dii propter liberam voluntatem boni actionemque perennem atque 
perfectam omnibus benefaciunt cum primum ad illos sunt invocando 
conversi. Anima in supplicationibus ad contemplationem perveniens 
divinorum, vitam priorem obnoxiam passionibus transmutat | in vi- 
tam passionis expertem dum subit actionem vitamque deorum. Quo- 
modo igitur supplicationes nostrae passionibus deos tangunt cum et 
animas ante passivas redant a passionibus liberas. 

Supplicationes animum influxui deorum aptum efficiunt, qui et 
ultro facile pervenit propter divinam amicitiam omnia connectentem. 


DE IRA DEORUM. 


Quando a benefica cura deorum, quasi a lumine solis nos diverti- 
mus, in tenebris statim sumus, diciturque deus nobis iratus. Placare igi- 
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tur deorum iram est ad illos supplicando redire. Placatio eiusmodi non 
affert passionem deo immo et animum a prioribus liberat passionibus. 

Dii, daemonesque divini suppliciter adorati cultique mala multa 
repellunt, quae alioqui naturaliter evenirent. 


DE NECESSITATE ET LIBERTATE DEORUM. 


Necesse est deos ita se habere, ut sunt, non necessitate extrinse- 
cus illata, sed naturali sibi optimaque sibi, ideoque maxime volunta- 
ria, quam et nollent unquam optione proposita aliter se habere. 

Porphyrius multique philosophi dicunt deos quidem esse intel- 
lectus puros, daemones autem intellectus vel participationes intel- 
lectus aliquos animales, sed Iamblichus non ita recte poni daemo- 
num proprietatem obiicit: nam et animae intellectus sunt animales 
et intellectus ipsius participationes quaedam, neque rursum deorum 
proprietatem recte poni, nam putis intellectibus dii praesunt. 


T 


DE DIFFERENTIA DEORUM AD DAEMONES APUD GRAECOS, 
ATQUE DEVOTISSIMOS. 


Dii non secundum rationem intellectus ipsius sed unitatis et bo- 
nitatis et intelligibilis obiecti rite definiuntur. 

Porphyrius suspicatur intellectus puros separatosque habitudi- 
nem ad sensibilia non habere, neque preces audire. Principalis cul- 
tus, separatis substantiis tamen est adhibendus, in hoc utique cultu 
excitatur animae summum, summisque coniungitur, supremi in uno 
omnia nostra comprehendunt atque cognoscunt, actionesque oratio- 
num religiosarum in seipsis comprehendunt, neque a se discedunt, 
sed in se stantes orantium intentioni prorsus intersunt, supplicare 
vero humillime convenit, agnoscere enim utilitatem nostram si supe- 
ris conferamur efficit ut maxime supplicemus, convertamurque ad 
illos omnino et assidua consuetudine similes evadamus. Apprilme 
vero conferunt orationes missae diviniter, quibus divina vis inest, 
haec contra Porphyrium opinantem colendos nobis esse proprie 
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mundanos deos quia sentiant. Item supplicationes divinarum men- 
tium puritati minime convenire. Ilamblichus convenire putat propter 
sensum intimum, qui supplicationibus inest, praesertim quae sunt 
datae divinitati. Intellectus puri sine sensu sensibilia noscunt. 


ITERUM DE SUPPLICATIONIBUS. 


Porphyrius ait materialia quaedam in supplicationibus adhiberi, 
ideo adhiberi diis tantum illis, qui sint animalia. Respondit Iambli- 
chus in iis materialibus ultra corporeas qualitates latere etiam ratio- 
nes et species et mensuras incorporeas atque divinas per quas quae 
adhibentur sunt congrua diis. Profecto quicquid admovetur quomo- 
docunque consentaneum et simile diis mox dii adsunt coniunguntur 
exhibentque munera praecesque exaudiunt. 

Parva quaedam congruitas rerum nostrarum ad deos nobis suffi- 
cit ut aliud ab illis hauriamus. Illi enim ad hoc semper promptissimi 
sunt propter bonitatem naturalem mirabilemque potentiam. Causa 
vero praepotens agit in materiam vel exilitur praeparatam. 

Porphyrius ex eo distinguit Daemones a diis quod illi sunt in- 
corporei, hi vero corporei, Iamblichus ait, per haec substantias et 
proprietates eorum discerni non posse. 


DE DIFFERENTIA INTER DEOS ET DAEMONES ATQUE DE COELESTIBUS. 


T 


Dii coelestes dici incorporei possunt, quoniam ad suam excellen- 
tiorem actionem et vitae faelicitatem nihil a corporibus impedimenti 
contingit. Sed quatenus dii ad ipsum unum tendunt corpora spon- 
te contendunt eodem, neque continent animas, sed excellentissime 
continentur, Coeleste corpus rebus est incorporeis cognatissimum, 
propter naturam simplicem indivisam constantem, et actionem 
unam idest circuitum et vitam sibi congenitam atque lucem. 

Non fit in coelo compositio ex anima et corpore, in tertiam na- 
turam unam sed prorsus ad naturam animae trahitur atque est quasi 
visibilis quaedam anima, forte coelum est lumen ipsum sine materia 
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et sine dimensione. Dimensio enim ibi propter amplam praesentiam 
eius apparet. Unde coelum est anima coeli se ipsam acomodans ocu- 
lis, rebusque caducis, atque circulus ille est circuitus animae, lumen 
est intellectus eiusdem. 

Sicut in infimo corporum forma fit materialis, sic in summo materia 
fit formalis et corpus animale non anima corporalis si qua modo est in 
coelo materia. Sicut summus aer fit igneus ita coelestis ignis fit anima- 
lis, Anima illa intellectualis evadit inltellectus boniformis efficitur. 

Coelestia animalia dici incorporea possunt. Omnes coelestes boni 
sunt atque benefici suspicientes tantum ipsum bonum et hoc intuitu 
agentes aetherno. 

Virtutes inextimabiles compertae sunt, tum in animalibus coele- 
stibus tum in earum corporibus insitae, tum per defluxus in omnia 
sine impedimento usque ad infima descendentes communicatae tam 
dividuis quam in speciebus, immutabiles ubique quamvis in materia 
mutabili regentes generationem perpetuo quodam ordine semper- 
que beneficae. 

Perinde fluxum coeli in materiam discordibus plenam resultat ali- 
quid nobis dissonum. 

Temporalia temporaliter aetherna capiunt. Corpora incorporea 
corporaliter. Materialia haec immaterialia coelorum vires mutabiliter 
et inordinatae suscipiunt. Quae sunt in mundo divino figurata non 
sunt quamvis ut figurata recipiantur in coelo, sic coelestia non sunt 
mala quamvis hic suscipiantur ut mala. Vires coelestium omnes inde 
bonae descendunt, in hac autem contrariorum permistione mutan- 
tur, ideoque qualitas, quae nocet in terris, alia iam est praeter illam 
quae coelitus hucusque pervenerat. 

Primo quod datur, aliud quidem est in datore, aliud autem extra 
est si in se ipso permaneat, praeterea est et minus. Secundo dum in 
subiecto viliori suscipitur fit et vilius. Tertio propter naturam suscipien- 
tis diversam suscipitur modo diverso. Quarto qualitatibus inter se dif- 
ferentibus, quae a subiecto eodem pariter capiuntur. Quinto patiente 
subiecto patitur. Sexto ex omnibus subiecto comprehensis aliud quod- 
dam postremo resultat. In fluxus coelestes in materiales extendunt. 

Saturni quidem vis contentiva est, Martis vero motrix. 

Illa vero peraccidens frequenter obest quando materia frigidiore 
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suscipitur, haec autem quando ferventiore. Item illa nocet quando 
recipitur per modum congelationis accipitur, haec quando per ae- 
stum quod quidem fit pro dispositione materiae id est quando vide- 
licet materia illa neque satis calida est atque est iterea densior, haec 
autem per se est calidior atque subtilior. 

Lux colorque solis quamvis offendere languidum videantur ne- 
cessaria tamen sunt ad vitam, similiter omnes coelestium in fluxus 
veniunt salutares quamvis subiecti, vel perversitas perversae recipiat, 
vel debilitas facile tolerare non possit efficaciam superorum. 

Omnes motus conferunt et universo, et necessariis partibus uni- 
versi, quamvis interim inter particulas minimas sub hoc motu vel alia 
laedatur ab alia, vel tales particulae non facile motum universi substi- 
neant. Sicut in chorea dum singuli harmonice saltant congruuntque 
gestibus inter se et toti choro digitus et pes praemittur et offenditur. 
Et si quid debile incederit, pessundatur. 


DE VICINITATE COELESTIUM CORPORUM AD SPECIES INCORPOREAS. 


Dii coelestes principium suum habentes in mundo intelligibi- 
li, dum ideas sui contemplantur in eo movent coelos hoc ipso actu 
inltelligentiae, voluntatisque efficaci admodum et perpetuo. Ideoque 
sine labore regunt quod ex ordine semper constante evidenter apparet, 
ita vero affectis diis separatis coniuncti sunt potius quam corporibus. 

Regimen circa coelos non possunt deos ab intelligentiae inten- 
tione distrahere cum eo potentius faciliusque regant, quo illic atten- 
tius speculatur, ex hoc enim procedit et illud idem quoque nostris 
accideret animalibus, si causam suam contemplarentur, unde est et 
vegetandi facultas. 


CONFIRMATIO SUPERIORUM. 


Mens divina per ideas suas deorum caelestium animas procreat 
atque per eas caelestia corpora et utraque sibi coniuncta perpetuo 
retinet. 
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Dii mundani, qui et intellectuales species nominantur, inter se 
uniti sunt, tum quia cuncti idem exemplar, in quo sunt species intel- 
ligibiles contuentur, tum quia exemplar, illud in quolibet deo mun- 
dano viget ubique totum. 

Non spatium, non subiecta diversa prohibent, quin quaelibet es- 
sentiae incorporeae ubique sibi invicem insint. 

Dii mundani in se invicem sunt, suisque ideis, tum quia sunt ab 
uno et referuntur ad unum, tum quia divina unitas ubique praeva- 
lens unit eos, tum quia procedunt inter se et convertuntur, mutuo- 
que accipiunt. 

In compositis naturalibus unitas adventitia est dependens a supe- 
rioribus et a multitudine vincitur. In formis separabilibus unitas su- 
perat multitudinem, et in diis adeo superat ut illorum esse fit unitas 
quaedam, dico autem quaedam, quia primum principium est ipsa 
simpliciter unitas. Cum igitur unitas in diis intrinsecus ita praevaleat 
merito a prioribus exuberat insequentes. Ita ut hi in illorum unitate 
consistant qua unitate quasi omnibus coniuncti cuncti sunt unum actu 
quodam, sicut corpora inter se potentia quadam materiali sunt unum. 

Dii coelestes invisibilibus diis penitus sunt uniti, tum quia coele- 
stes animae sunt extra corpora, tum quia dii superiores id est ideae 
unitatem infinitam habent prout omnes sunt in quolibet, per quam 
unitatem sibi et inter se deos sequentes uniunt. Cum enim omnes dii 
definiantur per unitatem, una coniunctis unitas dilatatur in omnes, 
per quam sunt unum actu cunctorum uno ad unum prorsus obiec- 
tum, et principium atque finem, in eodem omnes puncto simul atque 
momento. 


DE PROVIDENTIA, ET DE DIIS ATQUE DAEMONIBUS. 


Deorum providentia universalis est, Daemonum vero particularis. 
Deus primus dat omnibus omnia, dii sequentes omnibus aliqua lar- 
giuntur. Daemones atque animae aliquibus solum et aliqua tantum. 

Sunt dii invisibiles sunt et in coelo visibiles, sunt et daemones, dii 
quidem in coelo conspicui in ipsa unione ad deos occultos existunt, 
daemones autem longe ab illis distant velut a contemplatoribus | 
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puris ipsi in agendo propensius occupati. Ideo et a diis conspicuis 
longe distant. Item essentia utrorumque deorum et potentia provi- 
dentiaque universalis est per omnia tendens, daemonum vero natura 
providentiam particularis circa res quasdam atque provincias. Item 
dii corpora sua adeo supereminent, et corpora adeo his obsequuntur, 
ut a corporibus separati dicantur. Daemones vero contraria ratione 
magis affecti sunt et copulati corporibus. Item dii sunt architecti, 
Daemones vero ministri, daemones quod occulti sunt sensibus, Dii 
rationi quoque humanae, quod si forte aliquando dii appareant circa 
terram adhuc daemonibus aeris erunt praestantiores. Mutatio enim 
loci vel officii naturam non mutat divinam. Denique dii a potentiis 
fluentibus in generationem liberi sunt. Daemones vero, nequaquam. 

Confutat quae ex hystoria Porphyrius adduxerat, scilicet fieri 
multa ad deos quasi passibiles essent. Quia lex sacrorum iubet a pas- 
sionibus esse inter sacrificia liberum, quae quidem lex est data divi- 
nitus etiam a primo patre mundi a quo et omnia symbola in sacrificiis 
significantia aliquid occultissimum. Denique quae in sacris rite fiunt, 
habent causam divinam adeo a passione remotam, ut nec ratio eam 
possit attingere. 

Vulgus rationem cerimoniarum diviniter institutarum attingere 
nequit. Veruntamen assignare conatur, ex suis igitur passionibus as- 
signando, diis passiones attribuit. 

Vulgus erga potentes utitur gestibus venerationis, et donis uti- 
tur ad deos eisdem. Sed erga homines id agit, tum passionibus suis 
tum propter passiones maioris, putat autem et similes passiones 
diis inesse, quae hominibus potentibus insunt, atque propter simi- 
les passiones in subditis adoratoribusque diis talia exhiberi. Sed re 
vera cerimoniae divinitus institutae non passione aguntur ulla, sed 
admiratione potius et veneratione et constante prorsus intelligentia 
gaudioque persimili. 


QUO DIFFERANT DAEMONES, HEROES, ANIMA] 


es] 


Sunt in diis vires generativae opificesque, sunt et vivificae, quae et 
in prioribus sublimius continentur. Primae latius diffunduntur quam 
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secundae. Secundae per primas definiuntur, daemones post longum 
earum processum exordiuntur, ubi iam ad partionem plurimam de- 
rivantur; heroes definiuntur per secundas id est vivificas ante quam 
deveniant ad postremum. Nam in postremo earum exordiuntur ani- 
mae: officium ergo daemonum est opificium circa naturas munda- 
nas, usque ad singula transigere simul atque perficere, et animas liga- 
re corporibus. Heroum vero est vivificare, ratiocinarique, et animas 
custodire, easque a | corporibus solvere. a VIIIv 

Daemonum officium latius est quam heroum: illi circa universum 
magis, hi circa animas potius operantur. Non dicimus animas fieri, 
sed accipere a daemonibus, heroibusque non nihil, et ex se multa 
insuper adhibere, exordirique suum officium circa divinorum finem, 
non quia divina non ulterius agant, sed quoniam animae in ultimis 
divinorum officiis adsciscuntur. Item anima ex se tam varias viven- 
di formas promere potest ut pro earum congruitate singulas habi- 
tet mundi plagas. Potest et congredi quibus vult, iterumque regredi 
in se ipsam et tam diis quam inferioribus se coniungere quatenus 
rationes divinorum sicut inferior promit, et si saepe per daemones; 
heroesque iungatur diis, potest tam per sua quaedam media ab illis 
differentia se coniungere diis. 

Anima nonnunquam conciliat se divinis per alias harmonias es- 
sentiae actionumque suarum, quam sint illae, quas daemones superis 
se coniungunt. Et si anima non servet vitae tenorem adeo similem, 
tamen saepe benefica voluntate deorum illuminata Daemones super- 
greditur ad vitam angelicam potius quam animalem. Anima quamvis 
videatur omnes rationes, et totas in se species exhibere, tamen de- 
terminata semper est secundum aliquid unum id est unam speciem. 
Atque interim ex causis praecedentibus alias aliis se ipsam coordinat, 
ipsa se movens. 


QUANDO ALIA NUMINA ALITER APPAREANT ATQUE AGANT. 


Omnes superi invocati veniunt in conspectum: sed alii sub aliis 
formis viribusque occurrunt. Animae quoque stellarum novis qui- 
busdam modis aspectum movent. Deorum visa occurrunt uniformia 
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simplicissimaque, arcangelorum aliquanto minus uniformia vel sim- 
plicia. Angelorum quoque minus, daemonum varia iam principatu- 
um magis varia, sed ordine varietatis miro heroum his quasi similia; 
principatum varia admodum ordinata parum. Animarum scilicet 
particularum omniformia. Cum enim diversi sint superi naturis ac- 
tionibusque et modo suo appareant singulis merito diversi diversis 
modis occurrunt. 

Dii in aspectum veniunt admodum salutares arcangeli horribiles 
simul et mansueti. Mitiores angeli. Daemones metuendi, heroes ve- 
rendi minus, principatus stupendi, principes noxii et infesti, animae 
similes heroibus quamvis inferiores. 

Deorum imagines apparent penitus immutabiles, magnitudine, 
forma, figura, actione arcangelorum et angelorum gradatim minus 
immutabiles, sed prope deos, daemonum mutabiles quidem magni- 
tudine atque forma, his enim alias aliter apparent, sed eadem agno- 
scuntur, principatuum immutabiles heroum | ferme sicut daemonum 
principum multiformiter variantur animarum mutabiliores longe- 
quam daemonum. 

Dii apparent cum quiete quadam et ordine. Arcangeli cum ei- 
sdem, sed his adhibent efficaciam. Angeli eisdem scilicet quieti et 
ordini adhibent motum ordinatum et moderatum, daemones cum 
turbatione ordinem transgrediente, principatus cum stabilitate con- 
stantiaque in se ipsis, heroes cum motu atque festinantia, principes 
cum tumultu, animae ferme sicut heroes, sed minori cum stabilitate 
et ordine. 

Deorum pulchritudo occurrit inaestimabilis, incomparabilis, 
admiranda, supra modum delectans, arcangelorum angelorumque 
consimilis, sed gradatim inaequalis. Daemonum et heroum spiritus 
per se apparentes pulchritudinem in speciebus determinatis habent, 
sed illi secundum rationes essentiae, hi secundum fortitudinis actum. 
Principatuum pulchritudo principalis est, et nativa principum ficta, 
adornata, elaborata. Animarum pulchritudo in rationibus consistit 
determinatis quidem, sed divisis magis quam in heroum forma, sub 
una tamen specie comprehensis. 

Deorum actiones effectusque velociores sunt quam intelligen- 
tia deprehendere possit. Sed interea penitus stabiles, arcangelorum 
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celeritas mixta est quodammodo efficacibus actionibus, angelorum 
cum motu, neque pariter habent ut una cum dicto perficiant. Dae- 
monum actiones celeriores apparent quam sint effectu et veritate, 
heroes magnifice quidem incedunt ad actionem, tardius tamen quam 
daemones peragunt, principatus cum auctoritate et imperio veniunt 
ad agendum, principum conatus plurimam quidem habet empha- 
sim, sed defuit ab effectu. Animarum actiones mobiliores sunt quam 
heroum, sed debiliores. 

Deorum apparentium magnitudo totum coelum occupare vide- 
tur. Quam incedentem nec terra putatur substinere posse. Arcange- 
lis apparentibus partes mundi quaedam commoventur, et lumen pra- 
ecedit in se divisum. Ipsi vero pro magnitudine dominationis suae 
magnitudinem lucis et figurae prae se ferunt, angelica forma et lux 
et minor est et divisa magis. Daemonum magnitudo formaque divisa 
magis et minor, heroica rursus angustior, aspectusque magnanimus, 
principatus praegrandes et vasti principes inflati superbique et inso- 
lentes apparent, animarum effigies inaequales, heroibusque minores. 
Denique quilibet pro magnitudine potentiae suae et imperii latitudi- 
ne magnitudinem formae lucisque praefert. 

Deorum spectacula praelucida nobis occurrunt, fulgentiaque ad 
summum et splendore de articulata mirifice et lucidiora quam sint 
revera, arcangelorum vera perfectaque, angelorum effigies speciem 
eandem servant praeterquam | que a noticiae plenitudine agnitio- 
nis discretione deficiunt. Daemonum exilia et quasi caduca, heroum 
exiliora, principatuum perspicua, principum obscura, sed utraque 
imperiosa, animarum umbrosa. 

Deorum imagines quamplurimo splendore corruscant. Arcange- 
lorum quoque praefulgidae, fulgidae insuper angelorum, daemones 
turbidus ignis apparent, heroes mistum lumen ex pluribus habent, 
principatus quidem purius, principes autem ex dissimilibus contrari- 
isque confusum ostendunt, animae ignem reddunt plenum ex multis 
generationis admistionibus atque divisum. 

Deorum imagines occurrunt tamquam ignis individuus ineffabi- 
lisque implens universum mundi profundum, arcangelorum ignis 
etiam indivisus, habens circa se, vel ante, vel retro quam plurimam 
multitudinem, angelorum divisus ignis, sed in ideis absolutissimis, 
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daemonum magis quoque divisus, sed angustius circumscriptus faci- 
le exprimendus. Et apud illos qui superiora viderunt facile conten- 
nendus, heroicus ignis habet quod horum consimilia, sed non ae- 
qualia, principatuum ignis apprime lucidus principum aliquid habet 
opaci, animarum valde divisus et multiformis atque ex multis mundi 
naturis admistus. 

Deorum ignis omnino stabilis est aspectu, arcangelorum stabilita- 
tis particeps, angelorum stabiliter movetur, Daemonum instabilis he- 
roum properantior, principatuum quietus advenit, principum vero 
tumultuosus, animarum ignis multis motibus transmutatur. 

Dii animas perfectissime purgant. Arcangeli sursum revocant, 
angeli tantum solvunt a materiae vinculis. Daemones ad naturam 
trahunt, heroes ad curam sensibilium operum deducunt. Principa- 
tus quidem praesidentiam mundanorum, principes vero materialium 
studium exibent. Animae cum apparent contendunt, trahuntque in 
generationem. 

Quicquid purum firmumque est in imagine nobis occurente su- 
perioribus attributo generibus. Iam vero praefulgidum eius, quod 
ve in seipso firmiter permaneat diis attribue, quod vero fulget atque 
permanet quidem, sed quasi in alio, arcangelis quod in alio perma- 
nens, angelis item quod mobile est et vagabundum et alienis plenum 
naturis ubique inferioribus ordinibus attributo. Daemones mixtos in 
se habent mundi vapores, ferunturque instabiliter praeter vel iuxta 
mundi motum, heroibus generativae spirituum compositiones admi- 
scentur circa quas et ipsi commoventur. Principatus eodem modo 
permanent mundanum quod habent ostendentes, principes materia- 
libus liquoribus pleni sunt. Animae superfluis maculis et alienis spi- 
ritibus sunt repletae, quibus cum quotiens apparent unumquodque 
horum generum se ostendit. Dii materiam repente consumunt, arcan- 
geli paulatim, angeli solvunt ab ea et ad sublimia revocant, daemones 
diligenter exornant eam, heroes coaptant ad eam competentibus | 
ubique mensuris eam strenue commodeque curantes, principatus 
adstant ei supereminentes, et hoc pacto se ipsos ostendunt, princi- 
pes impletos se penitus materia monstrant. Animae purae quidem 
seorsum a materia veniunt. Impurae vero materia involutas se nobis 
ostendunt. Exibent insuper alii nobis alia, dii praesentes dant cor- 
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pori sanitatem, virtutem animae, menti sinceritatem, omnia nostra 
impropria principia revocant, quod in orbis est frigidum, laetife- 
rumque, delent, calorem fovent, efficacioremque reddunt ad vitam, 
faciunt quoque ut omnia animae mentique congruant et mensuren- 
tur eisdem, harmoniaque intelligibili lumen effundunt. Quod ve non 
est corpus, ostendunt tanquam corpus ipsis animae oculis per cor- 
poris oculos. Arcangeli eadem agunt. Sed non adeo sufficientia vel 
permanentia vel extra proportionem nostram, angeli bona et magis 
particularia divise distribuunt, effectumque agunt valde ab intimo 
eorum vigore deficientem, daemones presentia sua corpus gravant, 
morbis affligunt, aliter puniunt, animas quoque ad naturam trahunt 
et a corporibus cognatoque eorum sensu non discedunt, atque eos 
qui ad ignem coelestem divinum ve contendunt circa locum infe- 
riorem detinent, nec a fati vinculis solvunt, heroes alia daemonibus 
similia faciunt, proprium vero id habent quod ad opera quaedam 
generosa magnaque nos suscitant, principatus apparentes bona lar- 
giuntur mundana, resque vitae huius omnes suppeditant, principes 
materialia, terrenaque bona, animae cum apparent si animae sunt 
purae in ordine angelico constitutae sursum revocant, salutem animo 
prebent, spemque sacram, sacraque dona quae sperantur, animae 
impure ad generationem detorquent, spem frustrantur eius fructus 
auferentes, passionibusque intuentes implent animam corpori copu- 
lantibus. 

Ordinem quoque quem unusquisque optinet in apparendo desi- 
gnat, dii ostendunt deos vel angelos circa se adstantes, arcangeli an- 
gelos praeferunt vel praecurrentes vel circunstantes, uel sequentes, 
sive aliam quandam turbam angelorum quasi stipatorum circumval- 
lantium, angeli opera ordini suo congrua praeferunt. Boni daemones 
opificia sua et bona quae tribuunt in conspectum adducunt, daemo- 
nes ultores ostendunt suppliciorum species, daemones alii quomo- 
docunque pravi occurrunt circundati feris laetiferis, voracibusque, 
principatus provincias mundi quasdam secum demonstrant, princi- 
pes conditionem materiae ordine carentem errantemque secum affe- 
runtin conspectum, anima quidem tota in nulla particularium specie 
detenta ignem ostendit sine certa specie circa mundum totum, quo 
animae mundanae natura significatur indivisa et una et nulli addicta 
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speciei, anima purificata igneam ostendit figuram, ignem purum, et 
lumen micans, simulque stabile, et ipsa una cum duce sublimi se- 
quitur bona voluntate gaudens, atque ita in operibus suis | ordinem 
quem obtinet patefaciens. Anima vero quae deorsum labitur occur- 
rit trahens secum signa vinculorum atque poenarum materialiumque 
spirituum compositione se gravatam ostendit, turbationibusque ma- 
teriae dissimilibus occupatam, seque subdentem imperio daemonum 
generationi faventium. 

Singuli cum apparent ostendunt provincias sortesque, quas sortiti 
inhabitant, aerii quidem ignem aereum, terreni vero terrenum atque 
nigrum, coelestes autem ignem splendidiorem atque in his tribus ter- 
minis omnes distributi sunt eorum ordines. 

Dii demonstrant omnium ordinum principia in secum apparent. 
Angeli declarant se ab arcangelis dependere, daemones heroesque 
patefaciunt se superioribus ministrare, quamvis aliter hi quam illi, 
principatus principesque praefecturam ostendunt. Illi circa mun- 
dum, hi circa materiam animae declarant se superiorum postrema 
tenere unde una cum se ipsis primi quidem prima loca designant, 
secundi secunda, tertii tertia, caeterique deinceps eodem ordine. 

Dii tenuitate luminis tanta effulgent, ut corporis oculi non possint 
capere, atque perinde afficiantur, ut pisces ab aqua turbida pingui- 
que tracti in aerem tenuissimum, qui enim divinum spectant ignem 
non potentes ignis divini respirare subtilitate, cum primum specta- 
re videntur virtute deficiunt atque innato spiritu prorsus interclu- 
duntur. Arcangeli quoque splendorem emittunt subtiliorem purio- 
remque quam tolerari queat, non tamen adeo intolerabilem, sicut 
dii. Angeli occurrentes tolerabilem perficiunt aeris mistionem, ut sa- 
cerdotes eam attingere possint. Daemones cum apparent, nihil totus 
aer compatitur, nec eis circunfusus aer fit subtilior, neque praecurrit 
lumen, in quod eorum species emicat aerem anticipans. Neque circa 
illos circumlucet aer undique, heroibus apparentibus plage quaedam 
terrae commoventur, sonitusque circunsonant, totus vero aer non fit 
subtilior neque adeo ineptus sacerdotibus ut substinere non possint, 
sub principatibus circuncurrit, eos visorum circumvolutio plurimo- 
rum, difficilis toleratu, et volumen eiusmodi circa eos est munda- 
num, circa principes vero terrenum, neque tamen super mundana 
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subtilitas neque supremorum elementorum, animis apparentibus aer 
apparens magis conatus est eis, earumque descriptionem suscipit 
coaptatus eis. 

Affectiones invocantium animorum occurrentibus diis exceden- 
tem reportant perfectionem actionemque et amorem divinum in- 
credibilemque laetitiam, arcangelis contemplationem intellectualem 
summopere puram immutabilemque potentiam, angelis rationalem 
cognitionem virtutemque in ordine positam ad summum daemoni- 
bus appetitum generationis atque heroibus talia quaedam, et insu- 
per studia civilis gubernationis, principatibus vel principibus motus | 
mundanos vel materiales agunt animo naturae operumque fatalium 
expletionem animis, appetitus generationis, et studia corporum cu- 
randorum. 

Deorum apparitio veritatem, potestatem, actiones ad summum 
corroborat et bona praebet amplissima, arcangelorum similia, sed 
particularia magis, et cognitionem potentiamque non simpliciter, 
sed ad hoc et ibi et tunc et hoc pacto, angelorum est determina- 
ta magis, daemonum non animae bona, sed corporis corporeaque 
quando mundanus ordo concedit, heroum dona .r.p. mundanae, sive 
terrenae, principatuum mundana et omnia vitae commoda princi- 
pum, inferiora idest magis materialium copiam, animarum quae ad 
humanam vitam conferunt familiari prorsus occursu. 

Porphyrius narravit opinionem dicentem communem hoc est diis 
angelis daemonibus, omnibus denique superis, cum apparent osten- 
tare se, et iactare mirifice et imaginariam similitudinem ex se pro- 
ducere. Iamblichus utramque confutat. Deus, angelus, daemon bo- 
nus docent hominem cum apparent, quae qualis ve revera sit eorum 
essentia, nihil ultra vel citra veritatem loquentes. Sicut enim lumen 
naturaliter, et assidue solem sequitur, sic veritas deum eiusque pedis- 
sequos, praesertim cum perfecti plenique sint neque egent, neque 
possunt sibi ultra quam sint arrogare. 

Quando in theurgia id est deiphica, et sacerdotia facultate delin- 
quuntur, tunc non bona quidem numina quae optantur, sed dete- 
riora, malaque nobis obcurrunt sub praetestu bonorum, mali enim 
spiritus in similitudinem bonorum se saepe transformant, iactabun- 
dique veniunt, et supra quam sunt sibi arrogant. Nempe ubi initium 
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primum adulteratum suboritur mendacium plurimum ex perversi- 
tate procedit. Oportet sacerdotes apparitiones spirituum regula or- 
dinis totius examinare, et meminisse arrogantiam iactabundam non 
esse ullo modo propriam veris spiritibus atque bonis. Et cavere ne a 
ritu sacrorum aberretur unquam. Ac si in errore apparitionis quae- 
dam repente insolentes advenient, non decet ex earum conditionem 
communem omnemque numinum naturam conditionemque per- 
pendere. Quae enim multis seculis, et operoso labore in sacris com- 
probata sunt, nephas est ex nonnullis repente incidentibus temere 
iudicando mutare. 

Et si falsi spiritus mentiuntur, boni tamen circa ignem veridici 
sunt atque legitimi. In omni siquidem genere principalia primum a 
seipsis exordiuntur, sibique ipsis praebent quod caeteris exhibent: 
idque fit in essentia, vita, motu, similiter superi veritatem omnibus 
exhibentes: primo de se ipsis vera praedicant ipsamque eorum essen- 
tiam praecipue contemplantibus patefaciunt. Ideoque ignem per se 
propriaque forma spectandum sacerdotibus rite demonstrant. Non 
enim est caloris frigefacere, vel luminis obtenebrare, atque occultare, 
vel ullius per essentiam aliquid facientis, aliquando contraria facere. 

Phantasma id est simulacrum missum ab aliquo sine | natura eius, 
sed solum per modum idoli specularis vane trahit animum intuen- 
tis, fallitque dum simulat se esse aliquid de cuius natura nihil habet. 
Est igitur causa falsitatis, quod nullo modo competit alicui essentiae 
vere. Ideo neque diis sed ii eorumque sectatores, non exiles inane- 
sque, sed naturales et veras sui revelent imagines, non quidem spe- 
culares (ut dixi) vanas cur enim eas mitterentur, non ut demonstrent 
essentiam suam, atque potentiam. 

Nam illae ab hac ex tota natura deficiunt, non etiam ad intuen- 
tium utilitatem. Que enim utilitas est ex mendacio simul atque de- 
ceptione. Non denique ob hoc mittunt, quia natura eorum sit, ita ex 
se idolum mittere, nempe, essentia firma in se ipsa consistens, et ita 
reliquis essentiae veritatisque causa nullo modo in aliud mitit imita- 
men sui ullum fallax et deceptorium quod simul et se esse aliquid, de 
cuius natura nihil habeat. Neque igitur dii, neque sequaces eorum, 
vel transformant naturam suam in aliqua simulacra: neque haec in 
aliud ex se producunt sed veras sui formas in veris animae moribus 
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illustrant atque demonstrant. Nota huic simile illud: quod in patria 
mens beata divinam essentiam videt non per imaginem ab ea creatam 
prorsus deficientem, sed per eandem essentiam, sicut is qui lumen 
videt per lumen in lumine. Non sicut qui calorem per lumen, vel qui 
corpus speculo. 

Substantiae separatae non habent ullum sibi commune genus. 
Item dii, angeli, Daemones boni non apparent phantastico modo: 
sed proprio prorsus, et uero. Spiritus vero mali phantastico falla- 
cique, neque decet ex conditione qua hi apparent nobis reputare 
modum, quo boni sua praesentia formant animam. 

Porphyrius ait cognitionem quidem divinorum esse rem sacram, 
ignorantiam vero phrophanam. Hec Iamblichus comprobat: quia 
cum dii per intelligentiam agant entia, merito nos per intelligentiam 
entium placere diis, atque probari, sed operationem religiosam an- 
teponit intelligentiae, tanquam quae sola sit efficax ad acquirendam 
animae cum deo deificam unitatem. 

Tanta est virtus sacrorum rite deo factorum, ut est si haee ignores, 
pie tamen observes, non minorem habeant efficaciam. Non enim in- 
telligentia coniungit sacrificatores deo alioquin philosophi unionem 
deificam reportarent. 


DE VIRTUTE SACRAMENTORUM. 


Observantia decens praeceptorum operumque divinorum quae 
omnem excedunt intelligentiam, atque symbolorum sacramento- 
rumque potestas mira solis nota numinibus praestat nobis deificam 
unionem. 

Quando operamur in sacris non conficimus per inltelligentiam 
sacramento alioquin et actio eorum intellectualis foret, et daretur 
a nobis; contra vero et nobis non intelligentibus, haec proprium 
opus peragunt, et deorum potestas quo haec referuntur; ineffabi- 
les ex seipsa proprias agnoscit imagines non a nostris intelligentiis 
excitata. Universales enim causae a particularibus effectibus non 
moventur: unde nec ab intelligentiis nostris divina principaliter mo- 
ventur ad operandum, sed intelligentias et affectionem optimam a 
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puritatemque praecedere necessarium est tanquam concausam qua- 
sdam. Quae vero principaliter divinam provocant voluntatem ipsa 
sunt, sacramenta divina; atque ita divina a seipsis incitantur, neque 
ab ullo subdito principium actionis accipiunt. Ne putes igitur totam 
in nobis auctoritatem esse efficacis rationis in sacramentis, neque in 
veritate intelligentiae nostrae verum eorum opus absolvi vel haec ex 
nostra deceptione mentiri. Nam nec etiam si noverimus quae genus 
quod libet propriae consequntur, subito consequimur ipsam eorum 
in opere veritatem. 

Absque cognitione quidem nunquam advenit efficax unitas ad 
divina; neque tamen idem est omnino. Qua propter neque divina 
puritas per rectam cognitionem efficitur, sicut corporis puritas per 
sanitatem sed super cognitionem unita est et purificata puritas id 
est per puritatem cognitione superiorem. Neque igitur aliud qui- 
cumque in nobis humanum ad divinarum actionum finem aliquid 
confert. Conclude sententiam Iamblichi aegyptiorum assyriorum 
sicut in agricultura medicina, arte imaginum, coitu humano homo 
materiam oportune coaptat, causa vero superior universalisque 
adhibet formam sic in sacrificio quando fiunt symbola, atque syn- 
themata id est signacula, et sacramenta, sacerdos adhibet materia- 
lia quaedam quo ordine decus instituit. Deus autem vim efficacem 
inprimit sacramentis. 

Vaticium quid et unde. 

Vaticinium ipsum nec ab arte, nec a natura nec a naturalibus vel 
animalibus rationibus motibusque efficitur; neque fit ullo modo, sed 
utriumque sempiternum est missum ad nos usque divinitus totaque 
potestas praesaga refertur ad deos, et omnis huius auctoritas consi- 
stit in eis, atque inde traditur divinisque operibus signisve perficitur, 
spectacula quidem habet divina, et contemplationes vera scientia 
praeditas. Caetera vero cuncta vel ut instrumenta subiciuntur, mis- 
so divinitus praesagii dono, quaecumque ad animam pertinent, aut 
corpus, vel in totius natura sunt, sive naturis, loca vero et talia qua- 
edam ad vaticinium exiguntur vice materiae, non decet vaticinium 
deducere sine causa scilicet a quibusdam nullam in se haerentibus 
praescientiam. Sed a diis continentibus in se terminos totius scien- 
tiae rerum, contemplari decet vaticinium distributum circa totum 
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mundum et circa omnes divisas in mundo naturas, sic utique cau- 
sa vaticinii praecipua est et communissima, possidensque in se ipsa 
quaecunque sui participantibus exhibet, praelcipue praebens verita- 
tem, qua opus est vaticinio et in primis essentiam, causamque eorum 
quae fiunt optinens in se ipsa, a quibus necessario procedit, perpetua 
praesagii consecutio. 

Porphyrius ait, quando dormimus aliquando praesentire futura, 
absque ulla praesentis status animadversione, etiam si in extasin mi- 
nime concitemur. Volens arbitror non tam externo influxu, tunc di- 
vinitus influente quam ex ipsa natura animae, mentisque praesagire, 
Iamblichus ait somnia quae humanis proveniunt causis sive per na- 
turam nostram, sive per affectus et cogitationes, et actus, raro admo- 
dum et obscure nimium, et saepius casu quodam attingere verum. 


DE SOMNIIS. 


Somnia quandoque incitantur in nobis ab innatis intelligentiis ra- 
tionibusve vel ab imaginationibus curisque diurnis, quae aliquando 
verum assecuntur plurimum vero falluntur atque haec humanis prin- 
cipiis oriuntur, dormientibusque contingunt vigiliae nihil habentibus. 

Somnia vero missa divinitus non ita contingunt, sed veniunt vel 
inter vigiliam atque somnum vel inter somnum atque vigiliam, vel in 
ipsa vigilia. Tunc breves audiuntur voces: quid agendum sit admo- 
nentes, et aliquando spiritus quidam non corpulentus non tractabi- 
lis, se iacentibus circumfundit. Qui tamen non perspicitur, sed alio 
quodam sensu et animadversione quae in consensu percipitur im- 
petu quodam ingrediens, et se undique circumfundens absque con- 
tactu, atque mirifice passiones animi corporisque expellit, aliquando 
vero lumen sincerum quietumque fulget, sub quo visus clauditur 
anima patens. Sed alii sensus interim pervigiles sunt persentiuntque 
quomodo dii in lumine se ostendunt, et quae illi locuntur aguntque 
continuata animadversione percipiunt, perfectius vero id totum di- 
scernitur, quando visus quoque perspicit, atque intellectus corrobo- 
ratus quae fiunt assequitur, et qui spectant similiter commoventur. 

Tanta tamque differentia qualia diximus, non sunt humana, con- 
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tingunt vero quando somnus noster est gravedo quaedam capitis, 
vel inclinatio, et occupatio visus, vel medium quiddam inter vigiliam 
atque somnum, vel excitatio subita vel ipsa vigilia. Quae omnia divi- 
na sunt ad deos suscipiendos idonea divinitusque mictunt, atqui talia 
quaedam praecedunt quasi apparitionis divinae partes. 

Somnia humanis causis procedentia defectus patiuntur duos. 
Nam et in ipso somno omnino dormientibus accidunt, et nos tunc 
non distincte vel plene animadvertimus aut quae occurrunt, aut sta- 
tum ibi nostrum. 

Quando vero divinitus mictuntur somnia, neque revera dormi- 
mus, et assequimur animadvertimusque clarius quam consueverimus 
vigilantes. Ideoque in eiusmodi somniis maxime ponitur vaticinium. 
Anima duplicem habet vitam, unam quidem simul cum corpore, 
alteram vero ab omni corpore separabilem, quando vigilamus utimur | 
plurimum vita quae communis est cum corpore praeter quam si 
quando penitus separamur ab eo, propterea quod vel intelligamus, 
vel puris rationibus cogitemus, sed in dormiendo penitus solvi pos- 
sumus velut a vinculis adhibitis animo, atque vita a generatione se- 
parata tunc uti. 

Quando quodammodo dormientibus animus a corpore solvitur, 
tunc illa vitae species secundum seipsam permanens separabilis, se- 
parataque sive intellectualis sive etiam sit divina, protinus expergisci- 
tur in nobis agitque quemadmodum sua fert natura. Quoniam, vero 
et intellectus entia contemplatur et anima generabilium rationes in 
se complectitur merito secundum causam comprehendentem futura 
in praecedentibus sui rationibus ordinata praenoscit. 

Dictum est de praesagiis animae redeuntis in se in statu simili 
somno. In se inquam idest in rationes seminales, et intellectuales, sed 
hactenus sub forma quadam propria praesenti vitae, idest sub forma 
particularis actionis huius et vitae, sed si mox explicet universam 
rationum cogitationumque formam, secundum quam vixit aliquan- 
do, tunc reportabit praesagia pertinentia magis ad universalem mun- 
danarum rerum conditionem, sub qua et particularia passim con- 
spicere poterit. Si rursum per formam universalem eiusmodi suam 
ipsis deorum mentibus copuletur, videbit insuper quae ad mundum 
spectant superiorem, et quae ad hunc, item per illa tanquam prae- 
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cipuas causas intelliget absolutius, in quo statu non solum cogitatio 
erit perfecta, sed imaginatio quoque habebit imaginamenta sincera 
de rebus corporeis atque divinis. Quoniam vero sunt in anima ratio- 
nes generabilium penes potentiam eius, tum effectivam, tum etiam 
cognitivam, atque hae rationes dependent a rationibus quae sunt in 
diis. Ideo anima his coniuncta, rationes in se suscitat in actum. Sal- 
tem cognitionis amplissimum, et sub divinae providentiae modo per 
quem et per quas reputat praeterita futuraque et temporalia omnia, 
eorumque actiones et passiones, passionumque remedia et curatio- 
nes morborum vitiorumque ait, et statuta legum et artes generi homi- 
num necessarias sic in Aesculapii templo accipiuntur somnia, quibus 
morbi curantur, ipsaque ars medendi somniis est comparata divinis. 
Exercitus Alexandri morbi mox de periturus evasit discrimen reme- 
diis adhibitis in somno a Dionysio deo. Lisander rex Aphutim urbem 
obsederat et in somno iussus ab Amone solvit obsidionem. Multa 
quotidie similia fiunt supra orationem rationemque humanam. 


DE INSPIRATIONE DIUINA QUAE FIT INVIGILIA. 


Porphyrius duas divinas afflationes tetigit unam quae cointer 
dicitur in somno fieri, alteram quae in vigilia ubi afflati et perciti 
praesagiunt, ita vigilanltes ut etiam utantur sensibus. Neque tamen 
interim sunt humanae rationis compotes. Iamblichus ait animos vere 
praesagientes afflatosque, et cum dormire videntur, non dormire, et 
cum vigilare non proprie uigilare, neque more hominum sensibus 
uti. 

Animi divinitus afflati percitique, subiacerunt vitam suam penitus 
afflanti deo. Ideo sive ut vehiculum, sive ut instrumentum se subie- 
cerint priorem vitae modum deposuere, atque vel vitam propriam in 
vitam divinam commutavere, vel vitam suam penitus ad deum agunt. 
Ideo neque utuntur sensibus, neque ita vigilant, ut qui vigiles habent 
sensus, neque ipsi praesagiunt, vel moventur humano quodam im- 
petu atque more, neque suum statum animadvertunt, neque ullam 
edunt cognitionem, actionemque propriam, sed totum illic agitur 
sub forma, actioneque divina. 
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MIRACULA MULTA FIUNT A PROPHETIS. 


Quod autem afflati divinitus non vivant, tunc ipsa animalis vita 
patet, quia multi eorum admoto igne non uruntur ignem videlicet 
repellente deo intus afflante vel si uruntur non persentiunt, neque 
pungentia percipiunt, vel radentia, vel ulla tormenta, item quod ac- 
tiones eorum non sint humanae constat, quoniam per ignea vadunt, 
perque ignem ferruntur intacti et flumina transeunt mirabiliter, quod 
et ipsa sacerdos agit in cataballis. Per haec patet illos non vivere vi- 
tam humanam nec animalem sensibus impetoque urentem, sed divi- 
nam, quasi anima eorum ocietur, et deus ibi sit pro anima moveatque 
tanquam excellentior anima. 

Variae sunt divinitus inspiratorum species tum pro varietate de- 
orum, qui alii aliter inspirant, tum pro differentia modorum inspira- 
tionibus, hi modi sunt tales. Aut enim deus ipse nos occupat, aut nos 
ei nos addicimus, totique illius efficimur, aut communem agimus ad 
deum actionem, item vel ultimae divinae potentiae evadimus compo- 
tes, vel mediae uel supremae, item aliquando nuda est dei praesen- 
tia, aliquando ultra praesentiam fit communio, interdum ultra hanc 
conficitur unio, rursum inspirationis, vel anima sola fit compos, vel 
etiam corpus subinde fit quodammodo particeps, vel etiam commu- 
ne animal ex aequo fit compos secundum horum diversitatem diffe- 
rentiam sunt inspiratorum signa, et effectus et opera. 

Secundum praedictam inspirantium inspirationisve diversitatem 
inspirati alii moventur vel toto corpore vel quibusdam membris, vel 
contra quiescunt. Item choreas, cantilenasque concinnas agunt aut 
contra, rursum corpus eorum vel excrescere videtur in altum vel in 
amplum vel per sublimia ferri atque contra, item voces edunt, vel 
aequales perpetuasve vel inaequales et silentio interruptas. Et tum | 
remittunt tonos tum intendunt. 


INSPIRATUS VACAT AB ACTIONE PROPRIA, AC DEUM HABET PRO ANIMA. 


Maximum vero afflationis divinae signum est, quod ille qui nu- 
men deducit insinuatque prospicit spiritum descendentem, et quan- 
tus sit et qualis atque ab eo mystice docetur et regitur. 
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Quin etiam qui numen suscipitante susceptionem aspicit quan- 
dam ignis speciem. Interdum vero haec conspicitur et a praesenti- 
bus, sive adveniente, sive recedente deo. Quo ex signo in his rebus 
periti verissime discernunt, quae sit potestas numinis, quis ordo, et 
de quibus vera loquatur, et quae perficiat, sed qui absque eiusmo- 
di spectaculis clam spiritus introducent, velut in tenebris, latitantes 
concutiunt. Neque quid agant intelligunt, nisi exigua quaedam, idest 
signa nonnulla in ipso afflati corpore. 

Cum igitur ignis divini praestantia et luminis species quaedam, 
ineffabilis extrinsecus incubet occupato. Impleatque ipsum totum 
et penitus dominetur. Et circum undique in se complectatur, adeo 
ut nec ullam queat actionem peragere propriam. Quisnam sensus 
perceptiove et animadversio propria potest adesse animo divinum 
ignem suscipienti? vel humana motio, passio, perversio, phantasiae, 
et alienatio qualem aliqui suspicantur. 

Porphyrius afflationem divinam definit, ita motio mentis una cum 
inspiratione daemonica. Iamblichus ait, in animo afflato divinitus, 
neque mentem cogitationem ve humanam ferri, si revera continetur 
adeo. Neque daemonum, sed deorum fit inspiratio, neque rursum 
definiri debet exitus et alienatio. Haec enim lapsum significant in- 
deterius sed potius dici debet reductio restitutioque in melius. Est 
igitur afflatio, nihil aliud quam totos adeo animos occupari, atque 
contineri. Hinc vero posterius sequitur extasis, idest exitus vel alie- 
natio quaedam, tanquam consequens ad afflationem accidens. 

Plato in Phaedro dicit antiquos vaticinium nominavisse maniam, 
idest furorem. Quoniam soli divino furore correpti, vere vaticinan- 
tur, posteriores autem adiuncto, et nominasse mantiam. Item sa- 
cerdotes sibyllas prophetas quamdiu prudentes sunt, vel paulum 
admodum et obscure praesagire vel nihil, quando vero rapiuntur 
deo, vere vaticinari, unde praevidisse apud multas gentes pericu- 
la divinitus imminentia, admonuisse populos et per sacrificia divi- 
nam nemesin placavisse, item ait praesagium arte factum apellari 
putationem coniecturalem nec ullius esse momenti si cum divina 
inspiratione et vaticinio comparetur. Iamblichus ait divinum affla- 
tum vaticiniumque non esse in mente vel anima, sive ut qualitas in 
subiecto sive ut actio in agente | sed totum esse actum ipsius dei ex bviv 
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deo simpliciter dependentem. Actum dico a deo peractum in mente 
vel anima simpliciter, ut instrumentis ab omni proprio motu vacan- 
tibus, atque ita vera praesagia dari, atsiquis motus ex corpore vel 
anima, vel qualitas talis interim inseratur, vel praecedat, confundi 
visa, neque vera vaticinia fore, neque legitimam esse ibi divinam af- 
flationem ubi aliquid miscetur humanum. Tres generatim opiniones 
erant de afflatu, vaticinioque divino, prima, causam eius referebat 
ad animam secunda ad corpus, tertia ad compositum. Prima ponit 
ipsum in eo statu in quo anima tota est redacta in divinum suum, 
vel in mentem, aut quando eius actio facta est vehementior, sive 
amplior, aut quando cogitatio facta est acuta motuque velocissima, 
aut cum mens incaluerit. Secunda ponit illius causam in corpore, 
quando certam habet complexionem, scilicet vel melancolicham vel 
temperatam, sive qualitatem quandam elementalem, sive praeterea 
specialem, sive certum spiritum. Tertia causam eius ait certam pro- 
portionem qua corpus et anima invicem sunt compacta. Iamblichus 
ait, ipsum non esse opus animae vel corporis, vel compositi nec cau- 
sam in eis habere. Nam afflatus ille fatidicus agit, tum in praedicen- 
do, tum in efficiendo, super omnem humanae naturae consuetudi- 
nem. Non potest autem homo, vel aliquid hominis ultra terminos 
suos ad divinos progredi terminos. Neque possunt praestantiora a 
deterioribus generari, causa igitur, huius est, duntaxat ipsa divini- 
tas, quando scilicet a diis descedunt in nos lumina, spiritusque tra- 
duntur ab eis, adestque nobis dominatio potestasque illinc absoluta 
comprehendens omnia quae sunt in nobis, et exterminans penitus 
propriam nobis animadversionem et motionem, proferensque set- 
mones, per hominem quidem, sed non cum ipsa cogitatione ho- 
minis, immo pronuncians ipsa per os furentis extra se positi. Dum 
videlicet quaecunque sunt in nobis serviunt tota numini, ceduntque 
soli dominanti actioni divinae. 

Porphyrius ait musicam passiones inferre animo, itemque sedare, 
et alios senos, aliis animis et moribus convenire. Item complexiones 
affectionesque corporis permutare, furorem movere, cohibere furo- 
rem. Iamblichus ista concedit. Sed negat haec esse causas afflatus di- 
vini. Quoniam sunt humana, partim naturalia, partim artificiosa. Nec 
quicquam in se divinum habent. Quod videtur suspicari Porphyrius 
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dicens aliquos afflari, cum audiunt tybias, vel cymbala, aut tympana 
alios vero cum alias melodias. 

Variis deorum ordinibus respondent | in mundo variae motionum 
species, certaeque certis, ex his vero variae profluunt melodiae, quae 
congruunt similiter per suos quaeque motus certis ordine diis prin- 
cipiis motionum, hi cum ubique sint, et sua potissimum suis impar- 
tiant, melodiis sibi praecipue congruentibus adsunt praecipue no- 
strisque spiritibus per eas affectisse insinuantes occupant hominem, 
suaque mox essentia, et potestate penitus implent, cuius afflationis 
causa est, non tam passio hominis excitata per musicam, quam ipsa 
ad deum musicae congruentia, cui naturaliter deus adest. Quae ad 
visum veniunt nimis imaginaria sunt, et intelligibilia potius referunt. 
Quae ad sensum infra auditum materialia nimis, quae ad auditum, 
media et animae congruunt spirituique insinuata cum motu, affec- 
tus, significatione vehementer afficiunt animam quidem hinc, et inde 
corpus, unde totus homo secundum proprietates melodiarum, evadit 
susceptaculum huius numinis, aut illius et qui afflati sunt aliter, ali- 
terque se habent in motu, et quiete aliisque habitibus, pro diversitate 
numinum quibus afflantur principalius quam pro differentia musi- 
cae. Cessavit enim iam hic affectus soni quando deus agit. Anima in 
mundo intelligibili audivit armoniam divinam cuius hic reminiscitur 
quando audit melodias habentes divinae vestigium reminiscens vero 
ad eam vehementer afficitur, si est e numero animarum, quae ipsam 
harmoniae ideam praecipue contemplatae sunt in patria. Fiusmodi 
vero affectu facta familiaris deo, iam afflatur singulari quadam pra- 
esentia dei, unde mirabilia facit, huius ergo afflationis miraculique 
causa est non passio ex sonis illata, non animae natura ex harmonia 
composita, sed similitudo ad deum, deique praesentia. Multo quo- 
que minus dicendum est afflationem in eo consistere, quod per mu- 
sicam et afflationem ipsam superflua quaedam in anima, corporeque 
concreta purgentur. 

Vaticinii ius non est ex certa complexione, deorum enim dona 
non variae spirantur secundum corpoream varietatem. Munus enim 
divinum impatibile est, et super naturae vim datur per propriam dei 
actionem, neque aqua, neque aer, aut corporeum aliud praebet va- 
ticinium, sed sacra quae fiunt circa haec, immo mentis purificatio 
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una cum purificatione vehiculi intentioque in deum suscipit vim di- 
vinam, ubique semperque promptissimam. 

Cum afflatus animus et dicat et agat supra, et contra naturae mo- 
rem, causa afflationis eiusmodi non est naturalis, vel ex corpore no- 
stro, vel qualitate loci, vel dispositione coelesti nascente homine, vel 
operante, sed ex dei praesentia ista fiunt. Unde et variae afflatorum 
species non sequuntur naturales varietates in nobis | sed differentes 
species, tum numinum afflantium, tum modorum, quibus divinae 
praesentiae participes sumus. 

Quod igitur homines afflati divinitus, alii conquiescant, alii con- 
citentur, alii montes et deserta petant, aliterque alii se habeant non 
procedit ex differentiis naturalium in nobis causarum vel locorum, 
vel musicarum, quas nuper audiverint, audiantve. Sed ex variis deo- 
rum proprietatibus, quibus afflati reguntur, atque ex variis afflandi 
modis. 

Porphyrius tria e multis in medium adducit oracula, unum colo- 
phonium, ubi aqua bibita vaticinium veniebat, alterum delphicum, 
ubi sedens ad os antri vaticinabatur, tertium branchidicum, ubi hau- 
rientes vaporem ex aqua prophetabant. Unumquodque secundum 
naturae suae modum agit circa se effectus, et opera. Ideo spiritus 
ipsi qui a diis pendentes suscitant homines atque concitant, in hoc 
ipso opere excedunt omnem naturalem humanumque motum atque 
haec ipsa eorum actio nulla conditione similis est consuetis actioni- 
bus homini notis. 

Erat in Colophone subterraneus locus, in quo fons erat. Sacerdos 
igitur statutis noctibus sacrificabat, postea gustabat aquam. Tandem 
vaticinabatur ibi factus praesentibus invisibilis, videri potest alicui 
spiritus divinus transisse per aquam in sacerdotem. Neque tamen 
est ita ipsum namque divinum non ita secundum distantiam, divi- 
sionemque transcurrit per ea quae participant, sed extrinsecus com- 
prehendit penitusque illustrat, et implet aquam virtute quadam ad 
vaticinium conferente scilicet purgatoria, ita quod quando sacerdos 
bibit ipsa purificat, luminosum spiritum nobis insitum et accomo- 
dat ipsum deo qua purificatione, accomodationeque deum capere 
possumus, sed extat praeterea alia dei praesentia praeter virtutem 
infusam aquae, ac prior, et desuper, circum, et intus illustrans. Quae 
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a nullo abest, modo propter congruitatem contingere possit. Adest 
itaque subito, utiturque propheta ut instrumento, qui interim neque 
sui iuris est, neque animadvertit quae loquitur, sed et ubi sit ignorat, 
unde et post responsum vix se ipsum recipit, quin etiam ante potum 
aquae diem, noctemque cibis abstinet, et ad sacra quaedam se re- 
vocat in accessibilia vulgo. Itaque propter sequestrationem a rebus 
humanis, sincerum se reddit aptumque ad deum suscipiendum. 

Ex quibus colligitur duobus modis hic ad deum hominem pra- 
eparari, uno per purgatoriam aquam factam a deo talem, quae pu- 
rificat spiritum, altero per sobrietatem, solitudinem, separationem 
mentis a corpore, intentionemque ad deum. 

Sibylla in Delphis duobus modis suscipiebat deum, vel per spi- 
ritum quendam tenuem, igneumque qui erumpebat alicubi ex ore 
antri cuiusdam, vel sedens in adyto super sedem aeneaem, habentem 
tres aut quatuor pedes, et deo dicatam et utrobique exponebat se | 
spiritui divino, unde radio divini ignis illustrabatur. Itaque aliquando 
ignis plurimus simul totus ex antro evolans, undique circumfunditur 
ei, repletque splendore divino. Aliquando dum inhaeret sedi sacra- 
tae deo, per quam accommodatur deo, coaptatur stabili vaticinio 
dei, utrobique vero per haec sibylla fit tota dei, unde subito deus 
adest, sed interim separatus, existens alter praeter ignem et spiritum, 
sedemque propriam, et omnem eius loci apparatum, vel artificiosum, 
vel naturalem. Foemina quin etiam in brancis fatidica, vel sedet in 
axe vel manu tenet virgam ab aliquo deo datam, vel pedes aut lim- 
bum tingit in aquam, vel ex aqua quadam vaporem haurit et his mo- 
dis impletur splendore divino. Deumque nacta vaticinatur. Nam ex 
his omnibus fit accommodata deo, quem extrinsecus accipit. Quod 
autem ex nulla virtute corporea vel animali propria, vel locorum 
instrumentorum ve vaticinium fiat, sed ex praesentia dei venientis 
extrinsecus patet ex eo quod ipsa sacerdos, antequam det oracula 
multa rite peragi sacrificia, observat sanctimoniam, lavatur, triduum 
prorsus abstinet cibo, habitat in secessu, iamque incipit paulatim 
illuminari mirificeque gaudere. Per quae patet provocari deum ex- 
trinsecus ut adveniat et forinsecus advenire, et prius quam sacerdos 
ad locum aquae veniat, quodammodo inspirari et in ipso loco dum 
spiritus quidam ex aqua evolat fontis, constat aliud quiddam praeter 
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haec esse deum separatum ab his omnibus, causamque loci, et fontis 
eiusmodi totiusque vaticinii. Virtus, quae inspirat nobis vaticinium, 
est absoluta a locis et temporibus. Alioquin non posset omnia simul 
loca temporaque exprimere. Si enim inseparabiliter inhaereat natu- 
rae locorum materiarumve, vel procedat secundum motum deter- 
minatum numero, non poterit, quae ubique semperve sunt, nec ipsa 
ubique, et semper aeque praenoscere, sin autem ab his fuerit abso- 
luta, tanquam praestantioribus quae tempore fiunt, vel continentur 
loco, omnibus ubicunque sint aquae adest, et iis quae tempore fiunt 
undique simul adest, atque in uno simul comprehendit omnium ve- 
ritatem, propter essentiam eius separatam prorsus et omnia superan- 
tem. Vis divina vaticinii origo est ubique tota et semper tota. 

Ea vis non est a corpore neque ab animo corpori addicto, sed ab- 
solutis id est angelis deoque qui sunt ubique, vel saltem vis ipsa est, 
ubicumque est aliquis angelorum qui sunt ubique. Ipsaque ab omni- 
bus, separa corporeis praesens omnibus. Non comprehensa loco vel 
corpore, vel anima, quae in aliqua specie particularium, fit addicta, 
sed haec ipsa fatidica deorum potestas, et separata est ab omnibus, et 
ideo, tota simul ubique adest subito participare potentibus, illustrans 
forinsecus et omnia replens perque omnia elementa discurrens, nec 
relinquens animal aliquod, vel naturam cui pro capacitate sua non im- 
primat ex se aliquid conferens ad praesagium ipsa vero propterea im- 
plere se omnibus aeque potest quod pariter est ab omnibus absoluta. | 

Porphyrius praeter vaticinia publice celebrata, commemorat ali- 
quod privatum, eorum scilicet qui profitentur per certos characte- 
res se spiritus attracturos ad vaticinium, quod Iamblichus reprobat, 
quia cum totam religionem sanctimoniamque negligant soli confisi 
characteribus, nequeunt ipsam alicuius dei, bonique numinis prae- 
sentiam adipisci. 

Qua solent vera vaticinia dari, sed in eo falluntur, quod per cha- 
racteres quidem diis congruos, et intentionem animi, reportant ima- 
ginariam quandam a superis apparitionem exiguam, et obscuram, 
et quoniam interim sanctimoniam negligunt, veniunt sub malorum 
daemonum potestatem, qui mentiuntur, et fallunt, et quantuluncun- 
que indiciorum apparitionum que a diis contigerit pervertunt, atque 
confundunt. 
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Sed qui veram deorum praesentiam sortiuntur, praesagium re- 
portant verum et immutabile, quod a malis spiritibus deturbari non 
possit. Sicut enim veniente sole tenebrae eius praesentiam substine- 
re non possunt sed subito subter fugiunt, nihil solem impedientes, 
sic undique refulgente potestate deorum, quae replet omnia bonis, 
perturbatio omnis quae solet a spiritibus malis accidere nullum ha- 
bet locum, sed repente disperditur. Bonis enim numinibus omnino 
praesentibus, mali spiritus evanescunt, neque movere se valent, ne- 
que splendorem obfuscare divinum. Damnat eos, qui omnem con- 
templationem sanctimoniamque religiosam negligunt, solis confisi 
characteribus, quibus sperant se inclusuros substantiam ipsam ali- 
cuius dei, quo praesente vaticinentur. Horum quoque confidentiam 
Porphyrius improbabat. Qui etiam narrat praeter hos, esse alios in 
quibus phantasia aliquando concitatur, quando certa quaedam adhi- 
buerint, et si alioquin in aliis mentes compotes sint, dum sunt phan- 
tasia furentes in sacris. Quando scilicet vel in tenebris latuerint, vel 
certa pocula biberint, vel cantibus, vel constructionibus quibusdam 
usi sint. Tunc ergo furentes imaginantur occulta, futuraque alii qui- 
dem in aqua videntes, alii in muro, alii sub divo idest sereno aere, alii 
in sole, alii in stellis aliis. Lumen hoc divinum venit in phantasiam 
proprie, ac siquid extra videmus mirabile fit, per visum phantasiae 
pedissequum. 

Dii vel praesentia tantum sine medio movent animum quotiens 
volunt paratum scilicet vel lumen aliquod ex se fundunt in aethere- 
rum animae vehiculum, quo imaginationes moventur in phantasia, 
quales ipsi volunt, et utrobique divinitas nusquam includitur. Cum 
adibentur praedicta vaticinio congrua, attentio quidem animi, et co- 
gitatio animadvertit, quae fiunt, quando divinum lumen non attingit 
proprie ad haec, scilicet ad | rationales potentias, sed interim ima- 
ginatio furit alienata, quia supra morem humanum desuper incita- 
tur. Tenent aliquando in tenebris hominem divinandum. Nihil enim 
in eis obsistit venturo lumini. Aliquando tenent in lumine quando 
eum praeparant, ut maior fit ad lumen divinum similitudo, et tunc 
accipitur illud in lumine solis, vel lunae, uel serenae noctis, vel in 
aqua propter diaphanon parata, vel in pariete sacris characteribus 
praeparato, hic enim propter soliditatem quod divinitus semel ac- 
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cipitur diutius retinetur. Admovent praeterea quaedam cognata diis 
insinuandis, et exhibent divinaturo potiones, et compositiones qua- 
sdam et cantilenas vel excantationes convenientes ad praeparandum 
susceptaculum et adcommodandam praesentiam, apparentiamque 
deorum, scilicet et lumen eorum occultum alicubi pateat sensui, sed 
semper pro voluntate deorum sive deducatur ex aethere, sive aere, 
vel sole, vel luna, vel alia sphaera coelesti. Quatenus placet diis qui 
liberi dant, et ut praecipui auctores, et movent imaginationem, et per 
eam quandoque sensum in obiectis accomodatis, et aliquando eam 
per sensum, imagines magicae factae ex materia solida diutius virtu- 
tem servant. Superi dant dona paratis, non solum naturaliter, sed per 
intellectum et liberam voluntatem ipsorum deorum, dii dant futuro- 
rum ostenta in aestis avibusque, et stellarum novis prodigiis, ex qui- 
bus humana sagacitas coniicit eventus per proportionem signorum 
adventus, ut ex casu avis avis casum viri ex defectu membrorum in 
estis defectioni, exigue cadente deiectionem eorum. Dii imprimunt 
futurorum signa in rebus ministerio naturae universalis et naturarum 
vel obsequio daemonum servientium diis, et dominantium elementis 
animalibusque, similibusque cunctis, quae agunt facile pro volun- 
tate deorum. Et si symbolice declarant in signis voluntatem dei, et 
futuros eventus, ut inquit Heraclitus. Repraesentant interim opificii 
modum. Sicut enim per imagines firmas faciunt res, et eventus pra- 
esignant, sic et per nova ostenta, et qualiacunque signa, et interim 
acuunt ex eadem causa, et occasione sagacitatem nostram. 

Viscera in ostentis transmutantur contra naturam in animalibus 
ab anima eorum, et a daemone eis praesidente et a motu aeris, mo- 
tuque coeli, praeter naturam et pro voluntate deorum ad homines 
admonendos. Quod autem divinitus fiat, patet, quia saepe non inve- 
niuntur in animalibus principalia quaedam membra ad vitam neces- 
saria. Quae repente miraculo auferuntur. Cum necesse sit ea paulo 
ante non defuisse. 

In auguriis captandis aves miraculose moventur ab anima sua, et 
daemone praeside motuque aeris, atque coeli, a quo coelo descendit 
virtus per totum aerem conformans, et commovens illum ad delorum 
sententiam, pro signis efficiendis. Sententiam dico ab initio praesi- 
gnatam, atque decretam, sic aves saepe se ipsas praecipitant, vel alli- 
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dunt vel aliter se necant dum ad significandum conferunt, quod non 
sponte faciunt, sed tractae divinitus. 

Flammae quaedam stellarum instar factae divinitus, aliquando 
pro signis futurorum in aere facillimae fiunt ad nutum deorum coele- 
stium accenso illic aere summo, qui ductu, formatuque facillimus est 
praesertim a diis, atque in ignem, descendunt interim in hunc aerem 
corporum coelestium influxus quidam, conducentes ad creandas, 
movendasque stellas eiusmodi similes coelestibus lucae, virtute motu. 

Mundanum animal est adeo secum unitum, ut membra eius com- 
patiantur invicem, commoveanturque etiam quae remota inter se 
videntur, quasi sint proxima, tanquam eiusdem animalis membra. 
Atque haec unio, et compassio confert diis ad exhibenda signa ho- 
minibus, primo per coelum, subinde per aerem. 

Dii non immediate, sed per media instrumenta scilicet daemones, 
animas, naturas et omnia hinc dependentia faciunt hominibus signa 
exordientes secundum principium unum. Et inde diffundentes dein- 
ceps motionem ab ipsis descendentem, quocunque volunt ipsi. Ideo- 
que sine habitudine et cohordinatione eorum ad generabilia, regunt 
eiusmodi singula et sicut in opificio, et providentia, ita in exhibendis 
signis non deflectitur eorum, intellectus ad nostra, sed dum ille in se 
permanet, signa omnia vaticiniumque conuertit ad se, eaque animad- 
vertit a se ipso procedere. 

Vates omnes confitentur, per deos vel daemones vaticinium nan- 
cisci, quia nequeant futura videre, nisi qui sint causae et domini fu- 
turorum. Per quos et alii uideant. 

Porphyrius admiratur quod dii adeo inserviant hominibus, ut va- 
tes aliqui et per farinam vaticinentur. Respondet Iamblichus deos 
non obsequio id praestare suo, sed excessu potestatis et bonitatis, et 
causam omnia in se continente, dum in seipsis manent absque con- 
versione ad subdita, eis pro gradu praeparationis dona et signa lar- 
giri, sicut sol diaphanis, oculisque lumen. Atque hoc calorem, quia 
videmus homines subiecta curare conversione quadam ad opera et 
distractione ad diversa, et distrahi a seipsis, et laborare, ideo similiter 
suspicamur providere deos, qui contra, quatenus ad se convertuntur, 
unamque sui formam, quae est inferiorum causa, eatenus agunt, mo- 
vent regunt omnia, non distracti per diversa, sed ab uno principio 
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nutuque simplici vibrantes cuncta, sussessione quaedam indepen- 
dentia, neque ipsi ad subiecta flectuntur, sed statu et plenissime sua 
reddunt sibi cuncta similia. Deus diversos suppeditat vaticinii mo- 
dos, non quidem distractus ipse, sed individuo nutu formaque sim- 
plici suggerit omnes, et diversis temporibus suggerit diversos, non 
ipse per tempora varius, sed aeterno eodemque mentis, et voluntatis 
ictu omnes inspirat quamvis hi temporibus variis explicenltur, ne- 
que in ostentis continetur distrahiturve, sed in una sui forma com- 
plectens omnia signa ex ea exprimit in se ipso consistens, dum uno 
voluntatis actu omnia tradit. 

Tanta est exuberantia providentiae ad ostendenda nobis signa, 
ut etiam in calculis, virgis, lignis, lapidibus, frumento, farina, indicia 
praebeat futurorum, ubi mirabiliter inanimatis animam immobilibus 
motum, ratione carentibus intelligentiam quandam praestare vide- 
tur, quasi haec cognoscere videantur, ubi nobis futura portendunt. 
Et sicut deus saepe per fatuos homines loquitur sapientiam declarans 
non hominem ibi loqui, sed deum, sic per vilissima quaeque porten- 
dit futura, his ipse admodum supereminens, et per omnia nostrum 
instruens intellectum. Deus per infima quaeque cognitione carentia 
patefacit quaedam cognitione superiora ubi testatur se longe supe- 
reminere naturam. Qui dum diversa porrigit signa non coercetur in 
eis, neque per illa distrahitur, sed stans in una individuaque sui for- 
ma comprehendit illic omnia signa, et illinc unico simplicique nutu 
explicat omnia, praebetque nobis argumenta passim praeteritorum, 
praesentium, futurorum. 


NON FIT IN SACRIS OPUS ALICUIUS EFFICACIE, NISI PER POTENTIAM 
IMMO ET PRAESENTIAM NUMINIS ALICUIUS. 


In religione non potest fieri opus ullum alicuius mirabilis effica- 
ciae, nisi adsit illic superorum aliquis spectator operis, et impletor. 
Opera quidem absoluta ducunt dii, media angeli, tertia daemones. 
Natura quidem humana nec rationem quidem orationemve de diis 
suscipere potest, sine diis nedum divina opera facere valeat sine illis. 
Est enim imbecillis et hebes usque adeo ut nullum nullitatis suae 
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remedium habeat, nisi quandam divini luminis, portionem desuper 
accedentem, sine qua nihil a nobis fit divinum. 

Sicut falluntur qui confidunt ex inanimatis animam, et ex amen- 
tibus facere mentem, ita qui ex rebus non divinis divina facere, et 
sine diis propria deorum opera, qualia sunt vaticinia, et miracula, et 
similia, ut apparitiones, et expiationes. 


NUMINA INVOCATA, NOBIS ADSUNT, NON COACTA SED VOLENTIA. 


Confessum est efficacia religionis opera perfici praesentia deo- 
rum, angelorum, daemonum. Porphyrius quidem suspicatur numi- 
na | ad haec trahi quadam invocationis necessitate. Iamblichus negat 
necessitatem inferri vel ab homine, vel a mundo numinibus, quae 
cum sint immaterialia non suscipiunt ordinem adventitium aliun- 
de. Item invocatio et operatio sacra, admovet quidem sacerdotes ad 
numina assimilatione, et familiaritate quadam non violentia sacer- 
dotibus illata, ne dum numinibus inferatur, deus omnisque chorus 
numinum deo coniunctus est supra omnem necessitatem extrinse- 
cus venientem. 

Vaticinium perficitur, dum sacerdos operatur sacra, neque tunc 
passio cadit in sacerdotem vel in indivinantem quando divinitus in- 
spirantur. Multo minus in numina, quae non illabuntur in animos, 
nisi vacuos passione. 

Neque dicendum est fatidicum animum esse instrumentum me- 
dium, et efficax divinorum, sacerdotem vero invocantem esse velut 
causam efficacem operum divinorum. Immo deus est omnia, potest 
omnia, implet omnia semetipso, humana vero natura nullam in his 
efficaciam habet. Est enim ad divinitatem ludus, deridemus eos, qui 
dicunt deum sorte quadam aliquibus adesse potentia figurae coelestis 
in genesi. Non enim decet ingenitos et universales causas mancipari 
alicui per generationem eiusve periodum, et per causas alienas. Qui- 
dam cum et nollent curis honerare deum, et non perciperent modum 
aliquem opificii providentiae que praeter eum, qui sollicitudine fit 
humana, negaverunt deos facere atque providere, similiter negarent 
deos interesse vaticiniis, et miraculis, qui non viderent modum excel- 
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lentem, quo dii adsunt sine labore et mutatione sui, modus autem 
per haec omnia diis proprius eisdem duntaxat est notus. 

Porphyrius ait opera divina qualia sunt vaticinia, et miracula esse 
aliquando passiones quasdam animae ex parvis scintillis excitatas et 
animam sua virtute posse haec imaginari, loqui, facere. Iamblichus 
dicit opus divinum neque fortuito fieri cum sit ordinatum, neque ab 
homine longe inferiore. Oportere enim divinum opus a divinitate 
fieri, omnia igitur opera divinitati similia non ab humana, sed divina 
pululare natura. 


OPERA MIRACULORUM ET PROPHETIAE NON FIUNT ALIQUA VIRTUTE 
STELLARUM CORPORIS ANIMAE, SED MERA ET LIBERA POTESTATE DEI. 


Anima humana et una specie comprehensa est et a caduco corpo- 
re nimium obumbrata. Ideo nullam habet ad divinum opus potentia 
efficacem, si quando vero videmur tale aliquid quodammoldo posse, 
solum id agimus illustratione divina desuper influente, per quam et 
actionis divinae videmur esse participes, si opera divina fierent ab 
anima ipsa natura animae, et virtute propria anima virtutis et pru- 
dentiae compos vel etiam omnis anima talia faceret. Nunc vero nec 
omnis anima facit, et quae perfecta videtur anima, ad divina ad huc 
est imperfecta. Non igitur anima, sed divinitas ipsa causa est operum 
divinorum. Alioquin non esset nobis ad haec religio necessaria, sed 
absque deroum cultu compotes essemus operum divinorum, si haec 
ipsa animae fierent potestate. Denique si anima sua potestate divina 
pageret, vel omnis anima faceret, vel quae haberet virtutem et per- 
fectionem animae propriam scilicet scientiam, artem, prudentiam, 
mores, qui per prudentiam acquiruntur. Nunc autem non tales haec 
faciunt, sed concitati quidam potius et abstracti. Tria proposuerat 
Porphyrius de divinis operibus. Primum, ad haec animam esse cau- 
sam instrumentalem, secundum, animam quandoque esse causam 
principalem. Tertium, animam posse ita esse ex aequo concausam 
ut ex ea, spirituque divino. Tertia quaedam species substantiae, vel 
subsistentiae fiat. Iamblichus dicit quando unum aliquid fit ex plu- 
ribus illa plura et esse cognata et mutabilia, ex eo quod sunt in aliud 
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sic commisceri in unum quintum quatuor elementa, et animas plures 
in unam totam, forte vegetalem, sensualem, motivam, in nobis con- 
cedere intellectuali et in eius actum redigi, vel forte ex illis omnibus 
harmoniam vitalem in corpore resultare, vel forte animas in patria 
conspirare in unam ideam omnium animarum, divinitas vero velut a 
cunctis exempla non coit in unum. Tertium cum anima praesertim e 
suo statu iam lapsa, et quia divinitas velut longe diversa non cadit in 
misturam. Et quoniam immutabilis non commutatur in aliud com- 
mune duobus. Prius quidem dictum fuerat scintillis exiguis suscitari 
in anima species divinas, esto, sed hae non traducerentur ad species 
simpliciter divinas, si corporales, et naturales essent, nunc denique 
ubi dicitur animam cum divinitate in unum tertium congredi, ae- 
quatur anima deo, et conceditur, deum ibi ita mutari accipereque 
ab anima, sicut mutari animam et aliquid a deo suscipere. Quod est 
absurdum, praesertim quia hinc admittitur quod dii elementorum 
instar coibunt in effectibus suis in unam formam temporaliter factam 
et ex sempiternis, et in re temporali continebuntur. 

Quando dicitur ex anima et deo vel ex diis invicem unum aliquid 
fieri temporale. Quaerimus utrum praeter congredientia resultet ali- 
quid nec ne, si non resultat | tunc non fiet vera unio, neque vere 
unum sicut neque in artificio sola arte pendente si resultat res sem- 
piterne e suo statu cadent ut fiat aliquid temporale. Nisi enim mu- 
tentur, tertium non resultat, omnino vero absurdum est hoc ipsum 
quod generatione quadam fit temporali ponere sempiternum, neque 
tamen decet ponere temporale, ne sempiterna serviant temporali. 
Nec decet ponere hoc esse solubile, utrinque factum ex sempiternis. 
Et tamen per novam generationem videtur esse solubile. Illa igitur 
opinio est absurda. 

Porphyrius ait, animam quandoque generare potestatem, essen- 
tiamque daemonicam imaginantem futura, per motiones eiusmodi. 
Generare inquam, dum conducit in unum materias quasdam haben- 
tes in se vires eiusmodi, praecipue vero materias acceptas ex ani- 
mantibus. Iamblichus negat generari daemones et corrumpi. Negat 
enim ab anima ex viribus corporeis generari daemones, corporibus 
animaque superiores. Negat et actiones animae particularis clausae- 
que in corpore procedere in essentias, in se extra animam subsisten- 
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tes. Negat vires corporum, materiae prorsus addictas, solvi ab eis ad 
daemones generandos. 

Praeterea quaerit quae nam sit potestas, quae vires materiales a 
materiis solvit, rursumque conflat in unum ad daemonem generan- 
dum, ubi videtur potestas haec esse daemonica, atque ita existere 
daemon etiam antequam generetur. 

Non potest ex rebus carentibus anima, vaticinioque generari ani- 
ma, praesertim fatidica. Nequit ex deteriori praestantius procreari. 
Nequit essentia ulla, substantiaque constitui, ex motionibus animae, 
viribusque corporeis, quae nec substantiae sunt neque essentiae. 
Item nullum eorum quae per generationem seminantur, maius ali- 
quid habet quam quod ei traditur a causa principaliter generante. 
Cum ergo, nec corpus, nec anima per se habeat vaticinium, non po- 
test anima ex suis motibus, atque corporibus vaticinantem daemo- 
nem procreare. Dicet forsan aliquis non generari a nobis daemones 
sed eos animantibus ordine praesidere, itaque quando materiae ex 
animalibus huic daemoni commendatis, opportune adhibentur huc 
daemonem quasi comparientem ad talia ferri. Iamblichus ait, daemo- 
nes qui usque adeo compatiantur vera vaticinari non posse. Verum 
nanque vaticinium non esse naturae passibilis et aliquo corpore, loco 
tempore clausae, sed ab his omnibus absolutae, ut queat quocunque 
in loco vel tempore facta, pariter simpliciter prospicere. | 


DE SOMNIIS DIVINIS ET HUMANIS. 


Porphyrius ait praesagia somniorum partim esse ex nobis, partim 
ab extrinseco. Iamblichus ait solum extrinsecus advenire. Quia sae- 
pe studemus, agimusque non nulla ad hoc praesagium aucupandum. 
Neque tamen datur, et saepe id non quaerentibus datur. Quod si 
somnialis effectibus esset ex nostra natura, arbitrioque humano, no- 
bis ad hoc providentibus eveniret. Mittitur autem a diis pro eorum 
arbitrio, scilicet quando, et quomodo volunt, benignitate quadam 
demonstrare futurum. Idem declarat Orphicus hymnus. 

Porphyrius ait, vaticinii causam, esse quandam animi passionem. 
Iamblichus negat dicens passionem esse suapte natura instabilem 
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inordinatamque, atque perturbatam. Vaticinium vero esse debere 
stabile prorsus et ordinatum. Ideoque non posse in passione versari. 
Item quando anima prudens est, et constans, agitque secundum vires 
eius praestantiores, scilicet intellectuales, rationalesque, futura non 
prospicit. Quomodo igitur haec assequetur quando patitur secun- 
dum inordinatos motus, atque perturbatos. 

Item passio nihil habet proprium ad entium veritatisque contem- 
plationem sed affert impedimentum. Praeterea si res ipsae in mundo 
essent passionibus constitutae passio similitudine quadam has attin- 
geret. Cum vero rationibus speciebusque constitutae sint, et agan- 
tur, certe alia quaedam praenotio est ab omnibus passionibus aliena. 
Rursum passio praesentia tantum sentit. Cum igitur vaticinium futu- 
rum, etiam assequatur, non versatur in passione. 

Porphyrius ait, vaticinium esse passionem quandam phantasiae su- 
bortam, vel ex cogitationibus nostris, vel instinctu corporalis in nobis 
naturae vel similiter incidentem, ut et phreneticis contingit vaticinari. 
Ad hoc autem adhibet signa, et in statu vaticinii agit quidem imagina- 
tio vehementer, sensus autem interim occupantur, et cohibentur. Item 
et suffumigationes adhibentur divinaturo videlicet ad phantasiam affi- 
ciendam. Item invocationes, ad eandem affectionem incitandam. Item 
et non omnes sed iuvenes simplicioresque ad hoc idonei sunt. 

Iamblichus ait, occupationem sensuum esse signum, et phanta- 
sma tunc nullum est humanum. Vapores adhiberi ad efficiendam 
cum deo congruitatem, non ad afficiendam spectantis animam. In- 
vocationes non excitare, vel cogitationes, vel corporeas passiones in 
nobis. Nam nobis incognitae sunt, soli deo qui invocatur cognitae, 
solos simpliciores esse expositos divino spiritui extrinsecus venienti. 

Quod Porphyrius ait, vaticinium esse passionem phantasiae ta- 
lem, qualis accidit melancholicis, et desipientibus saepe fatidicis, 
abutiltur divino vaticinii munere, dum alienationem divinitus factam 
in melius comparat alienationi a morbis ebrietate, rabie indeteri- 
us accidenti, alienatio animi ex passionibus nostris, accidens infra 
humanum statum deiicit animum, sed a deo facta attollit hominem 
super hominem, deoque coniungit. Illa reddit instabilem, et in ma- 
teriam prorsus immergit, haec constantem ordinisque compotem et 
a materia solvit. 


c IVv 
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Nullo modo dicendum, afflationem divinam habere aliquod si- 
mile cum alienationem facta ab humoribus ebrietate, rabieae. Nam 
haec a deo supra quam cogitari possit distantia sunt, tantundem ergo 
distat insania eiusmodi ab inspiratione divina, nihil igitur habent si- 
mile vel commune. 

Alienatio a causis facta corporeis, est animi depravatio ex debi- 
litate contingens. Facta vero divinitus est salus animae contingens 
ex plenitudine potestatis. In illa quidem dum animo suas operatio- 
nes aggreditur, eas edit perversas, atque turbulentas. In hac autem 
dum secundum propriam vitam intelligentiamque vacat superiori se 
exponit utendam. Denique quanto distant divina ab infimis natu- 
ralibus tanto illorum actiones effectusque ab effectibus naturalium. 
Alienatio itaque inducta divinitus nihil habet simile cum ea quae fit 
humanitus. Cum igitur illam cogitas, separata prorsus ab illa omnes 
huius defectus accidentia omnia. 

Quin etiam quando sobrietatem vigilantiamque sacram accep- 
tam divinitus meditaris, noli cum sobrietate hominum comparare. 
Et utrobique ab imaginationibus divinitus adhibitis animo remove 
quicquid ullo modo simile est imaginationibus ullis, quas humores, 
similesque causae suscitant. Item ambiguum hominis statum inter 
sobrium animum, alienatumque medium, ne similem putes statui 
animi sacri, uno intuitu spectantis deum, nec certissimos intuitus 
divinorum similes esse credas, imaginationibus arte venefica susci- 
tatis. Nam quae fascinati imaginamur praeter imaginamenta nullam 
habent actionis, et essentiae veritatem. Eiusmodi nanque magicae 
finis est non facere simpliciter aliquid, sed usque ad apparendum 
imaginamenta porrigere. 

Non est putandum divinum vatem incidere in veritatem casu 
sicut insani solent aliquando, nec etiam passione quadam naturali, 
sicut et animalia solent pati saepe a partibus viribusque quibusdam 
mundi futurum aliquid incohantibus, et iam in aere quodammodo 
facientibus prius quam in terra. Atque ita patiendo nonnunquam 
futuras praesentiunt terrae concussiones, atque procellas, pra- 
esertim animalia quae vel facile patiuntur, vel acute persentiunt. 
Praenotio enim vel casu vel eiusmodi passione proveniens, rara fit 
inordinata, non continuata, prorsus obscura. Vaticinium vero divi- 
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num universi ordinem continuata | et firma connexaque conspicit 
ratione. 

Si qua nobis innata sit facultas ad futurum percipiendum non est 
propterea vaticinium, haec enim nec semper, sed aliquando veridica 
est, nec in omnibus, sed quibusdam, vaticinium vero, et semper, et in 
omnibus est veridicum. Item prenotio arte facta ex signis aucupatur 
futurum non omnino fidelibus, quia non semper sibi coniunctum 
habent eventum, sed divina providentia factum effectus a causis con- 
spicit, intuitu firmo presentique et prorsus continuato connectens 
omnia mutabilia temporaliaque et inter se distantia, futura antici- 
pans ut presentia. Dicet aliquis posse praenuntiari futurum, ex qua- 
tuor donis simul iunctis scilicet ex certa hominis natura, et ex arte 
huic adhibita, et ex communi rerum inter se compassione tanquam 
animalis eiusdem partium, atque ex ea corporum dispositione, qua 
alia aliis indicia subministrent, sed re vera quando his concurrenti- 
bus indicia manifeste percipiuntur, habet et haec perceptio aliquid 
simile vaticinio, et universum vestigia vaticinii habet ubique, sed non 
ubique clara. Tam etsi sicut imago ipsius boni in omnibus deum pra- 
efert, sic in cunctis est vestigium aliquod vaticinii. 

Neque tamen vaticinii species una divina, immista, definienda est 
per simulacra eius in generationem demissa et multo minus per ima- 
ginamenta delirantium, haec enim omnia fallacia sunt. 

Vaticinium ipsum definiendum est per unam rationem ordi- 
nemque unum, et unam speciem divinam unamque intelligibilem, 
et immutabilem veritatem contra vero omnis perceptio mutabilis 
inde segreganda velut indefinita, et deis divinisque nullo modo con- 
veniens, quando fit a nobis aliquod opus nobis naturale, certe ad 
hoc sunt ab initio tributo semina et praeparamenta ab ipsa natura, 
quae est operis eiusmodi causa. Nulla ergo sunt data praeparamenta 
seminaque a natura, vel communi, vel humana ad vaticinium illud, 
quod est supra naturam consuetudinemque humanam. natura enim 
et intelligentia caret, nec est praecipuus auctor eorum quae fiunt, 
praesertim quatenus in nobis est natura, sed vaticinium plusquam 
intellectuale est, et causas attingit eventuum, et uno subitoque intu- 
itu complectitur ordinem universi opus eiusmodi, dei proprium est 
agentis hoc in nobis, nobis tunc a propria actione vacantibus. 


c Vi 
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Praesagium si quod nobis incidit instinctu naturae vel arte pagi- 
tur, potest utique in nostra natura praeparationem aptitudinemque 
habere, sed hoc praesagium valde angustum est et obscurum, et ma- 
gis minusue suscipit; vaticinium vero divinum amplissimum est, et 
certum, et unum stabilemque idest summum ubique gradum possi- 
det. Ideo nequit fuisse nobis inditum a natura. 

Porphyrius | coniectabat affectionem quandam nostrae naturae 
vel corporalem, vel animalem ad vaticinium conferre praecipue, ex 
eo quod qui advocabant in hominem vaticinium, gestabant lapillos 
quodam atque herbas, ligabantque nodos sacros, iterumque ligata 
solvebant, mutabant quoque proposita in eis, qui talia ab illis acce- 
perant, et ex malis meliora reddebant. Sed Iamblichus observationes 
effectusque eiusmodi retorquet in coniecturam, quod inspiratio va- 
ticinii forinsecus desuperque proveniat. Talia enim certis numinibus 
consentanea cum adhibentur nobis ad eorum inspirationem susci- 
piendam nos accomodant. Porphyrius ait, non esse contemnendam 
artem quae ex certis vaporibus ad ignem sub opportunis stellarum 
influxibus facit deorum idola in aere protinus apparentia, similia 
quodammodo diis, et habentia similem aliquam efficaciam. Iambli- 
chus ait, haec idola parvipendi a sacerdotibus, qui veras deorum spe- 
cies perviderunt, neque posse excellens aliquod bonum reperiri in 
eo quod pululat ex materia formisque in ea, formarumque eiusmodi 
viribus, et arte simul humana. Nam quod fit ab homine est deterius 
homine, et quod fit ita, ut idolum est adumbratio quaedam apparens 
potiusquam existens, ac dum fit protinus evanescens, nequae fit arte 
opificia, quae veras essentias fabricat, sed imitatoria potius quae es- 
sentiarum reddit imagines. 

Profecto deus mundi opifex non per coelestes motus non parti- 
cularem materiam non per potentias ita divisas fabricat omnia, sed 
intelligentiis voluntatibusque et immaterialibus speciebus, ac per 
animam sempiternam super mundanam, simul atque mundanam 
mundos efficit. 

Factor quidem eiusmodi idolorum dicitur per stellas efficere non 
tamen eo modo per ipsas efficit stellas quo forte videtur, cum enim 
innumerae sint in diis coelestibus vires, omnium infima est potentia 
naturalis. 
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In ipsa potentia deorum coelestium naturali sunt rationes, tum 
seminales id est formarum generativae tum aliae quaedam immobiles 
seminalibus praecedentes ibidem id est cohordinativae formarum, 
utrarumque igitur rationum auctoritas generationem universam 
praecedit, post eas sunt in corporibus coelestibus, qualitates, vires, 
motus, atque ex eis defluxus dominantes sub rationibus toti rerum 
mundanarum exordinationi, infima vero potestas coelestium, quas 
dixi virum generationem terrenorum ducit. 

Multae artes, ut medicina, gymnastica, agricultura, quaecumque 
videlicet in operatione sua communicant cum operatione naturae 
utuntur qualitatibus viribusque per defluxus coelestes ad inferiora 
traiectis, atqui et idoloficus ipse trahit a coelestibus defluxibus por- 
tionem aliquam genitalem quamvis exiguam, atque debilem. Non 
enim utitur ipsis coelorum motibus aut | viribus ipsis quae illis in- 
sunt, aut viribus quae naturaliter fundantur circa coelestes motus, 
nec potest eas attingere, sed occupatur circa vires quasdam quae ab 
illorum natura ad ultimum defluxerunt prolapsae ad infimum mun- 
di locum. Utitur quidem is arte quadam, sed non pia atque deifica, 
hae quidem infimae coelestium vires conspirantes, circa materiam 
quandam particularem, possunt eam transmutare, transfigurare, 
transformare alias aliter. Iam vero, et transpositionem ab aliis in alia 
suscipiunt potentiarum earum quae particularibus insunt. 

Quando aliquis eiusmodi fabricat idola ex multis materiis et sub 
coelestibus influxibus, tunc varietas illinc quidem coelestium actio- 
num hinc vero potentiarum materialium congregata, facit quidem 
aliquid. Sed actio haec longe degenerat non solum ab opificio diui- 
no, sed est ab effectione naturali. Natura enim et uno simul tenore et 
actione simplici proprium peragit opus. 

Haec igitur idolorum fabrica est artificiosa commistio circa de- 
fluxum coelestium ultimum, et circa illa quae ad postremum a coele- 
sti natura moventur atque recedunt. 

Homo cun sit melior, et ex melioribus procreatus non debet ido- 
lis fabricandis incumbere. Quae non sunt animata, sed ostentamen- 
to quodam vitae sunt inflata. Nec intima veraque, sed externa fic- 
taque harmonia continentur prorsus ad breve mansura, nec habent 
verum aliquid et legitimum cum sint arte solum humana conficta. 


c Vir 
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Solum vero quod simplex et uniforme est actionis vel compositionis 
in eis praevalet. Ideoque valde deficiunt, quoniam ex qualitatibus 
longe diversis contrariisque congesta sunt, neque potentiam ali- 
quam perfectam habent. Quoniam eiusmodi defluxuum multitudo 
e multis captatur, et in adventitium aliquid commiscetur exile peni- 
tus, et infirmum. Nec stabilitatem ullam habent haec idola, immo 
velocius quam quae apparent in speculis evanescunt. Quando enim 
admovetur subfumigatio vaporibus exalantibus, protinus compo- 
nuntur, at cum per totum aerem fumus vaporque se fundit, subito 
dissolvuntur. 

Prodigiorum eiusmodi fabrica idolaris est omnino contemplatore 
veritatis indigna, qui enim haec machinatur, sive eorum utilitatem 
agnoscens, delectatur tamen, similis illis evadit, sive colat ut deos, 
peccati reus est factu dictuque nefandi nec lux ulla in animam di- 
vina subrutilat, circa tenebrosa idolorum phantasmata occupatam. 
Porphyrius ait idolorum factores in fabrica observare coelestium 
cursum dicentes quo potissimum coelestium currenlte, et cum quo 
vel quibus concurrente vaticinia vera provenient aut falsa. 

Item quae ibi fiunt, utrum significativa sint effectiva ve vel con- 
tra significationis efficacie vacua. Quamvis ex materiis electis idola 
construant observatione syderum, nihil tamen haec inde habent in 
se divinum. 

Nam materiae quae hic moventur coelitus in generatione sunt 
postremae, atque ad ultimos e coelo defluxus compatiuntur. Quae 
enim tam facile permutentur eiusmodi phantasmata, ut ad minimum 
nutum vel inertia sint, vel contra scilicet fatidica sive significativa, 
sive effectiva, certe passio tam facilis et mutabilitas adeo velox de- 
clarat, ea divinae potentiae nihil habere, non sunt in materiis ullae 
potentiae quae sint elementa daemonum, neque hi possunt ex par- 
ticularibus corporibus generari, immo ab eis haec generantur atque 
custodiuntur. Neque potest homo suis machinis formas ipsas daemo- 
num procreare, immo nos secundum corpus a daemonibus formati 
sumus. Non est putandum ex elementorum coitu confluere aliquam 
multitudinem sive compositionem in se propriam daemonibus vim 
habentem. Nam ipse daemon simpliciter uniformiterque et in se 
consistens, in unum diversa congregat elementa, atque ex eis com- 
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posita generat, et quicquid inest perseverantiae ipse largitur neque 
decet idola daemones appellare. 

Nam et aliud est idolorum auctor, aliud daemon magnus dux dae- 
monum, ipsaque substantia daemonum diversa est a phantasmatis 
idolorum, quibus et tu Porphyri confiteris, neque deum neque dae- 
monem aliquem deorsum trahi. Igitur haec idolorum fabrica, cum 
dei daemonisque sit expers, neque vaticinium neque sacrum opus 
aliquod affert. 


CALDAEORUM MISTERIA DE SACERDOTIO, DEO, DAEMONIBUS BONIS 
ET MALIS. 


Porphyrius commemorat opinionem dicentium omnia vaticinia 
nobis a daemonibus malis infundi. Quorum natura sit subdola omni- 
formisque atque versatilis, qui deos et sublimes daemones et animas 
defunctorum simulent, et hac fallacia nobis occurrente praesagia pra- 
ebeant, horum opinionem Porphyrius et si non probat commemorat 
tamen de hac quoque egyptium consulens. Tamblichus hoc quoque 
damnat inter sacra commemorare prophana, atque subinde narrat 
mysteria quae audivit aegyptius a prophetis caldaeorum talia. Dii 
vera bona dant | bonis per sacrificia expiatis, quibus cum et versantur, 
suoque commercio pravitatem passionemque ab eis longe propulsant 
suoque splendore tenebrosos inde spiritus arcent. Mali enim spiritus 
intrante deorum lumine velut sole tanquam tenebrae subterfugiunt, 
neque turbare ulterius pium sacrificatorem possunt, omni pravitate et 
perversitate passioneque liberum. Qui vero pernitiosi sunt et interim 
contra ritus ordinemque sacrorum sacra insolenter invadunt, hi sane 
propter actionis infirmitatem potentiaeque defectum deos assequi ne- 
queunt. Sed propter inquinamenta quaedam, tum a diis arcentur, tum 
daemonibus malis accommodantur, quorum flatu prorsus implentur 
pessimo, pessimique illinc evadunt praefani scilicet atque dissoluti 
pariter et iniqui, desiderio dissimili diis atque in omnibus simillimi 
daemonibus improbis quibus cum versantur assidue. 

Hi igitur passionibus et pravitate pleni per ipsam cognationem 
malos ad se trahunt spiritus quibus mox occupati, ad omnem ini- 
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quitatem inde iterum incitantur, ubi alter alterum ad hoc ipsum vi- 
cissim adiuvat et corroborat, sicut circulus aliquis principium cum 
fine coaptans, reddensque aequalem eodem pacto vicissitudinem 
hucusque caldei. 

Quando prophani contra ritus tractant sacra frustratur eventus, 
nam et pro diis aliis alii celebrantur: et pro bonis spiritibus insinuan- 
tur mali, horum ergo errata non debent ubi de legitimis sacris agitur 
commemorari, neque quae accidunt illis pro lege putari, sicut sa- 
crilegium divino cultui contrarium est, ita malis daemonibus intem- 
perantiae auctoribus fallacibusque occupati contrarii sunt legitimis 
sacerdotibus, a quibus procul abest spiritus omnis iniquus et pra- 
vitas atque passio, adest vero bonorum praesentia numinum, atque 
desuper ab igne divino veritate replentur. 

His ergo mali spiritus impedimenti nihil afferunt ad animae bona, 
nec inde suggeritur superbiae fumus, vel adulatio mollis, neque 
subfumigatione falluntur neque vi ulla turbantur. 

Sed haec omnia mala, tunc boni praesentia numinis, velut fulguris 
ictu percussa disperduntur statim et evanescunt. Talibus ergo veridi- 
cum provenit vaticinium, cum quo nulla ex parte aliud est conferen- 
dum, cui rite studendum est, ea qua diximus sanctimonia. 

Hac enim ratione duntaxat acquiritur, et in vaticinando veritas 
inconcussa et in anima virtus penitus absoluta, quibus sane duo- 
bus sacerdos ad ignem ascendit intelligibilem, quod tanquam finis 
omni praesagio sacrificioque debet esse propositum, temere nimium 
o Porphyri, ubi de divino agitur vaticinio opinionem eorum com- 
memorandam existimasti, qui omlne praesagium arbitrantur a malo 
daemone tribui, hi namque in tenebris ab initio semperque versati, 
nec verum a falso discernere possunt, neque principia quibus haec 
adveniunt intelligere. 


INVOCATIONES ET IMPERIA HOMINUM ADVERSUM SPIRITUS, 


Porphyrius dubitat quare spiritus tum suppliciter invocamus tan- 
quam nobis superiores, tum quasi cogimus imperando tanquam infe- 
riores. Iamblichus ita distinguit Dii quidem, et omnes nostra natura 
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superiores plenitudine bonitatis, et voluntate bonorum et benignita- 
te quandam dignis animas convenientia tribuunt. Deligunt religiosos 
tanquam genituras suas et alumnos, atque discipulos, et laborantium 
miscerentur, sunt praeterea media quaedam genera numinum, qui 
ephori praesidesque sunt discretionis atque iudicii consulunt quae fa- 
cere deceat, quae declinare, ad iusta quidem adiuvant, reuocant ab 
iniustis, et saepe in homines iniquos iniurias, quas inferre conantur 
iuste retorquent, ut quae agere moliebantur, patiantur ipsi. Est rursum 
aliud genus spirituum nobis circumstantium indiscretum et inconsi- 
deraturm, quod unam numero potentiam est sortitum propter ipsam 
a singulis universi partibus distributionem. Unde unum uni tantum 
operi est addictum, sicut enim gladius solum dividit, nec aliud afficit, 
sic spirituum in mundo distributorum propter ipsam partibilem na- 
turae necessitatem, hic quidem solum dividit. Ille vero solum colligit 
quae fiunt atque generantur, quidam igitur occulti spiritus alium aliam 
sortiti potentiam illud tantum singuli ad quod ordinati sunt, peragunt. 

Si quis igitur accipiens illa quae ordine distributo ad totum confe- 
runt deflexerit aliorsum, et aliquid quasi praevaricando transegerit, 
hoc ipsum quod fit sequitur ne ipsius male utentis est damnum, sed 
redeamus ad quaestionem. 

Ut ad quaestionem respondeam iussa et imperia violenta dirigun- 
tur ad spiritus, nec utentes propria ratione, nec iudicii discretioni- 
sque principium possidentes. 

Cum enim cogitatio nostra habeat ratiocinandi naturam, atque 
discernendi, qua res conditione se habent multas quoque in se vi- 
tae potentias complectatur, spiritibus imperare solet non utentibus 
ratione, et ad unam duntaxat actionem determinatis. Invocat eos 
igitur tanquam superiores, quoniam ab uniuerso mundo nos con- 
tinente quae ad tota conferunt trahere conatur circa quaedam quae 
in particularibus dividuisque continentur. Imperat rursum tanquam 
inferioribus, quia natura nostra intellectualis praestantior est quam 
intellectu carens, et si illa latiorem in mundo | habeat actionem. 

Item duplex est in sacerdote figura, sive praetesta, una quidem 
humana, altera vero divina, quam ex sacramentis induit in quibus 
latet divina potestas, sursum ad divinitatem animum elevans deoque 
coniungens. 
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Ideoque figuram divinam adhibens animo, quam indutus potest 
sub praetestu dei: tanquam superior eiusmodi spiritibus imperare, 
tam et si tanquam homo rogare solet invocans eos eatenus superio- 
res quatenus ab universo invocat potestates. Sed ita verius solvimus 
quaestionem, communio quaedam consentientis benevolentiae et 
complexio indissolubilis unitatis omnem sacrorum expeditionem 
continet, ut haec effectio sit divina et excedens omnem expeditionis 
humanae modum. 

Ideoque hunc omnem illinc auferre debemus. Non igitur sacer- 
dos numerum accersit vel ut absens, nec mandat aliquid segregato 
perficiendum, quod homines inter se solent. 

Immo una quaedam eademque communiter divini ignis actio 
sponte sua per se prompta praesensque ex se agens refulget agitque, 
eodem modo per omnia simul, tum quae deinceps inde tradunt aliis, 
tum quae possunt accipere idem non nihil. Divina igitur opera quae 
in sacris explentur, non per contrarietatem huius ad illud ut gene- 
rabilia, non per differentiam vocantis moventisve advocatur, atque 
motum, transiguntur, sicut humana solent sed identitate unione, 
consensione, id totum expletur, et sublata discrepantia, hoc ipsum 
quod agit, et cuius virtute agitur est commune ubique aliquid atque 
simplex. 

Porphyrius quaerit, cur nam superi saepe iubeant suos cultores 
esse iustos, aliquando tamen obsecrati inferre iniuriam inferant. Re- 
spondet Iamblichus non inferre iniurias, sed iusta supplicia, ac si 
forte iniusta, non esse deos, sed daemones improbos. Dii non par- 
tem quandam huius vitae tantum, sed totam, nec hanc solam, sed 
universam ab aevo in aevum conspiciunt animae vitam, atque ita pro 
meritis in antecedente vita contractis saepe puniunt in sequenti, sive 
rogati punire, sive non rogati. Interea nos qui nihil videmus ultra 
praesens opinamur adversa non nunquam nobis contigere praeter 
meritum. Dum tamen saepe in hac vita patimur, quae in alia iam 
intulimus et quae nunc facimus, aliquando patiemur. 

Praeterea multa nos latent hominum peccata quae deos minime 
latent. Item nos iustitiam definimus, ut suum quisque officium faciat 
secundum praesentes patriae leges. Dii vero definiunt eam latius ad 
modum spectantes videlicet ad totum ordinen universi, atque spec- 
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tantes eam praecipue rationem, qua animae diis conducant iudicium 
inde peragunt. Tantaque diversitas est inter iudicium divinum | de 
ipso iure atque nostrum, ut ad illud attingere non possimus. Iam 
vero et ipsi dii quid iustum sit aliter perpendunt ad unam spectantes 
animam, aliter ad totam animarum cognationem. Si enim eiusdem 
naturae communio existens inter animas, tum in corpore viventes, 
tum extra corpus positas complexionem quandam eandem atque 
communem cunctis efficit ad totam mundi vitam ordinemque mun- 
danum, necessarium est expeditionem iudicii a totis exigere scilicet 
ab ordine universali, et a necessitudine animarum inter se requirere- 
tur. Praesertim ubi scelerum magnitudo ab una anima commissorum 
excedit supplicium, consequens ex peccatis. 

Dii ergo nunquam obsecrati inferunt supplicia, nisi iusta. Cum 
enim secundum essentiam bonum habeant, mali iniustique causa 
esse non possunt. 

Verum siquis forte convicerit ex imprecationibus ad superos fac- 
tis, adversa quaedam aliquibus iniuste contingere, alias quasdam 
praeter deos bonaque numina causas inquirere compellemur, quas 
si forte non invenerimus, non tamen ob hoc suspicari aliquid de- 
bemus de diis indignum divina natura, eaque scientia certa, quae 
de bonitate deorum nostris intelligentiis est innata. In qua procul 
dubio graeci omnes barbarique consentiunt. Proinde cum malorum 
species diversae sint, atque dissidentes non in unam sed in diversas 
referendae sunt causas. 

Si verum est, quod de idolis dicebamus improbisque daemoni- 
bus, hinc sane exoritur multiplex origo malorum. Simulant enim 
deorum praesentiam daemonumque bonorum. Ideoque culctorem 
suum iubent esse iustum, ut ipsi videantur boni, sicut et dii, quo- 
niam vero natura sunt mali, rogati mala inferre, libenter inferunt, 
atque nobis ad iniusta conducunt. Hi sunt omnino, qui et in ora- 
culis mentiuntur et fallunt et turpia consulunt, atque peragunt. Dii 
vero bonique daemones neque fallunt unquam, neque conferunt ad 
iniqua, est insuper malorum natura daemonum sibimet inconstans, 
instabilis secumque dissidens alias alia suadens, superiorum vero 
natura, sibi constat assidue eundemque servat semper in actione te- 
norem. 
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Corporeae mundi partes non sunt virtute vacuae, sed quanto ma- 
iores pulchriores perfectiores sunt quam nostra corpora, tanto vires 
actionesque maiores habent. Igitur una queque earum vires seorsum 
differentes habet, et actiones diversas edit. 

Item habitudine quadam invicem multo plura conficere possunt. 
Quin etiam a totis mundi partibus descendit in particulas quaedam 
actio multiformis, descenditque facillime propter potentiarum simi- 
litudinem. Quatenus videlicet sequentes gradatim potentiae antece- 
dentibus correspondent. Praesertim ubi paltiens insuper ad agens 
accommodatur, corporis ergo necessitatibus contingunt ex totis in 
particulas quasdam mala et pernitiosa quaedam totis quidem saluta- 
ria, et harmoniae universi consona quamvis interea noxia partibus, 
vel quia totorum actiones substinere non possunt, vel propter com- 
missionem inferius accedentem, imbecilitatemque infimis naturalem, 
vel quia partes, partibus commensuratae non sunt. 

Proinde praeter ipsum mundi corpus multa potest ipsa mundi na- 
tura. Nam et similium concordia, et discordia dissimilium non pauca 
facit, quin et multorum coitus in unum totius animal et potentiae 
vigentes in mundo quotcumque sint et quales aliud quidem in totis 
aliud in partibus agunt ob ipsam partium debilitatem ad ultimum 
distributam atque divisam. 

Amicitia totius et amor atque contentio, et similia in ipsis quidem 
totis actiones sunt in particulis passiones. Item quae in intellectu di- 
vino species sunt rationesque purae in universi natura materialem 
quandam participant indigentiam, in singulis tandem informitatem, 
et quae in totis sunt unita in particularibus dissident, corrumpuntur 
insuper particulae quaedam ut tota secundum naturam constituta 
serventur conteruntur et partes quaedam atque premuntur, totis in- 
terea sic inde nascentibus passionis expertibus. 

Quando veneficus aliquis in precationibus suis deducit desuper 
in quem piam calamitatem utendo videlicet ad hoc naturalibus qui- 
busdam corporeisque potentiis universi traditio quidem actionis 
eiusmodi venit desuper absque electione, atque pravitate, tam et si 
interim maleficus hac ipsa utens, traditionem deflectit ad contraria 
prorsus atque mala, et ipsa quidem traditio actioque superne descen- 
dens compassione quadam propter similitudinem sub contrariorum 
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passionibus commovetur, Maleficus autem electione trahit praeter 
iustum, quod traditum est ad mala iam vero ipsa traditio, secundum 
unam harmoniam mundi conficit, ut quae distantissima sunt tamen 
cooperentur, si quis interim id deprehendens ducere molitur inique 
partes sortes ve, quasdam totius in partes alias ita laedens eiusmodi 
damni non est causa universum, sed abusus humanus transgrediens 
ordinem universi legitimaque pervertens. 

Non igitur dii mala nobis inferunt, sed naturae corporaque divi- 
nitus dependentia. Atque et haec non ut malos sed ut bonos defluxus 
mundoque salutares ad ima demittunt, qui vero suscipiunt propria 
mixtione, perversitatemque transformant, adeo ut aliter quidem data 
recipiatur conditione contraria. 

Post haec interrogas, cur natura superi non exaudiant invo- 
cantem, nisi castum ipsi vero interim obsecrati illicitos cuncubitus 
adiuvent. Neque pudeat cultores suos ad turpes libidines incitare. 
Quando | causis occultis incitamur ad coitum non legitimum scilicet 
apud leges humanas, forte legitimum hoc est apud mundanas leges, 
quando videlicet inde nascitur hominibus necessarius. Iam vero in- 
stinctus ad venerem in mundo quidem ad amicitiam tendit, et har- 
moniam, in partibus autem fit vehementior, propterea quod hae ob 
complexionem suam facile nimium, et mutuo, et toti compatiantur. 
Denique quod coelitus descendit ad bonum, hic saepe transfertur 
ad malum. Mundus est unum animal in quo partes, quamvis loco di- 
stantes, tamen propter naturam unam invicem ad se feruntur. Atqui 
vis ipsa conciliatrix mundi et causa communis omnium mistionis, 
trahit quidem partes ad se invicem suapte natura, potest eiusmodi 
tractus et appetitus arte quadam praeter ordinem augeri. Vis quidem 
ipsa concilians infusa cunctis bona est, et causa ubique implectio- 
nis communionis, harmoniae, amoris mutui, unionisque mundanae, 
quae sunt fiuntque imperio continentis in partibus autem propter 
earum distantiam, et invicem, et a totis atque ob naturam debilem 
et egenam, compassione mutuum congressum conficit. Unde acrior 
appetitus plurimis est ingenitus. 

Ars itaque deprehendens hanc vim coaguli passim in natura 
dispersam contrahit eam undique colligitque simul derivatque in 
unum. Atque ita appetitum necessariae unionis naturaliter modera- 
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turm, reddit suis machinis effrenatum, dum et materiam admovet 
geniturae praecipue conferentem, et vires undique naturales inter 
se differentes, commiscet in unum, quarum commistione pro arbi- 
trio regit et conficit congressus ad genituram, proinde cum sint in 
herbis atque lapidibus vires, et dissolutivae et rursum congregativae, 
sintque multo maiores in rebus naturisque maioribus potest utique 
ad coitum nixus intendi eiusmodi rebus adhibitis, atque ab his ipsis 
sine artis opera amor accendi tractusque fieri. 

Compertum habemus daemones improbos, in generatione re- 
busque terrenis humanisque posse quam plurimum. Ideoque nihil 
mirum videri debet, ardorem ad illicitum coitum in nobis frequenter 
ab eis accendi, possunt et ad idem conferre vires quaedam animae, 
tum in hoc corpore viventis habentisque vim mirabilem attrahendi, 
tum etiam hinc absolutae, sed adhuc in spiritu turbido humidoque 
involutae et hoc circa loca generationis adhuc oberrantis ideoque 
talia committentis. Nemo itaque vel deos, vel daemones eorum pe- 
dissequos amoris et coitus non legitimi causas esse dicat. Sed vel na- 
turales instinctus apud nos depravatos, uel veneficam insuper artem, 
vel malos daemones, vel animas nondum puras. | 


DE SACRIFICIIS UNDE VIM HABEANT ET QUID CONFERANT, 


Quaeritur qua ratione sacrificia et superis conveniant, et homi- 
nibus conferant, et in mundo quid agant. Porphyrius ait non solum 
prophetas, sed hypophetas idest omnes sacerdotes, qui vaticinium 
tradunt ab aliis acceptum debere animalibus abstinere, ne dii va- 
poribus illinc exhalantibus contaminentur. Huic vero sententiae 
contrarium est commune dictum deos videlicet animalium nido- 
ribus maxime demulceri velut esca, capique. Iamblichus utrunque 
damnat scilicet deos nidoribus carnium vel infici vel irretiri, atque 
inescari. 

Anima mundi coelestesque ex eo quod corporibus suis adsint 
neque passiones inde suscipiunt, neque ab intelligentius distrahun- 
tur. Animae vero particulares patiuntur utrunque, aberraret vero 
nimium qui defectus similes animabus superioribus attribueret, non 


DE MYSTERIIS AEGYPTIORUM, CHALDAEORUM, ASSYRIORUM 599 


enim est universalium, atque particularium vel principiorum atque 
effectuum aequa conditio vesci quidem corporibus quondam co- 
niunctis animae onus proculdubio inquinamentumque nobis infert 
et proclivitatem animae, per quam voluptatibus liquescat, atque 
subcumbat multosque alios in anima morbos procreat sed vapor 
exalans ab animalibus et suffumigatio sacra rite peracta diis munda- 
nisque et universalibus causis nihil officit. Non enim ipsa continet 
ordinatque superos ad se ipsam, sed continetur ab eis, atque ad uni- 
versum coordinatur pariter, atque deos. Ideoque ita potest illorum 
imperio superis coaptari harmoniceque congruere, abstinent igitur 
animalibus religiosi, non tamen quia dii vaporibus animalium foe- 
dari possint, potestas nanque deorum, priusquam materiale aliquid 
eam attingat, ipsa quoque sine tactu discutit, nec solum haec absque 
propinquitate sua corporalia, priusquam sibi propinquent disperdit 
et delet, sed nec ipsa coelestia corpora materiale aliquid elementum 
in se suscipiunt. Nec peregrinum aliquid intromittunt, nec amittunt 
proprium, quin etiam vapores terrenorum vix ad quinque stadia 
progressi refluunt nec in materiale volubileque corpus inficiunt, aut 
alunt, quod nullam in se potentiam ad mutationem habet nec in se, 
neque sibi contrarium habet quicquam, neque fertur a medio vel 
ad medium sed vel quiescere debet, vel revolvi, corpora igitur infra 
lunam cum sint ex discrepantibus potentiis motibusque composita, 
et transmutabilia sint omnino et sursum, deorsum ve ferantur, nihil 
habent commune cum coelo, nec naturam nec potestatem, nec ac- 
tionem, nec ergo vapor ex eis nec aliud attingit, coelum ab eis om- 
nino secretum, et merito ingenita | permutationem ex generabilibus 
nullam capiunt. Nun quid ergo natura deorum a vaporibus eiusmo- 
di foedari potest, quae vapores materiales, uno (ut ita dicam) ictu 
propulsat. Talia ergo non superis noxia sunt, sed nobis haec enim 
dividua materialiaque et cognata nobis, aliquid erga similia commu- 
ne habent in passione vel actione, sed adversus coelestia divinaque 
in alio genere essentiae posita diversisque naturis viribusque pra- 
edita et excedentia prorsus, agere quicquam et communicare non 
possunt. 
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QUAE RATIO SACRIFICIORUM, QUAE UTILITAS. 


Porphyrius offerri sacrificia diis hac ratione putat ut eos vene- 
remur eiusmodi donis, ut maiores saepe solemus, atque etiam ut 
pro bonis acceptis divinitus ita gratiam referamus, pro bonis bona 
reddentes. Iamblichus causam eiusmodi ductam inquit ex communi 
hominum ad homines consuetudine neque convenire naturae deo- 
rum mores humanos supra modum exsuperanti. Maximam vero sa- 
crificiorum efficaciam tales modi declarationesque sacrificiorum non 
omnino demonstrant. Efficaciam inquam, sine qua non liberamur a 
peste, fame, penuria, nec impetramus opportunos hymbres, immo 
et per quam purificationem quoque perfectionemque consequimur 
animorum, et ab hac generationis provincia libertatem. Itaque ali- 
quis ex assignatione tua non multum approbabit hos modos, quasi tu 
dignam causam ad effectus eorum assignaveris. Ac si forte probave- 
rit, accipiet profecto secundo eos loco quasi consequentes, et modo 
secundario coaptatos, primis antiquissimisque operum eiusmodi 
causis, desideramus itaque rationem, ob quam sacrificia efficaciam 
ad res efficiendas habeant. Et unde coaptentur diis praecipuis eorum 
quae fiunt causis, atque principiis. 

Dicet aliquis quia mundus sit animal unum, habeatque unam ean- 
demque ubique vitam, ideo communionem ipsam virium consimi- 
lium, vel etiam distantiam dissimilium, aut certe aptitudinem quan- 
dam agentis ad patiens commovere similia, aptaque eodem modo, 
dum videlicet discurrit secundum compassionem unam etiam a re- 
motissimo ad remotissimum, tanquam haec quoque sint proxima. 
Nam inter haec quoque ipsa vitae communio est aequalis assignatio 
eiusmodi, verum quidem dicit, et quod ad sacrificia necessario se- 
quitur. Non tamen verus sacrificiorum modus ita monstratur. Ipsa 
nanque deorum essentia, nec in natura nec in necessitatibus natu- 
ralibus posita est, obquam obligationem ex passionibus naturalibus 
coexcitetur, vel per totam naturam exltensis potentiis commoveatur, 
sed extra haec secundum seipsam determinata est, nullum ad haec 
commune habens, vel in essentia, vel potentia vel actione simul et 
passione, addunt ad superiorem assignationem aliquid quandam in 
rebus inferioribus congruentiam superis. Ideoque ad sacrificiorum 
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efficaciam conferentiam, velut in crocodillo hexagonarius numerus 
cum sole congruat. In cane rursum et cynocephalo rationes physi- 
cae quaedam et vires rationes communes sint ad lunam. Itemque in 
aliis materiales quaedam species, sicut in sacris animalibus, colores, 
figurae, formae, cuipiam conveniant superiorum, vel membrorum 
aliquod animalis ut cor galli. Et alia quaedam similiter naturalia sa- 
crificiis adhibita operum sint causae mirabilium. 

Ex superiori causarum assignatione, non assignatur causa divina 
quae super naturalis est omnino, nec naturalibus motibus commove- 
tur, sed assignatur naturalis quaedam potentia in materia, et corpori- 
bus comprehensa, ideoque corporeis motibus rebusque materialibus 
coexcitatur, rursumque sedatur, naturaliter inquam atque hac simul 
quae sunt circa naturam. Si quid vero tale ad sacrificia consequi- 
tur id quidem praecedentibus causis coaptatur, velut concausa sine 
qua non eveniat opus. Praestat itaque dicere mirificos sacrificiorum 
effectus, tanquam a causa procedere ab amicitia quadam et accomo- 
datione et habitudine conciliante, opifices ad opificia, et genitores 
ad genita. Quando igitur praecedente atque ducente hoc communi 
principio accipimus aliquod animal, vel aliter animatum natumque 
e terra, quod effectoris voluntatem propositumque sincere et exacte 
conservet, tunc per tale quiddam propriae movemus causam opifi- 
ciam huic immistae praefectam, cum vero multae sint causae tales, 
et aliae quidem absque medio familiariter praesint, sicut daemonia 
aliae vero his superiores sint ordinatae, sicut divinae per ordinem 
causae atque his omnibus una quaedam antiquissima praesit causa, 
certe in sacrificio perfecto, omnes per ordinem causae commoven- 
tur. Secundum vero ordinem quem unaquaeque sortita sunt, cognata 
quadam conditione sacrificio familiariter accommodantur, et (ut ita 
dicam) appropriantur. Sin autem sacrificium sit imperfectum usque 
ad aliquem gradum ascendit, sed non transcendit ulterius unde multi 
existimant sacrificia fieri daemonibus bonis, multi et potentiis deo- 
rum ultimis. Alii mundanis vel terrenis daemonum potestatibus vel 
deorum, partem quidem re vera sacrificiorum explicantes, ignoran- 
tes tamen totam eorum potentiam omniaque bona ad omne divinum 
se penitus dilatantia nos autem omnia admittimus simul atque com- 
prehendimus naturalia | quidem et quae tanquam in uno animali amv 
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secundum aptitudinem vel compassionem vel repassionem invicem 
commoventur accipimus velut simpliciter subiecta et consequentia 
servientiaque causae efficaciae in sacrificiis apparentis. Daemonia 
vero divinasque circa terram mundumque potentias acceptamus, 
tanquam proximos ordini nostro praefectos, potissimas vero effi- 
cacium sacrificiorum causas competere iudicamus, perfectissimis, 
opificiisque potestatibus. Quoniam vero summae illae opificiae po- 
testates in se omnes ordine causas complectuntur, ideo una cum his 
commoveri simul uno quodam ictu cunctas efficientes causas arbi- 
tramur, 

Quoniam in sacrificio perfecto commoventur una cum causis 
summis opificiisque causae ordine consequentes, tunc ex cunctis 
communis utilitas provenit in generatione totam. Aliquando quidem 
per civitates populosque gentesque omnigenas, vel maiores his vel 
minores circunscriptiones. Aliquando vero per domos vel hominem 
unumquenque bona contingunt, abunde benefica voluntate, superis 
largientibus non passione distributionem suam exhibentibus sed im- 
passibili mente iudicantibus esse dandum secundum proprietatem 
familiaritatemque atque cognationem. Una quadam interim amicitia 
quae continet omnia hanc colligationem per ineffabilem commu- 
nionem quandam conficiente, haec utique veriora sunt magisque 
deorum essentiam potentiamque participant, quam quae tu suspi- 
caris scilicet nidoribus animalium in sacrificio superos potissimum 
inescari. Si quo enim corpore daemones involvuntur, quod quidam 
sacrificiis nutriri putant, illud certe immutabile est, et impassibile, 
lucidumque nec indigum, adeo ut nihil effluat inde nihilque neces- 
sarium sit influere. Atqui et si forte fuerit necessarium quidnam ne- 
cesse est per sacrificia id influere. Cum mundus et aer in ipso in- 
deficientem ex terrrenis exalationem habeat undique circunfusam. 
Tam vero si corpora daemonum effluant, sacrificia tamen non aquae 
portione restituent, nec quantitatem inter excessum defectumque 
daemonibus naturalem, proportionemque similem conservabunt de- 
nique cum mundi faber animalibus omnibus terrenis atque marinis 
abundantem paratumque tribuerit nutrimentum, nunquid superio- 
res homine nutrimento deservit? et cum viventibus aliis statuerit ali- 
menta quotidiana eorumdem opera copiose parati. Cur daemonibus 
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solis adventitium voluit alimentum ab hominibus adhiberi. Atqui si 
forte nos nutritionem eiusmodi negligamus exuritura sunt et peritu- 
ra corpora superorum. Proinde si non daemones nutriremus, etiam 
generalremus eos, et superiores essemus. Contra vero seres habet. 
Nam ipsi nos nutriunt, et superiora passim inferiora sic coelestia ter- 
restria nutriunt. Animae quidem ab intellectu perficitur atque ali- 
tur perficitque naturam, praeterea oblatio sacrificiorum per ignem 
materiam consumit eamque sibi prorsus assimilat, non se materiae 
praestat similem, reducitque ad divinum atque coelestem immate- 
rialemque ignem, nec ullo modo deorsum ad materiam generatio- 
nemque declinat. Si enim exalationem vaporum a sacrificiis fore 
oporteret nutrimentum materiale oportebat et materiam integram 
remanere. Sic enim abundantior illinc accepturis proveniret influxus 
nunc vero materia tota conburitur atque consumitur, etin ipsam ignis 
puritatem subtilitatemque penitus permutatur, quod quidem contra- 
rium eius quod dicebas ipse significat. Superi nanque sunt passionis 
expertes quandoquidem placet eis per ignem discuti materiam atque 
consumi nosque reddunt a passionibus alienos, et quaecunque sunt 
in nobis diis similia faciunt quemadmodum ignis dura omnia et opa- 
ca, corporibus subtilibus lucidisque similia reddit. Nosque sursum 
elevat per sacrificia eorumque ad ignem consumptionem ad deorum 
ignem, sicut et ignis ad ignem elevat reducitque gravia simul et dura 
ad divina sursum atque coelestia. 

Vehiculum corporale daemonibus subministrans, neque a mate- 
ria neque ab elementis, neque ab aliquo corpore noto nobis existit. 
Non possunt igitur ab elementali essentia tanquam alienissima fie- 
ri daemonibus nutrimentum sed quemadmodum dii igne fulmineo 
materiam dividunt, ac separant a materia, quaecunque sunt immate- 
rialia quidem per essentiam, sed alligata materiae, atque ex passibi- 
libus impassibilia reddunt, sic et noster ignis, actionem divini ignis 
imitans, quicquid materiale reperit in sacrificio destruit, et admota 
purificat et a vinculis materiae solvit ac propter naturae puritatem 
ad deorum communionem idonea facit. Atque nos eodem pacto a 
vinculis generationis absolvit, diisque assimilat, et facit ad deorum 
amicitiam aptos, nostramque naturam materialem, ad immaterialem 
attollit naturam, haec quidem communis sacrificiorum ratio satis ut 
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arbitror, facit ingeniosis potentibus ex norma communi unicuique 
sacrificio propria sagaciter indagare, verumtamen tardioribus quo- 
que ingeniis indulgentes, propria quaedam his addemus clariora in 
medium adducentes, principium vero ad haec omnium optimum est 
quod contextum sacrificiorum declarat, deorum ordini consequen- 
ter annexum. 

Deos alios quidem materiales, alios immateriales ponimus. Mate- 
riales qui materiam in se comprehendunt, atque exornant. Immate- 
riales autem omnino qui a materia penitus segregati sunt secundum 
igitur sacerdotiam artem incipere sacrificia decet a diis materialibus 
non enim aliter ad immateriales deos | patet ascensus, hi igitur com- 
munionem quandam ad materiam habent quatenus et praesident, 
atque incubant, iidem quoque iis quae fiunt circa materiam domi- 
nantur, ut divisioni percussioni repercutienti, mutationi, generatio- 
ni, corruptioni, corporibus materialibus omnibus. Si quis igitur hos 
rite vult colere, nimirum pro natura eorum atque principatu cultum 
adhibere debet materialibus inquam materialem, sic enim ad eos to- 
tos, per tota nos toti in familiaritatem propriam perducemur cogna- 
tionemque ipsis in cultu congruam adhibebimus, corpora igitur vita 
privata, et animalium caedes destructu corporum mutatioque mul- 
tiformis, atque corruptio et omnino proiectio materiae praecedentis 
materialibus diis congruit. Non quidem ipsis propter se ipsos, sed 
propter materiam cui praesunt. Et si enim ab hac maxime separati 
sint, simul tamen huic adsunt, ac si materiam in potestate immate- 
riali continent, attamen una cum hac existunt. Iam vero gubernata 
gubernatoribus non sunt aliena, similiter exornatoribus exornata. 
Quin et utentibus quae subministrant, tanquam instrumenta facile 
proportionibus coaptantur, quapropter immaterialibus quidem diis, 
materiam in sacrificiis adhibere est alienam, materialibus autem om- 
nibus est admodum consentaneum. 

Operepraetium est ad haec insuper geminum vitae nostrae ha- 
bitum cogitare. Aliquando quidem animus toti nos efficimur poniti 
extra corpus et elevati mente, una cum totis immaterialibus diis per 
sublimia nos attollimus aliquando vero terreno corpore colligamur, 
sumusque corporei, materia videlicet comprehensi similiter duplex 
erit cultus divini ratio, una quidem erit simplex incorporea ab omni 


DE MYSTERIIS AEGYPTIORUM, CHALDAEORUM, ASSYRIORUM 605 


generatione sincera, sinceris competens animalibus. Altera vero ple- 
na corporibus et actione prorsus materiali conveniens animalibus 
nondum puris, nec dum ab omni generatione purgatis, sacrificiorum 
ergo species duae sunt, purissima quidem sacrificia hominum sunt 
summopere purgatorum. Quod quidem raro convenit uni, vel ad- 
modum paucissimis, ut inquit Heraclitus sacrificia vero materialia, 
et quae immutatione versantur animalibus adhuc occupatis corpore 
competunt, civitatibus ergo nondum purgatis genitali sorte contu- 
bernioque corporeo nisi eiusmodi sacrificia dederis, ab utrisque pa- 
riter aberrabis ab immaterialibus simulatque materialibus bonis. Illa 
quidem non possunt accipere his autem proprium consentaneumque 
non offerunt. Accedit ad haec, quod unusquisque qua ratione est 
non qua non est agere debet essentiae curam. Non oportet igitur 
hanc praevaricari propriam colentis mensuram, atque naturam, 
complexionem quoque proprie coaptatam inter curantes homines 
potentiasque curatas, electuram iudico convenientem sibi culturae 
modum. Nam complexio eiusmodi immaterialiter temperata | imma- 
terialem eligit quatenus ipsa videlicet potentiis purae incorporeis ad 
ipsa pure incorporea copulatur. Complexio illiusmodi corporaliter 
coaptata corporibus, eligit culturam similem ad essentias corporibus 
praesidentes. Saepe pro necessario corporis usu movemus, opera- 
murque aliquid erga deos gubernatores corporis, daemonesque bo- 
nos, dum videlicet studemus purgare corpus a maculis quibusdam, 
sordibusque veteribus, vel morbis absolvere, sanitateque adhibere 
vel gravedinem, torporemque removere, et levitatem, efficaciamque 
adhibere, vel aliud quiddam bonum corpori comparare. Tunc igitur 
non intellectuali quadam, et incorporea ratione, corpus rite tracta- 
bimus. Non enim ita natum est ut his modis curari queat, sed cum 
cognata sibi nanciscitur, tunc corporibus curatur corpus atque pur- 
gatur, erit igitur et sacrificandi ritus ad ususm eiusmodi necessario 
corporalis atque ita superflua corporis expurgabit, supplebitque pro 
necesitate quae desunt, et quaecuncque distributa sunt ad propor- 
tionem, ordinemque reducet. 

Sacrificamus saepe poscentes a supetis aliqua ad vitam humanam 
accomodata, scilicet quae vel victui necessaria sunt, vel ad illa per- 
tinent, quae gratia corporis affectamus. Quid nam tunc continget 
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nobis a diis ipsis, qui ab omni humana generatione sunt penitus 
segregati? Quod ad penuriam sterilitatemve fugandam, vel copiam 
adducendam nobis conferat, vel ad alia necessaria vitae conducat. 
Nihil sane. Qui enim sunt ab omnibus absoluti eiusmodi dona non 
tractant. Si quis vero dicat deos illos immateriales omnino immate- 
riales in se comprehendere deos, horumque dona secundum unam 
causam primam in se complecti dicet, utique copiam, quadam ita 
divini muneris illinc inserius descendentem. Verum quod illi haec 
tractantes proxime humanam vitam actionesque peragant nulli 
dicere concedendum est. Eiusmodi enim rerum, quae hic sunt di- 
spensatio divisa est, atque particularis, et cum quadam ad haec con- 
versione peragitur, neque omnino est a corporibus segregata neque 
puram, sinceramque gubernationem praefecturamque admittere 
potest. Modus igitur sacrificandi pro rebus eiusmodi congruus est, 
qui cum corporibus habet et generatione commercium, non qui est 
a materia et corpore penitus separatus. Qui enim purus est omnino 
talia supergreditur, neque ad haec proportionem habet. Qui vero 
corporibus horumque viribus utitur, est rebus eiusmodi omnium 
cognatissimus. Potens prospera quaedam vitae suppeditare, et ad- 
versa nobis imminentia devitare ac temperiem comparare huma- 
no generi moderatam. Plurima hominum turba naturae subiicitur 
universali eaque viribus naturalibus gubernatur, atque inferius ad 
naturae opera vergit completlque dispensationem fati, et fatalium 
operum suscipit ordinem, rationemque pratticam circa naturalia so- 
lum exercet. Paucissimi supernaturali mentis potentia freti a natura 
discedunt, atque ad separatum immistumque se conferunt intellec- 
tum. Unde naturalibus potentiis superiores evadant. Nonnulli vero 
medium tenent inter purum intellectum atque naturam, et horum 
alii quidem vicissim sequuntur utrunque, alii mistam ex ilis utrisque 
vitam agunt. Alii solvuntur quidem a deterioribus et ad potiora se 
transferunt. Qui ergo natura gubernantur universali, et ipsi vitam 
degunt naturae propriae mancipatam, potentiisque naturae fruun- 
tur, cultum exercebunt naturae convenientem corporibusque natu- 
ra motis congruum. Eligentes ad hoc loca, qualitates, aeris mate- 
riam, materiae vires, corpora, corporum qualitates et habitus motus 
convenientes, mutationesque eorum quae in generatione versantur, 
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atque similia tum in caeteris cultus divini partibus, tum in ritu sacri- 
ficandi. Qui vero sola mente vivunt vinculis naturae soluti, intellec- 
tualem corporumque expertem culturae normam in omni religionis 
parte meditabuntur. 

Qui mediam vitam degunt inter intellectum, atque naturam, me- 
diam quoque sequentur religionem, atque pro vitae mediae diffe- 
rentiis differentes sectabuntur colendi per media modos. Aut enim 
tractabunt utrumque vicissim, aut ab altero ad alterum declinabunt, 
aut deteriora tangent ut per ea consequantur, et potiora, existiman- 
tes non aliter sublimiora, se consequi posse. 

In genere essentiarum potestatumque divinarum, aliae quidem 
subiectam sibi animam habent atque naturam, subministrante vide- 
licet eorum opificiis, quatenus ipsae volunt, aliae vero ab anima et 
natura sunt penitus separatae, non inquam ab anima tantum mun- 
dana prorsus atque genitali verum etiam, ab anima divina eiusque 
natura. Aliae denique medium tenent, conditionemque inter extre- 
ma conciliant, vel secundum unum indissolubile vinculum, vel se- 
cundum exuberantem maiorum traditionem vel secundum minorum 
susceptionem non impeditam, vel secundum colligatam amborum 
consensionem. 

Quando deos colimus animae naturaeque dominantes non alie- 
num est et naturales his vires offerre, et corpora, quae natura regun- 
tur, diis eiusmodi consecrare, omnia enim naturae opera et obtempe- 
rant eis et ad eorum dispensatione aliquid conferunt. 

Sed quando deos longe secretos, et in sua unitate collectos cupi- 
mus venerari honoribus a materia penitus absolutis eos venerari de- 
bemus. Intellectualia enim his dona debentur, incorporea vita, virtus 
perfecta, sapientia consumata, eorumque officia. Mediis autem diis, 
mediorumque bonorum ducibus, sicut diximus media competunt. 
Ab alio igitur principio exordientes scilicet a mundo diis mundanis 
distributione, quattuor in mundo elementorum a communi sortitio- 
ne secundum mensuras elementorum facta, a circumferentia cirlca dvi 
centra in ordine revoluta, ad veritatem sacrificiorum facilem habe- 
mus accessum. Si enim nos in mundo sumus et ut partes contine- 
mur in eo primumque generamur ab eo, atque a totis potentiis eius 
perficimur, et ex quatuor eius componimur elementis, ac portionem 
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quandam vitae naturaeque ab eo nacti tenemus. Profecto non debe- 
mus in cultu divino mundum mundanosque ordines praetermittere. 

Ponamus igitur circa quamlibet mundi partem esse quidem cor- 
pus aliquod, ut videmus, inesse praeterea vires corporibus in cor- 
poreas ordine distributas, sacrorum itaque lex similia similibus rite 
distribuit, et a summis ad ima per media tota progreditur. Corpora 
quidem corporeis adhibens incorporeis in corporea, propria videli- 
cet unicuique reddens. 

Veruntamen si quis religiosus super mundanum numen assequi- 
tur, rarissime vero id accidit, hic utique solus seorsum a corporibus 
et materia positus nimirum et talem prosequitur cultum, super mun- 
dana potentia, diis super mundanis unitus. 

Quod autem uni vix tandem in sacerdotii fine contingit non ex- 
pedit pro communi lege omnibus et in principio et in medio religio- 
nis statuere, hi nanque corporeum quocunque modo cultum agunt. 
Quilibet igitur peritus in sacerdotio confitebitur, oportere cultum su- 
peris nec ex parte, nec imperfectum, sed convenientem et integrum 
adhibere. Quoniam igitur antequam adsint dii descendantque ad ter- 
ram, omnes praesubiacentes illis potentiae moventur, et ut praecur- 
sores pompaeque praecedunt nimirum qui non distribuit omnibus 
quod cuique conguit, nec unumquemque proprio quodam honore 
prosequitur ipsam deorum praesentiam non assequitur. Qui vero 
omnia numina sibi propitia reddit, grata offerens unicuique dona- 
que simillima, hunc sane non frustratur eventus sed divinum chorum 
integra, plenaque praesentia suscipit. Cum igitur haec ita se habeant, 
non oportet ritum religionis esse simplicem ex paucisque composi- 
tum, sed multiformem, et ex omni harmonia constantem, ex cunctis 
ubique mundanis (ut ita diximus) constitutum. Si enim simplex ali- 
quid, et unius duntaxat ordinis esset, id ipsum quod in sacerdotio 
advocatur, et ad nos movetur simplex utique modus sacrificandi suf- 
ficeret. At vero nullis notum est, quanta virium multitudo suscitari 
solet, quando descendunt dii, atque moventur nisi sacerdotibus illis, 
qui opere ipso id experti iam fuerint. Soli igitur hi cognoscunt, quae 
potissimum sit perfecta plenitudo colendi, et quam paucis praeter- 
missis, quantum nos frustretur eventus. 

Quemadmodum in harmonia si una corda frangatur, tota subito 
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dissonat, sic uno praetermisso numine, sine ritu cordis ipsam reli- 
gio finem non habet optatum, dum hoc uno deficiente sacrum opus 
structuram suam inltegritatemque non habet. 

Quando divinae potestates palam ad sensum descensurae sunt 
manifestum nobis provenit dannum, si quem ex superis praetermit- 
timus non honoratum. Similiter quando clam veniunt in opere sa- 
cro, periculosum est, si hunc quidem honores, alium vero pro sua 
dignitate et ordine non honores. Qui enim aliquem proprio fraudat 
honore, totum confundit religionis opus, dum unam totamque di- 
spositionem dissipat, neque ut aliquis putaret, tunc opus suscipiendi 
tantum est imperfectum, sed totius structura perit. 

Quid vero? Nonne ipsa sanctimoniae summitas, ad summum 
ipsum totius numinum multitudinis principium unumque recurrit. 
Atque in eo divinas omnes simul essentias dominationesque colit? 
Proculdubio, verum eiusmodi summitas, sero admodum advenit, et 
quam paucissimis, atque optime nobiscum agi putandum est, si tali- 
bus in vitae calce contigerit. Disputatio vero praesens non eiusmodi 
viro leges ponit, hic enim est lege superior, sed lege aliqua indigen- 
tibus, has sacrorum leges in praesentia sancit, numinum multitudo 
est quasi mundus aliquis, habens multos ordines in unum ordinem 
conspirantes. Similiter sacrificia debent habere numerum ordinem 
pariter in unum ordinem conspirantem. Ita ut singuli singulis nu- 
minibus rite respondeant. Similiter quae circa nos sunt et in nobis 
multiplicia sunt, neque debent ex aliqua parte tantum, sed ex cunctis 
congrue divinis nostrarum rerum causis respondere, atque ita ad su- 
premos ascendere duces. Religiosa igitur observantia circa nos, et in 
nobis agit varia. 

Aut enim quasi propagando perficit, aut amputat, aut emundat, 
aut expertia ordinis ordinat, aut segregat longius ab errore mortali. 
Cuncta denique totis supernis familiaritate conciliat, atqui quando 
utrumque congrediuntur in unum, illinc quidem divinae causae, 
hinc autem ex aequo praeparationes humanae, tunc absoluta religio 
peragit omnia, et ingentia ex sacrificiis bona reportat. 

Profecto exuberantia potestatis in causis universi summis, id ha- 
bet ut quemadmodum in caeteris inferiora superat, ita et in hoc ad- 
modum superet videlict in ipsa praesentiae amplitudine, ut maxime 
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omnium causae maxime omnium omnibus sint praesentes, adeo ut 
eadem ipsa causae uniuscuiusque potestas, seorsum ab impedimento 
ubique tota semperque sit praesens, hac igitur ratione ipsa omnium 
prima ultimis quoque subrutilant. Immaterialiaque principia in ma- 
terialiter materialibus adsunt. 

Nemo miretur si quam materiam esse dicimus puram, atque divi- 
nam, nam ipsa quoque materia cum ab opifice patreque omnium fac- 
ta sit, merito perfectionem sui quandam acquisisse potest aptam ad 
deos suscipiendos. Quinetiam nihil | prohibet superiora lumen suum 
ad inferiora diffundere. Neque igitur materiam permittunt expertem 
fore superiorum. Quapropter quantumcunque materiae perfectum 
et purum est, atque deiforme ad deorum susceptionem non est inep- 
tum. Nam cum oportuerit etiam terrena nullo modo divinae commu- 
nionis expertia fore, ipsa quoque terra divinam quandam portionem 
in se sortemve suscepit ad capiendos deos sufficientem. 

Haec igitur sacrorum sapientia contemplata atque ita secundum 
congruentiam, competentia unicuique deorum susceptacula diligen- 
ter inveniens, saepe componit in unum lapides, herbas, animalia, aro- 
mata, aliaque similia, sacra, et perfecta, et deiformia. Atque subinde 
ab his omnibus susceptaculum purum integrumque fabricat. Neque 
enim fas est omnem materiam detestari, sed solam, quae a diis fuerit 
aliena. Propriam vero ad illos decet eligere utpote quae consentire 
possit, atque conferre ad deorum aedificia, statuarum fundamenta 
sacrificiorum opera. Neque enim aliter terrenis locis et hominibus 
hic habitantibus possessio portiove ulla ex divinis contingere potest, 
nisi tale quiddam prius iactum fuerit fundamentum. 

Archanis sermonibus credendum est testantibus ex deis per beata 
spectacula quandam traditam fuisse materiam, haec igitur illis ipsis 
tradenti est cognata. Talis ergo materiae sacrificium deos excitat, ut 
se demonstrent, atque ad comprehensionem eos protinus advocat, et 
praesentes capit, et perfecte demonstrat. Eadem aliquis perdiscere 
potest etiam ab ipsa quae secundum loca distributio divinitus est 
effecta, atque ab ipsa praefectura, quae per res singulas est divisa. 
Quaecuncque secundum diversos ordines, sive maiores, sive mino- 
res, passim sortes eiusmodi nacta fuit. Constat enim deis locorum 
quorundam rectoribus, sacrificium ex eisdem rebus quae nascuntur 
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ibidem, fore admodum consentaneum, et gubernatoribus gubernata 
et quae ad ea pertinent placitura, effectoribus et grata semper sunt 
opera sua potissimum. Et qui primo aliqua procreant, talia rursus 
habent inprimis accepta sive igitur animalia quaedam, sive plantae, 
sive alia quae visa superis dispensantur, simul et praefecturam sub 
eis nacta sunt, et communionem nobis conciliant cum superis indi- 
viduam. 

Horum ergo nonnulla quatenus conservantur, atque tenentur, au- 
gent, tenentium ad deos familiarem proprietatem quotcunque vide- 
licet ex eo quod, integra maneant, vim communionis inter homines 
deosque conservant. Talia sunt quaedam apud Aegyptios animalia 
et ubique sacer homo, quaedam vero mactata combustaque fami- 
liaritatem efficiunt clariorem, quotcumque videlicet resolutionem 
in priorum elementorum principium, efficiunt cognationem, causis 
superorum, | atque pro ritu sacrationem. Ubique enim quo magis 
proprietas, familiaritasque perficitur, eo perfectiora bona ad nos 
inde descendunt. Neque sunt haec hominum duntaxat inventa, nec 
humanis moribus auctoritate nacta sunt, sed deus ipse rite inter sa- 
cra vocatus auctor est eiusmodi legum, circa quem dii angelique per 
multi versantur, sub quo per quaslibet in terra gentes numen aliquod 
sortitum est praefecturam communemque provinciam. Proprium 
quoque inde tributum est templo unicuique numen. Item sacrorum 
quae operamur ad deos, deus aliquis spectator est, atque gubernator, 
Quae ad angelos angelus, quae ad daemones daemon, atque in aliis 
eodem pacto secundum proprium genus perfectus cognatam sorti- 
tus est praefecturam. Quoniam igitur sub numinibus speculatoribus 
auctoribusque sacrorum sacrificia pertractamus vereri debemus di- 
vinae sanctimoniae leges, sacrificiaque legitima, et propterea in his 
sperare quod sub numinum, deorumque principatu sacrificamus, et 
interea cavere summopere nequid vel indignum superis offeramus, 
vel alienum. Denique summatim id admonemus, ut singula quae in 
nobis, et circa nos sunt circumspiciamus diligenter et quae in mun- 
do, item deos, angelos, daemones, gentibus distributos. Et hac uni- 
cuique ratione amicum sacrificium similiter offeramus. Hac enim 
ratione duntaxat digna uno quoque numine sanctimonia religioque 
servatur, 
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Votum, sive adoratio, et oratio omne sacrificiorum opus perficit, 
et imprimis ad totam confert religionem, et sacram, indissolubi- 
lemque animabus ad deos conflat communionem. Huius vero tres 
sunt species, prima congregat, atque contactum notitiamque nobis 
ad divinitatem praestat. Secunda, communionem ad divinum de- 
vincit consentientem, atque dona nobis provocat divinitus quoque 
demissa, etiam antequam loquamur intelligamusque omne nostrum 
opus perficientia. Tertia conficit ineffabilem unitatem atque in diis 
auctoritatem totam collocat animamque nostram in eis perfecte po- 
nit atque confirmat. Iam vero in tribus his terminis, quibus divina 
omnia mensurantur amicitiam nobis ad deos harmoniae conflat, sa- 
cramque a diis utilitatem triplicem nobis affert. Una quidem ad illu- 
strationem pertinet, alia ad communem operum executionem, alia 
ad perfectam ex igne divino plenitudinem. Item adoratio eiusque 
virtus aliquando sacrificia ipsa praecedit, aliquando mediis inseritur 
sacrificiis, aliquando finem complet sacrificandi. Opus vero in sa- 
cris nullum absque adorationis supplicationibus efficitur unquam. 
Adoratio denique diutissime frequentata nostrum nutrit et perficit 
intellectum. 

Animam ad suscipienda divina admodum efficit ampliorem 
divilna hominibus patefacit. 

Ad splendores divini luminis capiendos assuefacit. Paulatim 
perficit, quae nobis insunt ad numina contingenda. Quousque ad 
summum nos usque perducat. Atqui et mores nostrae cogitationis 
humanos retrahit paulatim, moresque divinos infert, persuasionem 
quoque et communionem, et amicitiam procreat procul ab intermis- 
sione perpetuam. Divinum rursus amorem auget, quod ve in anima 
divinum est, accendit, et elevat, expurgat quicquid animo est contra- 
rium et adversum. Atque ab ipso spiritu aethereo splendidoque, qui 
est animae circunfusus excutit, quantuncunque vergit ad genituram, 
spem quin etiam praestat bonam, et fidem perficit circa lumen. De- 
nique (ut summatim dicam) homines frequenter orantes, adorationis 
virtus familiares deorum collocutores efficit atque discipulos. 

Cum adoratio talis sit, talemque connexionem cum sacrificiis 
habeat patet sacrificiorum finem opificii contactus esse participem. 
Quandoquidem per opera diis accomodatur. Itaque et bonum ipsius 
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tantum est, quantum a causis, opificiis mittitur ad genus humanum, 
atque inde rursus apparet virtus adorationis reductiva, perfectiva, 
impletiva, et qua ratione sit efficax et unionis effectrix, atque a diis 
commune vinculum habeat. Et quomodo adoratio, sacrificiumque 
mutuo se confirment, potentiamque invicem conferant admirabilies 
religionis effectus, hinc rursus apparet sacerdotiam disciplinam ope- 
rationemque habere in partibus suis conspirationem non minorem 
quam in membris habeat, animal neque posse partem eius aliquam 
absque cunctis suum opus absolvere. 


DE SACRIFICIIS ANIMALIUM. 


Porphyrius ambigit quare oporteat lege sacrorum, eum qui divina 
sit inspecturus exanime corpus eo tempore non attingere. Verunta- 
men per corpora animalium mortuorum saepius divinorum invo- 
cationes, consecutionesque peragantur. Iamblichus ita solvit, vates 
iubent divinorum spectatorem exanime corpus, quod sacratum non 
fuerit non attingere. Permittunt vero quod consecratur attingere. 
Praeterea vetant humana corpora quae iam deservit anima, ne intui- 
tu quidem tangere. Vitae nanque divinae vestigium quoddam vel si- 
mulacrum vel demonstratio in corpore per mortem extinguitur. Ca- 
eterorum vero animalium corpora mortua tangere religio nulla vetat. 

Quoniam nec in vita diviniore communicaverunt. Praeterea qua- 
tenus ad immateriales deos consurgimus expedit tale corpus non at- 
tingisse. 

Quatenus vero ad materiales studemus accedere, tangere 
frelquenter expediet. Nam per animalia deos eiusmodi advocare so- 
lemus. Qui videlicet talibus praesideant animalibus praesertim qui 
proxime et quasi cognata quadam conditione gubernent. Item homi- 
nibus quidem in materia comprehensis corpora vita privata, macu- 
lam quandam inferunt videlicet non vivens viventi, et sordidum puro 
et privatum habenti habitum. Et mortuum habenti potentiam mo- 
riendi, propter communem quandam inter haec habitudinem, sed 
daemoni in corporeo penitus atque impassabili, talia corpora nihil 
obsunt. Nam caduca maxime supereminet. 
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DE VATICINIIS PER ANIMALIA. 


Quando vaticinium agitur per corpora sacrorum animalium ut 
asturum, non est putandum deos ad haec accedere, videlicet univer- 
sales provisores ad curam divisam particularem, materialem, propor- 
tionalem, circa animalia singula. Sed daemones et hos quidem valde 
divisos et singulos singulis speciebus animalium distributos proxi- 
mam curam animalium praefecturamque sortitos, hi nanque princi- 
patum nacti sunt, haud prorsus sufficientem expertemque materiae. 
Ideoque congrue instrumenta eiusmodi attingere solent. Ad hoc igi- 
tur ut eiusmodi per animalia vaticinium a daemonibus consequamur 
parare his, oportet sedem talem, per quam possint inter homines 
obversari, nobisque uti. Sedem vero hanc esse oportet incorpoream, 
utincorporei daemones per hanc nobis adsint. Erit igitur haec anima 
talium animalium a corpore absoluta. Quatenus enim quodammodo 
et ipsa separata est a corpore, convenit cum daemonibus convenit 
et nobiscum propter quandam vitae cognationem. Igitur tanquam 
media praesidi eius daemoni subministrat ad praesagium homini 
suggerendum et ad mandata daemonis declaranda et cum daemone 
nos conciliat. Anima vero haec eiusmodi vaticiniis utens, non solum 
vaticinium audit accipitve. Sed etiam non parum ex seipsa confert 
ad executionem eius ad opera pertinentem. Haec enim commovetur 
et cooperatur, et simul praevidet per quandam conpatientem neces- 
sitatem. Sed eiusmodi vaticinium a divino veroque longissime distat, 
atque de rebus exiguis brevibusque habetur. Quae in natura divisa 
positae sunt, et quotcunque circa generationem iam simul feruntur, 
atque motiones ex se ipsis exibent potentibus eas accipere et pas- 
siones multifariam inferunt, his quae naturaliter ad compatiendum 
sunt exposita, per compassionem igitur praesagium eiusmodi pro- 
venit. Non potest autem per passionem praecognitio perfecta con- 
tingere. Quod enim immundae immutalbile purum est, id praecipue 
futurum assequi consuevit. Quod vero cum materiali passibilique et 
tenebroso commercium habet obruitur ignorantia, hanc ergo artifi- 
ciosam praesagi machinam, neque legitimi vaticinii nomine dignam 
esse censemus, neque serio pertractandam, neque utenti quasi sit ve- 
ridicus esse credendum. 
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QUOMODO OBSECRATORES DAEMONIBUS MINABANTUR. 


Narrant Porphyrius sacerdotes consuevisse violentis quibusdam 
minis adversum superos uti veluti nisi vos ita feceritis vel contra si 
feceritis aliquid coelos confringam vel occulta Isidis patefaciam, 
vel archanum in abysso reconditum divulgabo, aut sistam barim id 
est navem quaedam apud Aegyptios sacram, aut membra Osiridis 
Typhoni dispergam caeteraque similia. Iamblichus subdit ex secta- 
tores non consuevisse dirigere minitationes eiusmodi, ut Porphyrius 
opinatur ad solem et lunam caeterave coelestia, sed esse in mundo 
genus aliquod potestatum valde divisum, et indiscretum, inconsi- 
deratumque, quod accipit quidem ab alio rationem, sive sermonem 
exauditque. Sed propriae intelligentia nequaquam. Neque verum a 
falso, neque possibile discernit ab impossibili. Hoc itaque genus mi- 
nitationibus lacessitum, protinus irritatum, et stupet, utpote quod et 
ipsum naturaliter dictis vehementioribus agitatur, et alia ducit tra- 
hitque per stupidam quandam et instabilem fantasiam. Praeterea sa- 
cerdos saepe non humana virtute sed divina sacramentorum ineffa- 
bilium potestate mundanis numinibus imperat atque minitatur, ipse 
tunc in superorum deorum ordine constitutus, et ideo grandioribus 
propria natura mandatis utitur atque minis, neque tamen tanquam 
facturus quae tunc asseverat, sed declarans quantam nactus fuerit 
potestatem propter ipsam ad deos unionem comparatam videlicet ex 
notitia possessioneque ineffabilium symbolorum, sive signaculorum 
quae dicimus sacramenta. Item daemones per provincias partesque 
divisi et partes mundi custodientes, singuli commendatarum sibi 
partium tantam habent curam, ut nec verbum quidem illius ordini 
dispensationique contrarium valeant tolearare perpetuam, videlicet 
immutabilemque mundanorum perseverantiam ob nixe custodien- 
tes. Ordinem vero eiusmodi suum ideo immutabilem susceperunt, 
quoniam ordo deorum immobilis permanet in eisdem. In quo igitur 
esse habent daemones vel aetherei vel circa terram distributi, hoc ip- 
sum, nec minitationibus invadi unquam audire possunt proinde dae- 
mones ineffabilium archanorumque mysteriorum custodiam studio- 
se procurant. Tanta videlicet observantia, propterea quod intelligunt 
ordinem dispensationemque universi praecipue in eiusmodi myste- 
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riis contineri. Quatenus videlicet allegorice per haec verba numina 
desilgnantur, ordinesque mundani, hanc enim ob causam mundi 
partes in ordine permanent, quod benefico potestas Osiridis sincero 
permanet, et intacta, neque contrario tumultu, et errore miscetur. 
Permanet insuper ipsa omnium vita pura semper et incorrupta qua- 
tenus vivificae, formosaeque rationes quae in Iside reconditae sunt, 
consistunt ibidem, dum inde mundus agitur, nec ipsae in corpus hoc 
descendunt oculis manifestum, atqui et omnia permanent immobi- 
lia et simul sempiterna generationis videlicet successione, quoniam 
nullum solis cursum unquam sistere potest, perseverant insuper 
integra, quoniam quae in abysso, id est profundo sunt abscondita, 
nunquam aperiuntur, in quibus ergo salutem habent omnia simul et 
universum, videlicet in eo quod et quae naturaliter sunt occulta, ut 
sunt occulta serventur, et maneant et secretissima deorum essentia, 
nunquam sortem contrariam subeat, nec oppositis misceatur, hoc in- 
quam circumterranei daemones, nec ad vocem usque auditumque 
substinent aliter affici verbisque prophanari, atque propterea ad- 
versus daemones eiusmodi verborum usus habet aliquam potesta- 
tem. De his autem nullus alicubi minitatur. Nec ad illos sunt obse- 
crationes eiusmodi constitutae, quapropter caldaei sacerdotes apud 
quos diiudicatus decretusque est, purus ipse ad solos deos sermo, 
nunquam minis utuntur. Aegyptii vero qui cum divinis sacramentis 
daemonicos sermones admiscent, ad minas eiusmodi aliquando se 
convertunt. 


EXPOSITIO SYMBOLORUM AEGYPTIAE THEOLOGIA] 


[ΠῚ 


Imitantes Aegyptii ipsam universi naturam, fabricamque deorum, 
ipsi quoque mysticarum reconditarumque notionum imagines qua- 
sdam in symbolis conficiendis ostendunt, quemadmodum et natura 
rationes occultas in apparentibus formis quasi symbolis exprimit, et 
dii veritatem idearum per manifestas imagines explicant. 

Cum ergo perspiciant superiora omnia inferiorum similitudinem 
delectari, atque insuper optent a superioribus bonitate repleri, qua- 
tenus pro viribus imitentur, merito et ipsi convenientem superis mo- 
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dum agendi pro viribus offerunt, quando occulta mysteria symbolis 
inserunt manifestis, in quibus interpretandis dimitte voces, accipe 
sensus. Quando igitur lutum in sacris nominant, ut inducunt, hoc 
intellige mundi corpus, atque materiam genitalemque virtutem huic 
insertam et quasi pariter agitatam, atque fluentem, aut etiam causam 
principalem, et quasi loco fundamenti praepositam, elementorum 
elementaliumque virtutum. Cum hoc igitur tale sit deus ipse totiu- 
sque naturae virium | omnium quae insitae sunt elementis, causa 
utpote qui haec superemineat omnia immaterialis ipsae indivisus 
immobilis, et ingenitus totusque ex seipso et in seipso totus, haec 
omnia perspicuus antecedit, et ducit in se cuncta completens, atque 
ex eo quod complectitur omnia ac de suo mundanis tribuit omni- 
bus ex ipsis eluxit. Quoniam vero supereminet omnia effulget, ut 
segregatus a mundanis omnibus secum ipse solus per sublime pro- 
cedens. Confirmat et hoc, quod subinde sequitur symbolum, ubi 
deus inducitur sedens super loton aquaticum, scilicet arborem ubi 
significatur deum principatu suo mundanum superexcedere lutum 
nec attingere gubernando, sed principatum gerere intellectualem 
penitus et empireum. Omnia enim in loco rotunda sunt tum poma, 
tum folia, ex quo significatur circularis actio mentis per eadem vide- 
licet, et eodem pacto se habens. Deus igitur ipse super hanc insuper 
actionem in seipso consistit, superans eiusmodi principatum san- 
ctus et venerandus, et in seipso penitus conquiescens, quod quidem 
ex actu sedendi significatur proinde ubi deum introducunt navis 
gubernatorem principatum significant mundi gubernatorem, sicut 
enim gubernator a navi et gubernaculo segregatus uno quodam fa- 
cilique momento movet undique et regit, dirigitque navem ita deus 
ipse mundum desuper videlicet a primis naturae principiis praeci- 
puas motionum causas exhibens. Quoniam vero partes coeli omnes 
animaliaque coelestia, et totus universi motus ipsumque tempus 
secundum quod mundus ipse movetur, cuncta denique quae con- 
tinentur in totis, vires a sole descendentes accipiunt, alias quidem 
commistas in ipsis, alias autem commistionem exuperantes, ideo 
has quoque symbolicus significandi modus adducit, verbis quidem 
solem designans secundum animalia coelestia figurari, formasque 
vicissim commutare per oras. Interea vero demonstrans immutabi- 
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lem eius simulque totam per totum mundum traditionem, sed quo- 
niam quae suspiciunt, alia quidem alibi circa impartibilem feruntur 
dei traditionem atque ipsa pro diversitate naturarum motionumque 
suarum, multiformes accipiunt a sole potentias propterea symbolica 
traditio vult per donorum multitudinem unum ingredi deum, atque 
per potentias multiformes unam dei adesse potentiam. Quapropter 
inquid ipsum unum eundemque consistere vices vero formarum, 
transfigurationesque insuscipientibus asserit resultare qua propter 
illum secundum animalia et ad oras commutari ait, quasi circa deum 
mutationes eiusmodi varientur secundum diversa subsceptacula dei 
eiusmodi votis utuntur Aegyptii non solum in ipsis deolrum propriis 
visionibus, sed in precibus etiam levioribus, quae eiusmodi sensum 
habent, atque per talem symbolicam mysticamque culturam ad deos 
supplicandos accedunt. 


DE NOMINIBUS DIVINIS. 


Porphyrius quaerit cur sacerdotes utantur nominibus, quibusdam 
nihil significantibus. Iamblichus respondet omnia eiusmodi nomina 
significare aliquid apud deos quamvis in quibusdam significato no- 
bis sint ignota, esse tamen nota quaedam, quorum interpretationem 
divinitus accepimus, omnino vero modum in eis significandi ineffa- 
bilem esse. Neque secundum imaginationes humanas sed secundum 
intellectum, qui in nobis est divinus, vel potius simpliciore praestan- 
tioreque modo secundum intellectum diis unitum. Auferendum igi- 
tur a divinis nominibus omnes excogitationes et rationales discursus 
atque assimilationes naturales vocis ipsius congenitas, ad res positas 
in natura, et quemadmodum caracter symbolicus divinae similitudi- 
nis in se intellectualis est, atque divinus ita hunc ipsum in omnibus 
supponere accipereque debemus, quod autem hic nobis sit, hoc ip- 
sum in eo est maxime venerandum, praestantius enim est, quam ut 
in nostram notitiam dividatur, iam vero in quibus divinorum nomini- 
bus resolutionem suam divinitus acceperimus in his totam habemus 
essentiae potentiaeque et ordinis divini notitiam ipso nomine com- 
prehensam, atque etiam mysticam et ineffabilem simulque totam de- 
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orum imaginem in anima custodiamus, animamque per haec ad deos 
attolimus elevatamque illis pro viribus copulamus. 

Proinde quaeritur cur nam inter nomina divinorum barbara caete- 
ris anteponimus, quia videlicet sacrarum gentium velut Aegyptiorum 
Assiriorumque totum dii sermonem approbaverunt tanquam sacris 
maxime congruentem, propterea et communes dictiones modosque 
loquendi arbitramur cognatae ad deos dictioni, orationique adhiben- 
dum praesertim quia antiquior primusque extitit, modus iste loquen- 
di, atque et quoniam prima nomina divinitus acceperunt dum ea cum 
propria lingua miscerent tanquam cum familiari, consentaneaque 
illis uoce contemperantes ita nobis servanda perpetuo tradiderunt. 
Nosque ita ipsam traditionis regulam rite deinceps conservare debe- 
mus. Siquid enim aliud diis convenit sempiternum ipsum et immu- 
tabile diis est prae caeteris cognatissimum. Inter haec Porphyrius ait 
illum qui vocem audit nominum divinorum ad significata respicere, 
ideoque sufficere notionem ipsam eandem ubique manentem, qua- 
liscunque sit dictio. Respondet Iamblichus hunc in modum, non est 
autem id tale, quale tu putas, si enim nomilna ex hominum pacto 
conventoque posita essent, nihil interesset alia pro aliis commutare. 
Sin autem naturae rerum accomodata fuerunt, quae huic maxime 
congruunt haec et diis maxime sunt amica, ex his perspicue patet 
sacrarum gentium vocem rationaliter caeteris esse praepositam. Ne- 
que enim prorsus eandem mentem servant nomina in aliam linguam 
interpretata, sed sunt gentibus singulis propria quaedam, quae gen- 
tibus aliis per vocem significari non possint, accedit ad haec, quod si 
significationum proprietates per aliam linguam interpretari possimus, 
non tamen eandem conservant permutata potentiam, habent insuper 
nomina barbara, multam emphasim, id est insinuationis demonstra- 
tionisque efficaciam, habent et concisam brevitatem. Minimum vero 
ambiguitatis et varietatis multitudinisque verborum propter haec om- 
nia superis maxime congruunt. Depone igitur suspitiones a veritate 
cadentes quibus suspicaris aegyptiam ibi conferre linguam duntaxat 
ubi aegyptius est, vel usus aegyptia lingua qui tunc invocatus. Po- 
tius autem existimato, quoniam primi omnium aegyptii praesentiam, 
participationemque deorum sortiti sunt, ideo deos invocantem po- 
tissimum approbare, quando aegyptio ritu vocantur, neque vero di- 
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cendum est barbara haec obscura, divinorum nomina esse quaedam 
praestigiatorum fascinatorumque machinamenta, quo enim pacto 
quae maxime coniuncta sunt diis, nosquoque coniungunt, et quasi 
aequales cum superis vires habent, phantastica figmenta erunt, sine 
quibus nullum in sacris opus efficitur. Sed neque praetegmina invo- 
lucraque eiusmodi per nostras passiones effinciuntur, ex fama divi- 
no tributas. Non enim exordientes ab his quae ipsi patimur, immo 
vero ab ipsis deorum propriis competentes illis secundum naturam 
attribuimus dictiones. Neque contrarias de divino agimus notiones. 
Contra videlicet quam ipsum re vera se habeat, sed prout natura se 
habet, et quemadmodum veritatem de ipso consecuti sunt primi, qui 
leges nobis de religionis sanctimonia tradiderunt, sic perseveramus 
in eis, siquid enim aliud in sacris legibus atque ritibus deo placet, 
firmitas ipsa maxime placet et praecipue congruit. Oportet igitur ri- 
tus adorationis antiquos tanquam sacros conservare semper intactos, 
neque demere quicquam neque aliunde quid addere, ferme nanque et 
hoc causa nuper extitit, ut omnia et nomina et vota debilitata iam sint 
propterea quod propter ipsam praevaricationem et innovandi cupidi- 
tatem permutata sunt semper, et permutari non desinunt. 

Graeci nanque natura rerum novarum studiosi sunt, ac praecipites 
usque quaque feruntur, instar navis saburra carentis nullam habentes 
stabilitatem, neque conservant quod ab aliis acceperunt. Sed et hoc 
cito dilmittunt, et omnia propter instabilitatem novaeque inventionis 
elocutionem transformare solent, barbari vero sicut moribus graves 
firmique sunt, sic et in eisdem sermonibus firmiter perseverant, ob 
quam sane stabilitatem, et ipsi diis sunt amici et orationes offerunt 
illis acceptas, quas nulli ulla unquam ratione fas est permutare. 


OPINIO AEGYPTIORUM DE DEO ATQUE DIIS. 


Quaerit subinde Porphyrius quidnam primam Aegyptii causam 
esse velint. Utrum intellectum an super intellectum. Item utrum 
unum aliquid solum an una cum alio quodam, sive aliis. Rursus 
utrum incorporeum sit, aut forsitan corporale. Praeterea nun sit 
idem cum opifice mundi an opifice sit superius et nunquid ex uno an 
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ex pluribus cuncta profluxerint, omnemque nunquid velint primum 
fundamentum esse materiam prorsus informem, an corpora qualia, 
ipsamque materiam nunquid ingenerabilem, aut genitam ad haec 
Iamblichus ita respondit. Ego vero causam in primis tibi dicam ob 
quam sacri et antiqui aegyptiorum scriptores de his varia senserint. 
Et insuper huius seculi sapientes non eadem de his ratione loquan- 
tur. Cum enim multae in universo sint essentiae ac multifariam in- 
ter se differant, merito earum et multa earum tradita sunt principia 
habentia ordines differentes, et ab aliis sacerdotibus alia principia 
quidem tota universaliave ut narrat Seleucus. Mercurius ipse tradit 
viginti milibus voluminibus, vel sicut Meneteus recenset, tradidit vo- 
luminibus triginta milibus, itemque sex milibus et quingentis atque 
vigintiquinque, et in eis perfectae omnia demonstravit. Propria vero 
particularium essentiarum principia alii antiquorum, alia passim in- 
troduxerint. Oportet igitur de his omnibus veritatem breviter decla- 
rere atque primum quod primo quaesisti. 

Primus deus ante ens, et solus, pater est primi dei, quem gignit 
manens in unitate sua solitaria atque id est super intelligibile, estque 
exemplar ipsius, quod dicitur sui pater, sui filius, uni pater et deus 
vere bonus. Ille enim maior et primus, et fons omnium, et radix eo- 
rum quae prima intelliguntur, et intelligunt scilicet idearum. Ab hoc 
utique uno deus per se sufficiens seipsum explicavit. Ideoque dicitur 
per se sufficiens sui pater, per se princeps. Est enim hic principium, 
deus deorum, unitas ex uno super essentiam, essentiae principium. 
Ab eo enim essentia, propterea pater essentiae nominatur. Ipse enim 
est superenter ens intelligibilium principium, haec sunt principia 
omnium antiquissima. Quae Mercurius praeponit diis aethereis 
empireis coelestilbus. Componens de empireis libros centum, toti- 
demque de aethereis mille de coelestibus. 

Secundum vero alium ordinem praeponit deum Cmeph diis co- 
elestibus tanquam ducem, quem ait intellectum esse se ipsum intel- 
ligentem atque in se intelligentias convertentem, huic unum impar- 
tibile anteponit, quod appellat primum exemplar aut expressionem 
aut effigiem, quod Icthon appellat. In quo est primum intelligens 
et intelligibile primum, quod solo silentio colitur, praeter hos au- 
tem rerum apparentium opificio alii duces praesunt. Nam opifex 
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intellectus qui et veritatis est dominus, atque sapientia, quatenus in 
generationem progrediens occultam latentium rationum potentiam 
traducit in lucem Amun aegyptiaca lingua vocatur. Quatenus autem 
sine mendacio peragito omnia et artificiose simul cum veritate Phtha 
nuncupatur Graeci vero hunc Vulcanum nominant artificiosum dun- 
taxat considerantes. 

Quantum vero effector est bonorum appellatur Osiris aliasque 
denominationes habent propter potentias, actionesque differentes. 

Est et principatus alius apud illos super elementa tota in genera- 
tione posita, virtutesque eorum quarum quatuor quidem masculi- 
nae quatuor foemininae. Quem principatum soli tribuunt. Item alius 
principatus super naturam omnem, quae in generatione versatur lu- 
nae tributis. 

Marsilius. Potes in his ordinem consentientem proculo ita dispo- 
nere. Primum est ipsum unum super ens super intelligibile totum. 
Secundum unum ens, sive unitas entis in quo unitas sua suo enti 
praeponitur, potest et intellectus intelligibilis appellari et sui pater. 
Tertium est intellectus intelligibilis intellectualisque simul et unitus 
intellectus et expressio, prima Icthon. Quartum intellectus intel- 
lectualis iam explicatus coelestium dux deorum Cmeph. Quintum 
intellectus opifex proximus dux opificum mundanorum, qui sunt 
dii caelestes empireique et aetherei hic forsan intellectus est animae 
mundi qui nominatur Amun Phtha Vulcanus Osiris. 

Iamblichus dividentes vero coelum in partes duas, vel quatuor, 
vel duodecim, vel sex atque triginta, vel harum duplas, vel aliter quo- 
modocuncque principatus his quoque perficiunt aut pauciores aut 
plures. Rursus ducem unum his anteponunt atque ita Aegyptiorum 
tractatus de principiis desuper ad postrema progrediens ab uno de- 
scendit in multitudinem, ab uno videlicet gubernatam a deo ubique 
indefinita natura sub quodam termino definito sit imperiose com- 
prehensa. Praecipue vero ab excelsa omnium causa unitate. 

Materiam vero produxit deus materialitate, videlicet | ab essentia- 
litate sub derivata quam opifex vitalem assumens, simplices impati- 
bilesque sphaeras effecit. Ipsius vero postremum accepit ad genera- 
bilia et corruptibilia corpora facienda. 

His ita discretis facile solvuntur dubia, quae in libris aegyptiis, 
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quos legisti concepisse dicis. Qui enim sub Mercurii titulo circunfe- 
runtur, opiniones mercuriales continent, et si saepe philosophorum 
graecorum stilo loquuntur. Sunt enim ex lingua aegyptia in graecam 
translati a viris philosophiae non imperitis. 

Optarem vero ut quicunque mundanarum rerum causas primas 
attingunt, ultima quoque principia declararent. 

Item quicunque planetas zodiacum decanos horoscopos, stellas 
potentes duces tractant, ut particulares principiorum distributiones 
traderent. 

Proinde dogmata qua in salaminiacis sunt brevissimam partem 
mercurialium ordinationum continent, item quae de stellarum appa- 
ritionibus vel latebris aut lunae augmento vel decremento tractantur, 
in postremis penes aegyptios assignationem causarum, habent. 

Profecto Aegyptii non omnia esse naturalia putant, sed vitam 
et intellectualem, et animalem a natura discernunt. Non in mundo 
solum, sed etiam in hominibus, atque cum intellectum et rationem 
secundum seipsos existentes praefecerint. Sic quaecunque fiunt fie- 
ri arbitrantur, atque eorum quae in generatione versantur, primum 
praecipuum ve patrem esse opificem asserunt. Cognoscunt quoque 
vitalem potentiam, et quae in coelo est, et quae super coelum extat. 

Item purum intellectum collocant super mundum, et unum im- 
partibilem in toto mundo, et alterum per omnes circulos distributum. 

Jam vero haec non oratione rationeque nuda speculari solent, 
sed admonent insuper atque docent, ad excelsiora communiora- 
que, et superiora fato naturam nostram progredi ad ipsum deum 
opificemque mundi. Quatenus neque materiam ferat secum, neque 
aliud quicquam praeter oportuni temporis observantiam, idque sa- 
crorum opera nos consequi docent, atque simul efficiunt, tradidit 
hanc quoque viam nobis ipse Mercurius. Sed interpretatus est eam 
propheta Bitis Ammoni Regi inventa in adytis templi in urbe Sayn, 
aegypti litteris que sacris insculptam praebuit quoque nobis. Dei no- 
men discurrens per universum, sunt et alii multi ordines de eisdem. 
Quapropter non recte mihi videris Aegyptiorum omnia ad naturales 
duntaxat reducere causas. Sunt enim apud illos plura atque essentiis 
pluribus, sunt et potestates supermundanae quas et religiosa princi- 
pia sanctimonia coluerunt. | 
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DE LIBERO ARBITRIO ET QUOMODO SOLVAMUR A FATO. 


Post haec ait Porphyrius plures aegyptiorum ipsum quoque arbi- 
trium nostrum motui stellarum supposuisse. Respondet Iamblichus 
ex mercurialibus sententiis hunc in modum duas homo animas habet 
ut mercuriales litterae docent, una quidem est ab intelligibili primo, 
atque ipsius opificis potentiae particeps. Altera vero ex circuitu co- 
elestium nobis indita. In qua, et anima speculatrix divinorum irre- 
pit. Anima igitur a mundis in nos descendens mundorum quoque 
circuitus sequitur. Quae vero ab intelligibili veniens intelligibiliter 
adest geneficum circuitum supereminet, atque per eam et a fato sol- 
vimur et ad intelligibiles deos ascendimus. Et religionem habemus 
ad aeterna tendentem, non igitur putandumn est de quo tu dubita- 
bas omnia insolubilibus necessitatis vinculis, quod fatum nominant, 
coligari, habet enim anima principium in se proprium, quo ad intel- 
ligibile sese conferat, et discendat quidem ab his quae gignuntur, ad 
ipsum vero ens accedat, atque divinum. Neque rursus diis applicu- 
imus fatum, quos tanquam solventes a fato in templis sacrisque et 
statuis veneramur. Ipsi quidem dii fatum solvunt. Naturae vero ab 
eis ultimae descendentes, atque generationi corporique mundi iam 
implicitae fatum peragunt. Merito igitur omnem diis sanctimoniam 
adhibemus, ut ipsi quidem soli per intellectualem persuasionem do- 
minantes necessitati mala nobis a fato imminentia solvant. Non enim 
totum in natura fati ligatum est, sed est, et aliud principium animae, 
et natura et generatione praestantius, per quod et diis possumus co- 
pulari, et mundanum ordinem superare, atque sempiternam vitam 
super coelestiumque deorum actionem participare, per hoc igitur 
nos ipsos a fato eximere possumus. Quando enim praestantiora eo- 
rum quae nobis insunt agunt et ad praestantiora sui ipsius anima 
revocatur, tunc ab illis, quae eam in generatione divinciunt penitus 
segregatur a deterioribusque descendit. Atque alteram pro altera vi- 
tam commutat, seque ipsam in alium, interserit ordinem dum prio- 
rem omnino deserit ordinem. Quid ergo? Nunquid possibile est per 
deos circuncurentes a fato se ipsum solvere. Atque eosdem interim 
existimare duces auctoresque fatorum vinculisque insolubilibus vitas 
penitus alligantes, forte vero nihil prohibet ita fieri. Cum enim dii es- 
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sentias potentiasque multas in se complectantur, quid nam prohibet 
illis inesse, et alias nobis inaestimabiles differentias, atque contra- 
rietates. Iam vero, et hoc licet dicere, in unoquoque deorum etiam 
apparentium inesse intelligibilia, quaedam essentiae principia, per 
quae animabus a generatione mundorum fuga contingat, atque liber- 
tas. Siquis autem duos deorum ordines | non admittat ad solutionis 
officium scilicet mundanos simul, atque super mundanos, saltem per 
supermundanos fiet quandoque solutio. 

Verum haec in tractatu deorum diligentius declarantur. Qui nam 
dii potissimum sint ad supera reductores et quo revocent quibus ve 
potentiis, et qua ratione fatum solvant, et per quos precipue reddi- 
tus sacrorum operatione peractos, et quis ordo mundanae naturae 
et quo pacto intellectualis actio consumata huic ordine dominetur, 
quamobrem quod tu ex Homeri versibus adduxisti scilicet deos esse 
flexibiles dictu nephas esse censemus, legibus nanque sinceris in- 
tellectualibusque iamdiu definita sunt sancta religionis opera atque 
ordine potentiaque maiore deteriora solvuntur, et quatenus nos in 
sortem traducimur meliorem, eatenus a deterioribus fit discessus, 
nec propterea contingit aliquid praeter regulam ab initio constitu- 
tam adeo ut dii flectantur propter sacrificium cultumque posterius 
actum sed a primo descensu deus animas ea conditione demisit, ut 
ad eum iterum revertantur. Neque inter se repugnant adscensus ani- 
marum, atque descensus, sicut enim in universo intellectuali, una 
cum essentia generatio, immo et hoc totum recte connectitur, sic et 
in animarum dispositione, una cum earum circa generationem cura 
solutio quoque a generatione consentit. 


DE SUO CUIQUE DAEMONE. 


Quaerebat post haec multa Porphyrius de suo cuique daemone, 
respondet ad haec Iamblichus ita. Duplex est tractatus de daemone 
unicuique proprio. Alter quidem sacer, sive deificus. Alter artificio- 
sus. Ille daemone a superis causis invocat, hic a circuitibus, qui in 
generatione versantur. Ille quidem exploratione uniuscuiusque ge- 
niturae non utitur, hic talia diligenter explorat. Ille uniuersalis super 
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naturam, hic particularius secundum naturam daemonem colit, et cu- 
rat. Cum igitur haec ita se habeant, absurde tu mihi videris culturam 
perfectiorem ad humanam admodum transtulisse, et in hac duntaxat 
quaestiones tuas exercuisse. Propterea ubi naturali tantum via qua- 
eris colis ve daemonem videris, et eiusmodi viae exiguam quandam 
particulam accepisse. Consueverunt enim qui circa naturam artifi- 
ciose perquirunt, et operantur, ordinate vocare daemonem a decanis 
id est facientibus. Atque ab influxuum dispensatoribus imaginibus 
coeli, stelisque soleque, et luna. Item a polis totisque elementis atque 
mundo. Tu vero non recte brevissimam horum partem seligens sci- 
licet ipsum genitalis figurae dominum, de hoc duntaxat quaestiones 
inducis, et hac in parte hoc uno supposito perscrutaris, quo nam 
pacto dominus ipse figurae daemonem tribuat. Atque secundum 
quam, et qualem vitam vel potentiam, vel influxuum ab illo nobis 
influat, ubi prorsus in geniturae exploratione moraris praescrultans 
utrum subsistat daemon nec ne et utrum figurae dominus inveniri 
possit aut forte non possit. Asseris denique hunc fore beatum qui in- 
venta generationis suae figura fatalia sic effugerit. Ita videlicet suum 
daemonem conspicatus, mihi vero videntur haec inter se dissentire 
et a veritate deficere. Si enim ab ipsa generationis figura daemon 
nobis est attributus atque inde congnovimus eum, quo nam pacto 
fatalia fugiemus per notitiam daemonis fato nobis addicti, atqui et si 
necessaria a nobis per daemonem expellimus, vel affirmas, quando 
ulterius sunt haec una cum daemone nobis destinata per fatum. 


DE IUDICIIS ASTROLOGORUM ET DAEMONE. 


Porphyrius dicit siquis cognosceret figuram nativitatis domi- 
numque figurae, inveniret daemonem suum, et per ipsum solveretur 
a fato nativitatis sed subdit impossibile esse scire illam, et hunc inve- 
nire, et regulas astronomiae, et astrologiae esse incomprehensibiles, 
et in certas teste est Cheremone. Iamblichus dicit daemonem neque 
cognosci, neque dari ab illa figura et daemonio eius. Alioquin non 
solveret nos a fato nativitatis, sed dari ab antiquiori principio et al- 
tiori scilicet a diis superioribus et cum primum anima inclinatur ad 
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sensibilia ante conceptionem et solvi nos a fato non tam per dae- 
monem, quam per cultum superioris numinis. Non solum vero illa 
Porphyrii dicta a se ipsis, sed etiam a veritate dissentiunt. Non enim 
ab ipsa propria generationis figura omnino unicuique tributus est 
daemon, sed est et antiquius hoc initium. Item si hinc duntaxat dae- 
mon agnosceretur, non foret propterea foelix, qui geneficum cogno- 
sceret daemonem. Et quis nam hunc ducem accipiat ad effugenda 
fatalia. Si ad haec explenda est ipse tributus, omnino vero praecipuas 
praetermittis de essentia et de ordine daemonis quaestiones, ultimas 
vero tangis unde descendat. 

Inquis praeterea innumerabiles circunferri astrologiae regulas, 
dubitationesque de genesi. Unde appareat scientiam de his haberi 
non posse. Ego vero censeo primum quidem haberi posse per divi- 
num vaticinium veritatem certissimam circa stellas. Nec nos omnino 
regularum dinumeratione, nec artificiosis praedicationibus indigere, 
et insuper addo te non penitus impossibilem inde notitiam demon- 
strare quantum ad mathematicam scientiam pertinet, quod diversae 
inter illos feruntur opiniones quod ve Cheremon, et qui vis alius con- 
tradicit. Sic enim etin omni scientia simul et arte propter dissidentes 
opiniones dicere nullam esse scientiam cogeremur, sed profecto ubi- 
que non solum falsa inter se dissident, sed et a veris falsa dissentiunt, 
ut ubique praeter falsa veritas inveniri possit. 

Porphyrius dicit regulas | etiam astronomiae comprehendi non 
posse, ne dum astrologiae, et multas esse illis dissensiones, et a multis 
impugnari. Respondet Iamblichus divinum vaticinium potest docere 
naturam, et effectum astrorum sine arte. Astronomia et aliae artes 
quondam diis datae longo tempore humanis opinionibus confun- 
duntur exiguumque divinitatis, et veritatis denique retinent, in astro- 
nomia est aliquid veri, quamvis exiguum quod patet per effectus stel- 
larum inter se ex mensura provenientes in coelo, sicut praedictum 
est de eclipsi solis et lunae et aspectibus planetarum. Regulae men- 
surarum, magnitudinem, distantiarum, progressionum, cometarum, 
atque similium diu apud Caldaeos, et apud nos observatae restantur 
astronomiae scientiam esse veram. 

Porphyrius dicit dominum figurae, vel dominos si plures sint de- 
prehendi non posse est iudicio astronomorum et astrologorum, sed 
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inde proprium daemonem esse quaerendum. Iamblichus dicit astro- 
logos dare regulas, alios scilicet quinque alios pauciores alios plures 
ad inveniendos, vel discernendos dominos figurarum. Non dicit in- 
quam haberi regulas, et inveniri atque discerni, sed ita putari, et tradi 
ab illis contra dicta Porphyrii. Quidnam prohibet figurae dominum 
atque daemonem per astrologiam quidem difficile inveniri, facillime 
vero per divinum vaticinium atque sacrificia. Neque putandum est 
daemonem a solo figurae domino tribui. Sunt enim plura hoc eius et 
antiquiora principia. Neque humanis artibus, sed divinis proprium 
daemonem possumus invenire, proprius cuique daemon non a pat- 
ticulari quodam coeli elementorumve dispositione distribuitur, sed 
a tota mundi dispositione, quando descendit anima regnante ipsi- 
que daemonem, certum accomodante executorem vitae quam ele- 
gerit anima, hic eam conciliat corpori, vitam corpori communicatam 
curat, vitam animae propriam dirigit, cogitationi assidue principia 
exhibet, nosque agimus talia, qualia hic adducit in mentem, eatenu- 
sque nos gubernat, quo ad sacris perfecti dominum pro daemone 
commutemus. Tunc daemon deo cedens, vel vacat ab opere, vel con- 
ducit ad idem, sors alicuius propria tribuitur animae dum descendit 
ex toto mundi corpore, et vita pro ut tunc se habet ad illam, et illa 
sors certo daemone ducitur, et impletur. Ergo est impossibile iudica- 
re certos eventus cum omnium causarum concursum comprehende- 
re nequeamus, nisi per inspirationem divinam id assequamur. 


UNDE PROPRIUS DAEMON VENIAT, QUIDVE AGAT 
ET UTRUM SIT UNICUS. 


Proprius daemon non a parte quadam coeli elementorumve 
tribuitur, immo vero a toto mundo, et a multiformi in eo vita, et 
a multiformibus corporibus per quae transit anima descendens in 
generatiolnem, secernitur proprie atque decernitur sors in nobis 
quaedam propria nostris secundum praefecturam propriam distri- 
buta, hic utique daemon erat in exemplari antequam in generatio- 
nem animae laberentur. Quem cum primum anima ducem accepit, 
adstat ipse daemon expletor subinde vitarum, hic animam ut dixi 
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descendentem alligat corpori commune eius animal ipse curat. Vi- 
tam animae propriam dirigit, et quodcumque ratiocinamur exhibet 
ratiocinandi principia, agimusque talia, qualia is adducit in mente, 
gubernatque nos quousque sacris operibus expiati, deum subeamus 
pro daemone ducem, cui post hac daemon ita cedit, ut vel vacet eo 
praesente, vel conducat ad idem. 

Quaerebas deinde utrum plures adsint unicuique daemones, alii 
alia gubernantes in homine. Respondemus ad haec daemonem, non 
alicui parti nostrum praeesse duntaxat sed toti simul adesse totum 
ducere, quemadmodum a totis, quae in mundo sunt ordinibus, est 
attributus. Coniectabas plures pro numero nostrarum partium dae- 
mones nobis adesse. Praeterea quod etiam in ipso corpore diversi 
sint daemones alius sanitatem, alius pulchritudinem alii quandam in 
his habitudinem current. Unusque his aeque praesit in corpore. Sic 
et putabas alium daemonem corpus, alium animam, alium mentem 
regere. Praestat vero eiusmodi coniectura ad hoc ipsum uti videlicet 
quod corpus et anima et intellectus eodem daemone gubernentur. 
Noli igitur ita dividere, ut alius sit corporis Daemon, alius animae, 
alius intellectus, absurdum est enim animal quidem esse unum dae- 
monium vero animali praefectum multiforme putare. Nam quae 
principatum tenent, ubique simpliciora sunt subditis. Est insuper et 
absurdius, si multi daemones dominantes velut daemonii partes, non 
conflati in unum sint, sed inter se disiuncti. 

Introducis autem et in ipsis contrarietatem, tanquam dominan- 
tium daemonum alteri boni sint, alteri vero mali. Cum tamen nu- 
squam mali spiritus sortem habeant praefecturae, nec pari vel aucto- 
ritate, vel numero ex adverso bonorum distributi sint. 

Post haec suspicaris daemonem proprium esse quandam animae 
partem videlicet intellectum, eumque hominem esse eujdaimovna id 
est foelicem: qui sapientem habeat intellectum quod si ita sit, non 
erit amplius alius ordo praestantior homine praefectus homini. Sed 
inter divisas animae partes superior inferioribus dominabitur. Ubi 
tamen cunctae cognatae sunt, nulla vero ut absoluta subditis domi- 
natur. 

Inducis post haec daemonis cultum tanquam ad plura factum, 
partim quidem tanquam ad duos daemones, partim est velut ad tres, 


e VIIv 


630 IAMBLICHUS 


nefas vero est causas nobis praesidentes partiri, nec ad unum redi- 
gere praefecturam. Quippe cum unitas in omnibus dominetur. Iam 
vero et qui daemonium secundum corpus | corporisque dispensatio- 
nem dividitis principatum eius in partem eiusdem redigit angustissi- 
mam. Quapropter religiosum cultum circa daemonium ita divisum 
considerare non decet, cum opinio ipsa in qua fundatur debilitate 
vacillet. Unus igitur est secundum unumquenque nostrum daemon 
proprius gubernator, daemonem vero communem penitus, et eun- 
dem cunctorum hominum existimare non decet, videlicet rursum 
communem quidem in se ipso, propria vero conditione unicuique 
copulatum. Ipsa enim secundum speciem unamquanque divisio ma- 
tieriaeque alteritas ipsam rerum secundum se incorporearum com- 
mitantem identitatemque non suscipit. 


INVOCATIO DAEMONIS. 


Quaeris deinde quare communi quadam apud omnes invocatio- 
ne advocare daemonem soleamus, quoniam videlicet per deum do- 
minum unum daemonum agitur invocatio, qui et a principio suum 
cuique daemonem definivit, et in sacrificiis secundum propriam vo- 
luntatem suum cuique monstrat. Semper enim in sacrarum opera- 
tionum ordine per superiora numina inferiora vocantur. Quare et 
in daemonibus unus quidam dux eorum, qui circa generationem 
optinet principatum daemonem suum ad unumquemque demit- 
tit. Postquam igitur adem unicuique suus, tunc et congruum sibi 
cultum pandit nomenque suum modumque invocationis suae pro- 
prium patefacit. Atque hic conveniens est ordo daemonum. Alius 
enim ordo invocantibus est cognatus, alius ab antiquioribus causis 
procedit alius conspirationem in eis conficit ad idem communiter 
conferentem. Noli igitur divinas invocationes humanis similes arbi- 
trari, et ineffabiles effabilibus comparare, et eas quae omnem termi- 
num omnemque indeterminatum modum superat humanis imperiis 
mandatisque conferre, sive definita sint haec sive prorsus indefinita. 
Quae enim apud nos sunt cum toto genere commune nihil habent. 
Atque cum his quae secundum totum ordinem nos excedunt. To- 
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tamque essentiam nostram naturamque exsuperant. lam hinc vero 
maxime errores hominibus ingentes accidunt. Quando ex humana 
debilitate aliquid de dominationibus daemonicis ratiocinari solent et 
parvis nihili pendendisque atque divisis ingentia et magnipendenda, 
et perfecto perpendunt. 


DE FOELICITATI 


t 


Suspicaris ne forte alia quaedam ad beatitudinem praeter divi- 
num cultum, via lateat, et quae nam ista potissimum sit interrogas. 
Sed profecto si in diis bonorum omnium essentia perfectioque con- 
tinetur ac prima potestas, primumque bonorum illic est principium, 
merito soli nos sacerdotes, et qui similiter superis se dediderint, 
atque legitime unionem ad | illos fuerint consecuti bonorum omnium 
principium atque finem studiose prosequimur, in hoc utique statu et 
veritatis contemplatio adest, et intellectualis scientiae consumatio. 
Atque una cum deorum cognitione conversio quoque ad nos ipsos 
nostrique agnitio comitatur. Frustra vero suspicaris, ne forte religio- 
sus ex opinionibus humanis favoribusque dependeat. Quid nam ocii 
esse potest animo diis deditio ad humanas laudes auscultandas. 


RELIGIONEM ESSE VERAM. 


Sed neque quod sequitur recte dubitas, ne forte religiosus ipse 
fallat, ubi ais animam magna saepe ex contingenti confingere. 
Quodnam in rebus vere existentibus figmentorum initium esse po- 
test. Non ne potentia phantastica in nobis est illa, quae idola fingit, 
atque transformat? atque quando vita intellectualis perfecte agit, 
phantasia nulla suboritur, non ne penes deos veritas ipsa secundum 
essentiam una cum illis existit. Non ne multo magis et illa, quae se- 
cundum consonantiam in rebus intelligibilibus est fundata. Frustra 
igitur talia et abste, et ab aliis divulgantur. Quin etiam ubi tu, et alii 
religiosos calumniamini tanquam praestigiatores, atque vanos, et ie- 
ctabundos longius a veritate disceditis, sicut enim caeteris artibus, 
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sic et in religione sunt, qui eam falso profiteantur. Quae professio 
longius quam aliud quicquam a religione discedit. Malum enim bono 
magis quam non bono contrarium est. 


DE PRAESAGIO NATURALI ARTIFICIOSO ATQUE DE DIVINO. 


Si qua nobis aptitudo naturaliter insit ad futuri praesagium, que- 
madmodum animalibus terremotuum, procellarumque, et frigorum 
naturalis inest praecognitio. Non videtur eiusmodi praenotio habe- 
re aliquid venerandum. Nam secundum sensus acumen, vel com- 
passionem, vel aliam quandam commotionem virium naturalium, 
eiusmodi praesagium naturale consequitur. Neque sursum siquis 
secundum rationis discursum, vel observationem signorum effectus 
aliquos praecedentium, sicut a contractione pulsus. Atque rigore 
medici febrem praevidere solent, videtur eiusmodi praesentia esse 
admodum honoranda, humana nanque, et suspecta corporeaque 
conditione progreditur. Solum igitur divinitus adveniens vatici- 
nium, re vera nobis divinam exhibet vitam, dum et praevisionem 
et divinas intelligentias possidet. Nosque reddit re vera divinos ac 
bonum legitimum nobis affert, beatissima enim deorum intelligen- 
tia bonis omnibus abunde repletur, suspicaberis ne forte prophetae 
divinitus inspirati praevideant quod futura, neque tamen propterea 
sint foelices. Nam et praevidere possunt, neque tamen scire futulris 
uti, sed contradicendum omnem videlicet praenotionem divinitus 
inspiratam esse bonis et bonitate refertam ordinisque compotem, 
atque decori. Atque utilitatem nobis afferre, dii namque una cum 
praesagio, facultatem quoque ad cavenda declinandaque incom- 
moda nobis naturaliter imminentia suggerunt. Et quando virtutem 
oporteat exercere, ad idque conferat ignoratio futurorum: occulunt 
ipsi futura, ut animus inde sit melior. Quando vero ad hoc nihil in- 
terest, expedit autem animus praesentire ad hoc videlicet ut salvi ad 
sublimia revertantur, tunc in mediis animarum essentiis vaticinium 
penitus inserunt. 
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VIA AD FOELICITATEM. 


Quaerebas deinde quae sit ad foelicitatem via. Qua ve in re sit 
ipsa foelicitas, hoc igitur audi contemplabilis ipse in se intellectus 
homo: erat quondam deorum contemplationi coniunctus. Deinde 
vero alteram ingressus est animam, circa humanam formae speciem 
coaptatam, sive contemperatam. Atque propterea in ipso necessita- 
tis, fatique vinculo est alligatus. Considerare itaque decet, qua pra- 
ecipue ratione ab eiusmodi vinculis solvi possit. Est autem solutio 
nulla, praeter ipsam deorum cognitionem. Idea nanque foelicitatis 
est ipsum cognoscere bonum. Quemadmodum est, et idea malorum 
ipsa quidem bonorum oblivio, et fallacia circa malum, notitia qui- 
dem illa una cum divino congreditur, oblivio vero haec atque decep- 
tio inseparabilis est a caduco. Item illa intelligibilium essentias per 
sacras sanctimoniae vias rite metitur, haec autem a principiis cadens, 
atque repulsa, se ipsam proiicit ad corporalem ideam dimetiendam. 
Illa rursum est sui parentis agnitio haec vero discessus una cum obli- 
vione ab ipso deo patre supersancto, seque ipso sufficiente, longe 
remotus. Illa veram conservat vitam revocans hanc ad patrem, haec 
hominem principem geniturae usque ad id deducit, quod perma- 
net quidem nunquam, perpetuoque in fluxu versatur, haec utique 
prima sit tibi ad foelicitatem via intellectualem habens unionis di- 
vinae penes animas plenitudinem. Sacra vero atque deifica foelici- 
tatis traditio appellatur quidem porta ad ipsum omnium opificem 
deum, aut locus, aut aula boni. Potestatem vero possidet primam 
quidem castam et sobriam animae sanctimoniam, valde utiliorem, 
sobria corporis castitate. Deinde cogitationis accomodationem, ad 
ipsam participationem, visionemque boni. Simulque ad contrario- 
rum expulsionem. Tertio rursum unionem exhibet ad deos bonorum 
omnium largitores. Postquam vero singulatim, atque proprie, tum 
mundi partibus, tum diluinis potestatibus per partes mundi diffusis, 
animam copulaverit, tunc opifici toti copulat animam, praebetque 
undique cum ipso consensum, atque eam extra omnem materiam 
ponit cum sola iam sempiterna universi ratione coniunctam, verbi 
gratia in ipsa opificis potestate per se genita, per se mobili, et om- 
nia subsistente prorsus, et elevante, intellectualique, et omnia pariter 
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exornante. Item ad veritatem intelligibilem revocante, rursumque 
per se perfecta perficienteque, atque effectrice, caeterisque dei vi- 
ribus opificis gradatim pro cuiusque proprietate coaptat adeo ut in 
actionibus earum intelligentiisque, et opificiis facultatibus, expiatus 
animus atque sacer perfecte firmetur. Atque tum demum in toto opi- 
fice deo collocat animam. 


CONCLUSIO. RELIGIONIS FOELICITATISQUE APUD AEGYPTIOS. 


Atque hic apud Aegyptios religiosae sacraeque elevationis, est fi- 
nis ipsum vero bonum aliud quidem divinum putant ipsum scilicet 
prae intellectum deum. Aliud autem humanum unionem videlicet ad 
ipsum dominum. Quemadmodum Bytis propheta ex libris mercuria- 
libus explicavit. Non igitur pars haec apud Aegyptios praetermissa 
est, ut tu suspicaris, sed quemadmodum spectat ad sanctimoniam 
rite nobis est tradita. Neque rursus de rebus exiguis sacerdotes di- 
vinam intelligentiam interpellant, sed de is quae ad purgationem, 
solutionem, salutem animae pertinent, neque difficilia meditantur, 
eademque hominibus inutilia, immo res animae omnium utilissimas 
neque sub dolo et seductore quodam daemone obfuscati sacerdo- 
tes allucinantur, qui in omnibus fallacem daemonicamque naturam 
prorsus excedunt atque ad intelligibilem divinamque conscendunt 
his itaque per tractatis obsecro deos ut mihi tibique veram intelligen- 
tiarum custodiam observantiamque exhibeant, nullo tempore defu- 
turam, atque in sempiternam aethernitatem aethernorum praebeant 
veritatem. Perfectiorumque circa deos intelligentiarum compotes 
nos efficiant, in quibus beatissimus bonorum finis nobis est propo- 
situs, et amicitiae concordiaeque inter nos mutuae, auctoritas omnis 
atque firmamentum. 
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Tamblichi Chalcidensis ex Syria coele De vita Pythagorae, & Protrepticae 
orationes ad philosophiam lib. 2. Franekerae, excudebat Aegidius Ra- 
daeus ordinum Frisiae typographus, 1598. 

Tamblichi Chalcidensis, ex Coele-Syria, De Vita Pythagorica liber, Graece ἃς 
Latine. Amstelodami, apud Viduam Sebastiani Petzoldi; et Filium ejus 
Christianum Petzoldum, 1707. 

Tamblichi Chalcidensis ex coele-Syria De vita pythagorica liber graece et 
latine, Lipsiae, sumptibus F.C.G. Vogelii, 1815-1816. 

Tamblichi Vita Pythagorae, Werstermann, in Diogenis Laertii De clarorum 
philosophorum vitis, dogmatibus et apophtegmatibus libri decem, Pari- 
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Tamblichi De vita pythagorica liber, ad fidem codicis florentini recensuit Au- 
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Tamblichi De vita Pythagorica liber, edidit Ludovicus Deubner, Lipsiae, in 
aedibus Teubneri, 1937. 


Traduzioni 
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Tamblichus De mysteriis Aegyptiorum, nunc primum ad uerbum de graeco 
expressus. Nicolao Scutellio Ordinis eremitarum sancti Augustini doc- 
tore theologo interprete. Adiecti de uita et secta Pythagorae Flosculi, ab 
eodem Scutellio ex ipso Iamblicho collecti. Romae, apud Antonium Blad- 
um pontificis maximi excusorem, sumptibus d. Vincentij Luchrini, 1556. 
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Giamblico, La vita pitagorica, a cura di Luciano Montoneri, Roma, Laterza, 
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Giamblico, La vita pitagorica, a cura di Maurizio Giangiulio, Milano, BUR, 
2001°. 

Giamblico, Vita di Pitagora, in Giamblico, Summa pitagorica, a cura di 
Francesco Romano, Milano, Bompiani, 2006, pp. 73-297. 


Francese 
Jamblique, Vie de Pythagore, introduction, traduction et notes par Luc Bris- 
son et Alain Philippe Segonds, Paris, Les belles lettres, 2011’. 


Inglese 

Tamblichus, Oz the Pythagorean life, ed. by Gillian Clark, Liverpool, Liver- 
pool University Press, 1989. 

Tamblichus, Oz the Pythagorean Way of Life, ed. by John Dillon, Jackson 
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Tamblichus, Oz the mysteries of the Egyptians, Chaldeans, and Assyrians, 
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Edizioni 


Tamblichi Chalchidensis ex coele Syria Adbortatio ad philosophiam ..., re- 
censuit interpretatione latina partim nova et animadversionibus instru- 
xit M. Theophilus Kiessling, Lipsiae, sumtibus Vogelii, 1813. 

Tamblichi, Protrepticus, edidit Hermenegildus Pistelli, Lipsiae, 1888; rist. 
anast. Stuttgart, in aedibus B.G. Teubneri, 1996?. 

Jamblique, Protreptique, texte établi et traduit par Édouard des Places, 
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Traduzioni 
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cura di Francesco Romano, Milano, Bompiani, 2006, pp. 299-483. 
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chus and Proclus commentary on the Chaldean oracles, ed. by Stephen 
Neuville, Thomas Moore Johnson, Grand Rapids MI, Phanes Press, 
1988. 


Tedesco 
Tamblichos, Aufruf zur Philosophie, von Otto Schönberger, Würzburg, Ko- 
nigshausen, Neumann, 1984. 


La scienza matematica comune 
Edizioni 


in J. B. C. d’Ansse de Villoison, Anecdota Graeca, Il 16, Venetiis, typis et 
sumptibus fratrum Coleti, 1781. 

Tamblichus De generali mathematum scientia, Hafniae [Copenhagen], I. G. 
Friis, 1790. 


Traduzioni 


Giamblico, La scienza matematica comune, in Giamblico, Summa pitagorica, 
a cura di Francesco Romano, Milano, Bompiani, 2006, pp. 485-634. 


L’introduzione all’aritmetica di Nicomaco 
Edizioni 
Jamblichus Chalcidensis ex Coele-Syria In Nicomachi Geraseni Arithmeti- 
cam introductionem, et De fato, Arnhemiae, prostant apud Joh. Frideri- 
cum Hagium; Daventriae, typis descripsit Wilhelmus Wier, 1668. 
Tamblichi In Nicomachi aritbmeticam introductionem liber ..., edidit Her- 


menegildus Pistelli, Lipsiae, 1894; rist. anast. Stuttgart, in aedibus B.G. 
Teubneri, 1975. 


Traduzioni 


Giamblico, La scienza matematica comune, in Giamblico, Summa pitagorica, 
a cura di Francesco Romano, Milano, Bompiani, 2006, pp. 635-835. 
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I Libri V — VII della Summa Pitagorica 
Edizione 


Estratti in D.J. O’ Meara, Pythagoras Revived. Mathematics and Philosophy 
in Late Antiquity, Oxford, Clarendon Press, Oxford, 1990, pp. 217-229. 


La Teologia dell’ Aritmetica 
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Tamblichi Theologumena arithmeticae. Accedunt Nicomachi Geraseni arith- 
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Tamblichi Theologumena arithmeticae, edidit Victorius de Falco, Stutgart- 
diae, In aedibus B.G. Teubneri, 1923; rist. anast. con Add. et Corr. a cura 
di U. Klein, 1975. 

᾿Ιαμβλίχου Χαλκιδέως, ἐκ τῆς Κοίλης Συρίας, Νεοπλατωνικοῦ, Τά Ozo- 
λογύμενα τῆς Αριθμητικῆς (Περί τῆς μυστικῆς ἐννοίας τῶν ἀριθμῶν) 
᾿Αριθμοσοφία. Μετάφρ. ἐκ τοῦ ἀρχαίου κειμένου ὑπό ᾿Ιοάννου ᾿Ιο- 
αννίδου καί ᾿Αποστόλου Φωτοπούλου (Φιλολόγων), Εἰσαγωγή καί 
ἐπιμέλεια Πετρου Γράβιγγερ C Αθῆναι, Βιβλιοθήκη Σφιγγος, 1977) 
η - 109. 


Traduzioni 
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Giamblico, La Teologia dell Aritmetica, in Giamblico, Summa pitagorica, a 
cura di Francesco Romano, Milano, Bompiani, 2006, pp. 837-980. 
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Iamblichus, The Theology of Arithmetic. On the Mystical, Mathematical 
and Cosmological Symbolism of the First Ten Numbers, ed. by Keith 
Critchlow, Robin Waterfield, Michigan, Planes Press, 1988. 


I misteri degli Egiziani 
Edizioni 


Tamblichi Chalcidensis ex Coele-Syria de mysteriis liber. Praemittur Epistola 
ad Anebonem Aegyptium codem argumento. Thomas Gale Anglus Grae- 
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ce nunc primum edidit, Latine vertit et notas adiecit. Oxonii, e theatro 
Sheldoniano, 1678. 

Jamblichi de mysteriis liber. Ad fidem manu scriptorum recognovit Gusta- 
vus Parthey. Berolini prostat in libreria Federici Nicolai 1857. 

Jamblique, Les mysteres d'Égypte, texte etabli et traduit par Édouard des 
Places, Paris, Les Belles Léttres, 1966, 19962. 

Giamblico, I misteri egiziani. Abammone, lettera a Porfirio, introduzione, 
traduzione, apparati, appendici critiche e indici di A.R. Sodano, Milano, 
Rusconi, 1984, 

Jàmblico, Sobre los misterios egipcios, Edición de Enrique Angel, Ramos 
Turado, Madrid, Gredos S.A., 1997. 

Tamblichus, De wysterzis, translated with an introduction and notes by 
Emma C. Clarke, John M. Dillon and Jackson P. Hershbell, Leiden, 
Brill, 2003. 

Jamblique, Les mystères d'Égypte. Réponse d'Abamon ἃ la Lettre de Por- 
phyre à Anébon, traduction et commentaire de Michèle Broze et Carine 
Van Liefferinge, Bruxelles, Ousia, 2009. 
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Jamblichus De mysteriis Aegyptiorum Chaldaeorum Assyriorum etc. Venetiis 
mense semptembri MIIID in aedibus Aldi [rist. anast.: introduction de 
Stéphane Toussaint, Enghien-les-Bains, Miraval, 2006]. 

Jamblichus de mysteriis Aegyptiorum nunc primum ad verbum de Graeco 
expressus. Nicolao Scutellio ordinis eremitarum sancti Augustini doc- 
tore theologo interprete. Romae, apud Antonium Bladum Pontificis 
maximi excursorem MDLVI, 


Italiano 

Giamblico, I misteri. Da una traduzione latina di Marsilio Ficino, a cura di 
Anna Boffino, Milano, S. Giovene, 1946. 

Giamblico, I misteri. Secondo la versione latina di Marsilio Ficino, Milano, 
Sebastiani, 1973. 

Giamblico, I misteri, Genova, CSP, Il basilisco, 1983. 

Giamblico, I misteri dell'Egitto, Como, Red, 1995. 

Giamblico, I misteri degli Egiziani, a cura di Claudio Moreschini, Milano, 
BUR, 2009. 
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Quillard Pierre, Le livre de Jamblique sur le mystères traduit du grec, Patis, 
Librairie de l Art indépendant, 1895. 
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Tamblichus, On the mysteries of the Egyptians, Chaldeans, and Assyrians, 
and Life of Pythagoras. To which have been added Ethical and political 
fragments of ancient Pythagorean writers, ed. by Thomas Taylor, Frome, 
Somerset, The Prometheus trust, 1999. 

Tamblichus, Theurgia or The egyptian mysteries. Reply of Abamon, the teach- 
er, to the letter of Porphyry to Anebo, together with solutions of the ques- 
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New York 1911 (iterum London 1915). 


Tedesco 
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174,38-41; 187,36-188,7; 214,18-26; 217,23-28; 237,37-238,29; 240,33- 
241,26; 309,35-310,2; 313,1-30 Hayduck; in Prisciano, Metaphr. in 
Theophr. (=GAG Suppl. I 2, Berolini 1866) 7,11-20; 9,12-16; 23,13-23; 
24,1-10; 32,13-19; 32,33-33,1 Bywater; [Filopono] = Stefano, In De an. 
(=GAG XV, Berolini 1897) 533,21-35 Hayduck. 


Traduzioni 
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Jamblique, Traité de l'âme, in André Jean Festugière, La Révélation d'Her- 
mès Trismégiste III, Paris, Gabalda, 1953. 
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Tamblichus, De Anima, ed. by John M. Dillon, John F. Finamore, Leiden, 
Brill, 2002. 


I Commentari a Platone 
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Larsen Bent Dalsgaard, Jammblique de Chalcis exégète et philosophe, Aarhus, 
Universitetsforlaget, 1972, pp. 81-130. 

Dillon John, Iamblichi Chalcidensis. In Platonis dialogos Commentariorum 
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I Commentari ad Aristotele 
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Larsen Bent Dalsgaard, Jamblique de Chalcis exégète et philosophe, Aarhus, 
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Edizioni 


Estratti in Stobaeus, Anthologium, ed. C. Wachsmuth & O. Hense, voll. 1 -- 
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Lettera ad Anebo 
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Πορφυρίου ἐπιστολὴ πρὸς ᾿Ανεβὼ τὸν Αἰγύπτιον, Porphyrii epistola ad 
Anebonem Aegyptium, in ff. b 2 -- d 2 libri qui inscributur: Ἰαμβλίχου 
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Traduzioni 
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Porfirio, Lettera ad Anebo. Lettera a Marcella, Firenze, Fussi, 1950. 

Porfirio, Lettera ad Anebo. Lettera a Marcella, a cura di Giuseppe Faggin, 
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du De mysteriis de Jamblique, «Scriptorium», 12 (1958), pp. 284-289. 

Sicherl Martin, Zum Vossianus Gr. Q 22, «Scriptorium», 13 (1959), pp 
263-265. 
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152: 166,16; (la — mediante immagini prodotte artificialmente) 152: 
167,11; 314; (causa della — non sono spiriti multiformi che si trave- 
stono da dèmoni, anime dei morti) 157: 175,16; 166: 190,8; (la -- 
tramite i falchi) 200: 243,2; 346; (chi possiede la — divina è felice) 
231: 289,8; 389; (l'utilità della — divina) 231: 289,18; 389. 


EcTOPLASMA: 292. 

EFEMERIDI: (le — astrologiche) 216: 266,6; 365. 

EFFICIENTE: (— ed effetto) 143: 150,14; 144: 153,16; 311-312. 

ENTHUSIASMO: (specie e modi dell’) 121: 111,3; 290-291; (i segni divini 
dell’) 122: 113,8; (il principio causale dell’- e il modo in cui P- 
avviene) 122: 114,5; (dell non è causa né il corpo né l’anima né il 
corpo e l’anima insieme) 123: 115,16; (musica, canti ed —) 125: 118,5; 
293-295; (l— ispirato dalle Ninfe e da Pan) 127: 122,5; 297; (P~ non 
è simile a stati malincholici o ebbri) 148: 159,6. 

ENTHUSIASTI: (cioè ispirati, medium, posseduti dal dio): (gli — prendono 
invece dell’umana una vita divina: le loro azioni) 120: 109,11; 289; 
(atti e caratteristiche degli —) 121: 111,16; 290; (negli — entra il pneu- 
ma) 121: 112,9; 292; (gli — sono assolutamente dominati dagli dèi) 
124: 117,1; 294-295; (differenza tra gli — coribantici, di Sabazio e della 
Madre degli dèi) 127: 121,9; 295-297; (gli — sono giovani e semplici) 
147: 157,16; 292. 

ERMETISMO: 243. 

Eroe: (gli — sono strettamente congiunti con le anime) 68: 16,7; (pro- 
prietà degli —) 70: 19,14; 72: 23,3; (impassibilità degli —) 79: 36,8; 
(differenza tra demone, —, anima) 96: 67,1; (origine degli —) 97: 67,6; 
(le caratteristiche degli — nelle apparizioni: aspetto, 99: 71,12; gran- 
dezza, 100: 72,10; 102: 76,3; movimento, 100: 73,3; bellezza, 101: 
73,14; rapidità delle azioni, 101: 75,2; chiarezza, 102: 77,6; luce, 103: 
77,14; 103: 79,3; 108: 87,4; fuoco, 103: 78,9; gli — inducono alle 
azioni sensibili, 104: 79,10; instabilità e contaminazione, 104: 80,1; 
gli — appaiono mescolati con composizioni generatrici di pneumi, 104: 
80,7; comportamento della materia, 104: 81,2; doni, 105: 82,12; 
109: 89,13; regioni, 106: 85,2; stato d’animo degli epopti, 108: 88,8); 
(autonomia del De mysteriis nella trattazione degli —) 277. 

EssENzA: (1’- del demone, dell’eroe, dell’anima) 97: 67,9; (la triade -, 
potenza, atto costitutivo di ogni realtà) 246. 

EstasI: 313-314. 

EstRraTTO: (1’- di Michele Psello) 267. 
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FaLco: v. Divinazione. 

FaLro: (l'erezione dei — simbolo della potenza generatrice) 80: 38,12; 253. 

Fango: (il significato simbolico del — secondo gli Egiziani) 205: 250,17. 

FARINA: (di frumento o di orzo); v. Divinazione. 

FataLITÀ: (il problema della --ΞΞ 377; (- e movimento degli astri) 217: 
268,14; (l’anima che deriva dall’intelligibile non è soggetta alla —) 217: 
269,6; 377-379; (la liberazione dalla — tramite gli dèi visibili) 218: 
271,1; 377-380; (l’uomo, entrando nell’anima umana, viene a trovarsi 
nei vincoli della —) 232: 290,13. 

FeLICITÀ: (la via alla —) 229: 286,1; 388; (l’essenza della — consiste nella 
scienza del bene) 232: 290,19; 389-390; (il dono della — chiamato porta 
che apre al dio creatore) 232: 291,13; (effetti del dono ieratico della —) 
232: 291,15; 389-390; 393. 

FONTI: (— caldaiche) 241-242; (- egiziane) 243; (le — della trattazione della 
causa prima secondo gli Egiziani) 357-366. 

FoTacogIA: v. Divinazione; 303-306; (P irradiazione della luce divina causa 
della —) 133: 134,9; 306. 


Gatto: (il — animale solare) 179: 208,18; 329-330. 

GENERI SUPERIORI: (l’esistenza dei —) 64: 8,16; (la conoscenza dei —) 65: 
9,12; (l’assegnazione a corpi non è proprietà distintiva dei —) 72: 23,9; 
(la distribuzione dei — nel mondo) 76: 30,1; (i — sono impassibili e im- 
mutabili) 78: 33,16; 252; (l’impassibilità dei — e il culto teurgico) 80: 
37,4; 253; (la millanteria dei —) 109: 90,10; 281-282; (i — mostrano ai 
teurgi il fuoco dell’epoptia) 111: 93,1; 281-282; (ai — sono affidati i 
successi di ogni operazione divina) 139: 144,9; (le azioni dei —) 148: 
160,2; (suddivisione dei — in relazione a quel che danno agli uomini) 
161: 181,9; (tutti i — hanno diritto alla loro parte di onori) 190: 228,13. 

GENETLIALOGIA: (l’esistenza della —) 222: 274,7. 

GERARCHIA: (la — celeste del De mysteriis, la religiosità ellenistica e la — 
degli Excerpta ex Theodoto) 246; 280. 

o τὰ (iscrizione in — di un tempio saitico) 216: 267,15; 357; 
359-361. 

Giustizia: (la — degli dèi e degli uomini) 164: 186,9; 165: 187,11; 
322-324. 

GOETI: (i -- sono inclini ai piaceri e dominati dalle passioni) 157: 177,1; 
316; (i — hanno affinità con i demoni del male) 157: 177,6; 317. 


IMMAGINI: (le — nell’epoptia) 110: 91,10; 281; (le — sono puri fantasmi 
della verità) 152: 167,19; (le — sono prodotte dalla materia) 153: 168,5; 
(l’arte che produce le — è molto lontana dall’attività creatrice del demiur- 
go) 153: 168,13; (le — non sono prodotte tramite gli astri) 153: 169,2; 
154: 170,4; (le — derivano una parte generatrice dalle potenze domina- 
trici sul creato) 153: 169,13; 154: 170,9; (Ie — prodotte artificialmente 
non sono pure, risultano da qualità eterogenee, non sono perfette né 
stabili) 154: 171,10; (nell'anima di chi fabbrica — non splende la luce 
divina) 155: 172,12; (le — non hanno nessun valore divino) 156: 173,12; 
(le — non sono demoni) 156: 175,2. 

INTELLETTO: (l’ autopensantesi) 214: 263,1; 369-370; (ľ— demiurgo) 
214: 263,7; 370-372; (I’- di per se stesso esistente) 216: 267,2; 374; 
(1°-- puro) 216: 267,7; 374; 375; (I° indiviso) 216: 267,7; 374; 375; 
(I°-- distribuito per le sfere) 216: 267,8; 372. 

InvocazionE: (le — degli dèi sotterranei) 76: 29,19; 251-252; (le — ren- 
dono i teurgi puri ed inflessibili) 82: 40,15; (la validità dell’- cultuale) 
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82: 40,18; (le ~ non sono un mezzo coercitivo sugli dèi) 140: 145,6; 
(le — sono intelligibili soltanto agli dèi) 147: 157,12; (nelle — occorre 
eliminare ogni azione umana) 163: 184,14. 


LincuaccIO: (la questione dell’origine del —) 354-356. 

Lirurci: 382; (il demone personale designato sulla base dei -- 221: 
273,16. 

Locos: (il — nella speculazione stoica) 238. 

Loro: (il significato simbolico del — secondo gli Egiziani) 206: 251,18; 
350-352. 

LoTTA: (l’azione della — nel cosmo) 168: 192,17; 324-325. 

Luna: (la -- egemone della natura del divenire) 215: 264,7; 373. 


Mate (IL): (le cause del —: quante e quali sono) 166: 190,4; (le azioni 
dell’universo, scendendo nelle parti, sono causa del —) 167: 191,19; 324; 
(comparazione del — con la tenebra) 301; (l’essenza del —) 232: 290,21; 
390. 

MareERIA: (la — partecipa dei beni più elevati, riceve gli dèi) 192: 232,16; 
339; (gli dèi consegnano una certa — nelle visioni beatifiche) 193: 234,8; 
(l’otigine della —) 215: 265,6; 375-377; (dalla ~ il demiurgo creò le 
sfere) 215: 265,7; 376. 

Mepicina: (la — derivata dai sogni sacri) 119: 108,8. 

METEMPSICOSI: 73: 25,9; 250; 322. 

Minacce: (le — violente) 202: 245,12; 346-350; (le — di uno sconvolgi- 
mento cosmico) 202: 245,13; 203: 248,1; 347; (le — di svelare i misteri 
di Iside) 202: 245,14; 203: 248,4; 347; (le — di divulgare i misteri di 
Abido) 202: 245,14; 203: 248,8; 347; (le — di fermare la barca del 
sole) 202: 245,15; 203: 248,7; 347-348; (la — di consegnare a Tifone 
le membra disperse di Osiride) 202: 246,1; 348; (le — sono rivolte 
contro una classe irrazionale di potenze cosmiche) 202: 246,6; 349; (le 
— sono rivolte contro i demoni dell’aria e della terra) 203: 247,6; 349; 
(la dinamica della — magica nel nuovo impero egiziano) 348. 

MoviIMENTI: (-- attivi e passivi delle essenze superiori) 66: 11,18. 


NECESSITÀ: (le — degli dèi) 84: 44,11. 

Nomi: (ἰ -- privi di significato) 208: 254,14; 354-356; (tramite i — i teutgi 
elevano l’anima agli dèi) 208: 256,1; (i — barbari) 208: 256,4; 354-356; 
(i — sono strettamente uniti con la natura degli esseri) 209: 257,6; 355; 
(i — barbari non sono invenzioni fantastiche) 210: 258,6; (i — nell’antico 
Egitto) 356; (i — presso i Caldei) 356; (i — negli scritti ermetici) 356. 


OFFERTE: (le — agli dèi partecipano di idee incorporee) 86: 48,14; 259- 
260; (le — agli dèi differiscono da quelle fatte agli uomini) 96: 66,5; 
(le — materiali non danno esistenza a demoni divinatori) 144: 152,9; 
(affinità delle esalazioni delle — con gli dèi) 147: 157,11. 

OGcpoape: (l’- ermopolitana) 215: 264,5; 373. 

OracotLo: (l’infallibilità degli —) 123: 115,9; (P— di Colofone) 128: 124,9; 
298; (1° di Delfi) 129: 126,4; 299-300; (1’- di Branchide) 129: 127,3; 
300; (gli — caldaici) 242-243. 


PADRE: (il dio dell’essenza) 214: 262,7; 367; (il — creatore degli esseri del 
divenire) 216: 267,4; 374-375. 

PARANATELLONTI: 374. 

PAROLE: (le — oscene significano l’aspirazione all'ordine e alla bellezza) 
81: 39,4; 253. 
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PARTECIPAZIONE: (la — è causa dell’alterità degli esseri secondari) 90: 
55,3; 263-264. 

PEZZI DI LEGNO: v. Divinazione; 310-311. 

PIACERI: (i — del sesso derivano dall’arte umana, non da una necessità 
divina o demonica) 169: 195,2; 325. 

PIANETA: (colore, figura e superficie dei —) 90: 54,14; 264; (il — signore 
della casa della nascita) 221: 274,1; 382-383; (la determinazione del — 
signore della casa della nascita) 224: 278,15. 

PIETRE: v. Divinazione; 310-311; (— simpatetiche) 423. 

PLENITUDINE: 75: 28,19; 251. 

Porenza: (le — dei demoni e degli eroi) 97: 67,14; (le — dell’anima) 97: 
68,8; (suddivisione delle — fisiche) 153: 169,6; (le — ultime dell’universo 
modificano la materia particolare) 154: 170,11; (le patti corporee del 
tutto non sono prive di -- 167: 191,13; (le — del cosmo agiscono in 
modo diverso sugli universali e sulle parti) 168: 192,14; (la — degli dèi 
annienta tutti i corpi) 175: 202,3; (le tre categorie delle essenze e delle 
— divine) 188: 225,13. 

PREGHIERA: (le — risvegliano il divino che è nell’uomo) 85: 46,14; (gli dèi 
non ricevono le — tramite gli organi corporei) 85: 46,20; 259-260; (le — 
espressione della nullità umana) 86: 47,13; 259-260; (le — simboli degli 
dèi) 86: 48,5; 259-260; (le — intessono la comunione sacra con gli dèi) 
195: 237,11; (i tre momenti della —) 195: 237,14; 341-342; (i vantaggi 
e gli effetti della —) 195: 238,7; (le — degli Egiziani al sole) 207: 254,6; 
(le formule delle — antiche vanno conservate) 210: 259,2. 

PRESTIGIATORI: (i — non raggiungono la verità) 149: 161,14. 

PrINcIPIO: (coincidenza del — con la fine) 77: 31,18; 252. 

PROFETA: (— egizio) 61: 3,10: 241; 62: 4,17; (il discorso dei — caldei) 
157: 176,2; 315-319. 

PROPRIETÀ: (le — degli esseri superiori) 65: 10,12; 67: 14,4; (il concetto 
di -- 65: 10,14; v. anche sotto le voci Dèi, Demoni, Eroi, Anime. 


RICEVERE: (— in sé il dio) 297-298. 

Riti: (il significato dei — propiziatori) 83: 43,1; (ai sacri — è adatta la 
lingua dei popoli sacri) 208: 256,7. 

RITUALE: (il — della Vita) 349. 


SACRAMENTO: (il — teurgico) 309-310. 

SACRIFICI: (il significato dei — espiatori) 83: 43,16; (lo scopo dei —) 177: 
206,5; 327; (l'efficacia pratica dei — e il loro collegamento con gli dèi) 
177: 206,15; 328; (causa dell’azione dei — non sono certi numeri né 
attività di animali né forme esteriori né un organo corporeo) 178: 208,7; 
328-330; (il — perfetto) 179: 210,4; 330; (a chi vanno offerti i —) 179: 
210,9; (l’offerta dei — fatta mediante il fuoco ne distrugge la materia e 
l’eleva al fuoco divino) 182: 214,5; 332-333; (connessione fra la gerar- 
chia degli dèi e i —) 184: 217,3; 333; (agli dèi materiali convengono — 
materiali: corpi morti, ecc.) 184: 218,5; (le due specie dei -- 185: 
219,12; 333; (il rituale corporeo dei —) 186: 221,2; 334; (la triplice 
classificazione dei — in relazione alla natura degli uomini) 188: 224,8; 
334-336; (la triplice classificazione dei — secondo le essenze e le potenze 
divine) 189: 226,4; 336; (i — e le parti cosmiche) 190: 227,16; 336-337; 
(nei — bisogna onorare tutti gli dèi) 191: 229,8; 192: 231,6; 337; (le 
azioni dei — vari e multiformi) 192: 231,9; (il — delle materie adatte agli 
dèi) 193: 234,10; 337-341; (il — dei prodotti delle terre e di animali 
cui presiedono è appropriato agli dèi) 194: 234,18; 340-341; (i — agli 
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angeli, agli dèi, ai demoni sono presieduti da un dio, un angelo, un 
demone) 194: 236,8; (i — partecipano del contatto con il demiurgo) 196: 
239,17; (la reciprocità di — e preghiera) 196: 240,9. 

SAPIENTI: (i — della Caldea) 62: 4,15; 241-242. 

ScriBA: (il sacro — egiziano) 240-241. 

ScrITTI: (gli — di Ermes) 61: 2,2; 213: 260,20; 214: 262,11; 215: 265,13; 
217: 269,2; 357-358; (gli — degli scribi egiziani) 213: 260,12. 

SimBoLI: (i — furono inviati dal demiurgo) 95: 65,8; (i — divini agiscono 
sulla volontà degli dèi) 113: 97,5; 282-283; (la funzione mistica e cal- 
daica dei -- 163: 184,5; 321; (l’interptetazione intellettuale dei — se- 
condo gli Egiziani) 205: 250,12; (la teorizzazione dei —) 350. 

SIMPATIA: (la — cosmica) 135: 137,20; 178: 207,10; 314; 327; 384; (la — 
degli animali con parti e potenze cosmiche) 150: 162,19; (la — fra le 
parti del corpo e i pianeti) 275; (la — teurgica) 309; 330. 

SIstasI: 132: 132,7; 304-305. 

SISTEMA: (i — metafisico-teologici degli Egiziani) 214: 261,8; 366-377; (il 
— astrologico ermetico) 216: 268,5; 357; 361-366. 

SognI: (- umani e — inviati dagli dèi: loro caratteristiche) 116: 103,3; 
285-287. 

Sore: (il simbolo del — seduto su un loto) 206: 251,18; 350-352; (il signi- 
ficato simbolico del dio — che naviga su una barca, delle sue potenze e 
dei suoi doni, secondo gli Egiziani) 206: 252,11; 352-353; (il — egemone 
degli elementi universali del divenire) 215: 264,4; 373; (- encosmico e 
ipercosmico) 269. 

Sonno: v. Divinazione. 

STELE: (le — di Ermes) 63: 5,17; 243. 

STRUTTURA: (la — del « discorso » dei profeti caldei) 315; (— espressiva 
del pensiero: distinzione fra il generale e il particolare) 383; (la — del 
libro X) 386-392. 


TEURGI: (l’unione dei — agli dèi) 113: 96,15; 113: 98,2; 343-344; (i — 
hanno rapporto con gli dèi) 157: 176,5; 316; (gli dèi recidono dai — 
cattiveria e passioni) 157: 176,7; 316; (l’apparizione degli dèi allontana 
dai — il male) 157: 176,8; 317; (i — all’apparire degli dèi ricevono tutte 
le virtù) 157: 176,11; 317; (i — non sono ostacolati dagli spiriti cattivi) 
158: 178,6; (i — conoscono il numero delle potenze divine) 191: 229,17; 
(il — tende all’Uno) 191: 230,16; (il — usa minacce contro le potenze 
cosmiche, sentendosi un dio) 202: 246,17; 348-349; (i — hanno ricevuto 
dagli dèi la spiegazione dei nomi privi di significato) 208: 254,17; (i — 
non tengono conto delle lodi umane) 229: 286,14; 388; (i — sono alieni 
da costruzioni fantastiche) 230: 286,19; 400; (i — non fanno conto degli 
scherni degli uomini) 230: 287,7; 388; (l’attività dei —) 231: 293,5; 392. 

TEURGIA: 63: 6,9; (scopo della —) 158: 179,8; 318-319; (i due aspetti 
della —) 163: 184,1; (il cerimoniale della —) 321; (la — è praticata da 
chi vive secondo l’intelletto) 188: 225,1; 335-336; (i tre gradi della —) 
190: 228,2; (la — sulle tracce delle materie adatte a ciascuno degli dèi) 
193: 233,11; 337-340; (la — mezzo di elevazione a dio e al demiurgo) 
216: 267,10; (la realizzazione della —) 217: 269,10. 

TopPoragno: (il — animale lunare) 178: 208,13; 329. 

TRAGEDIA: (funzione catartica della —) 81: 40,4; 254. 

TuTTO (IL): (il — è un vivente unico) 170: 195,15; 178: 207,10. 


UcceELLI: v. Divinazione; 308-309; (i movimenti degli —) 135: 136,18. 
Uno: (il culto dell’) 191: 230,16; 337; (proprietà dell’) 214: 261,8; 
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366; (1"-- primo magma di materia) 214: 263,3; 368-369; (1" -- superiore 
al sole, alla luna, ai cronocratori) 215: 264,11; (l’- superiore al molte- 
plice) 384; (Uno-pluralità) 215: 264,13; 374. 

Uomo: (la triplice classificazione degli —: soggetti alle potenze naturali, 
superiori ad esse, occupanti uno stato intermedio) 187: 223,10; (1" -- nel 
cosmo) 189: 227,6; (l’- sacro stabilisce una comunione fra gli dèi e gli 
uomini) 194: 235,11; 341; (gli — sono contaminati dai cadaveri) 200: 
242,7. 


VercoLo: (la preghiera purifica il — dell’anima) 343; (l’ispirazione profe- 
tica dell’acqua purifica il — dell'anima) 128: 125,4; 343; (la fotagogia 
illumina il — dell’anima) 132: 132,13; 343; (la dottrina del — astrale) 
343-345. 

VERGHE: v. Divinazione; 310-311. 

VISCERE: v. Divinazione; 308; (modificazioni delle -- 135: 136,12, 


Zopraco: (il significato simbolico dello — secondo gli Egiziani) 207: 253,3; 
353-354. 
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L’indice è limitato al testo della traduzione e alle pagine degli appa- 
rati in cui gli stessi nomi sono commentati. Quanto ai riferimenti numerici, 


cfr. Indice I. 


Abammone: 59. 

Abido: 202: 245,15; 203: 248,9; 
347. 

Alessandro Magno: 119: 108,9; 
288. 

Ameleto: 142: 148,13; 312. 

Ammone: 119: 108,13; 216: 267, 
17; 359-361. 

Amoun: 215: 263,10; 370-371. 

Anebo: 59; 61: 2,8. 

Aphutis: 119: 108,12; 289. 

Apollo Clario: 128: 123,14; 298- 
299, 

Apollo Didimeo: 300. 

Apollo Pitio: 299. 

Ares; 90: 55,8; 264. 

Asclepio: 119: 108,7; 288. 

Assiri (= Caldei): 62: 5,9; 208: 
256,7; 241-242. 


Bitys: 216: 267,15; 233: 293,3; 
359-361; 394. 

Branchide: 128: 123,17; 129: 127, 
3; 300. 


Caldea: 62: 4,16; 241-242. 

Caldei: 202: 249,4; 224: 278,7. 

Caronte (antri di): 162: 182,10; 
320-321. 

Castabala: 120: 110,14; 291. 

Cheremone: 215: 265,16; 223: 
277,5; 361-365. 

Colofone: 128: 123,15; 128: 1249; 
298. 

Coribanti: 127: 121,18; 295-296. 

Crono: 90: 55,7; 264. 


Delfi: 123,16; 
299, 

Democrito: 61: 2,11; 239. 

Dioniso: 119: 108,11. 


Efesto: 215: 263,12. 

Egitto: 62: 4,17; 216: 267,17. 

Egiziani: 204: 249,7; 205: 249,14; 
205: 250,9 e 13; 207: 254,6; 
209: 256,8; 210: 258,4 e 6; 213: 
260,5; 215: 264,4 e 13; 216: 
26610.267,9.268,5; 217: 268,14; 
224: 278,8; 233: 292,17.293,4. 

Eraclito: 81: 40,11; 134: 136,3; 
185: 219,13; 255; 333-334; 417. 

Ermes: 61: 1,2; 63: 5,18; 213: 
260,20; 214: 262,11 e 14; 215: 
265,13; 216: 266,7.267,15; 238; 
(Ermes-Thot) 238; (Ermes-logos) 
238. 

Eudosso: 61: 2,11; 239-240. 


Greci: 61: 2,12; 166: 190,2; 210: 
259,9 e 10; 215: 263,12; 240. 


Ichthén: 214: 263,4; 368-369. 
Iside: 202: 245,14; 203: 248,6; 
347. 


Knéph: 214: 262,15; 369-370. 


128: 129: 126,4; 


Lete: 142: 148,14; 312. 
Lisandro: 119: 108,12; 289. 


Madre (la Grande): 125: 117,16; 

127: 121,15; 296-297. 
Manetone: 213: 261,2; 358. 
Musa: 205: 249,12. 
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101: 269; 281; 283. 
102: 317; 333. 

103: 317; 335. 

104: 278; 317. 
104,1b-2: 342. 

106: 326. 
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107,11: 317. 
108: 268; 282; 321. 
109: 282; 321. 
110: 280. 

110,2: 278. 

112: 342. 

112,15 271. 

113: 279. 

115: 2357 

115,1: 275; 310. 
116: 335. 

118: 271; 286; 317. 
121: 317; 342. 
130,2-3: 317. 
135: 316. 
135,2-3: 317. 
135,3: 2735. 

137: 274. 

138: 274. 

142: 268; 284. 
142,1: 281. 
143,3: 280. 

144: 418. 

146,1: 280. 
146,5: 268. 

147: 268. 

148: 269; 280; 282; 286. 
148,1: 280. 
148,1-2: 256. 
148,2: 280. 

150: 356. 

152: 269. 

153: 335. 

157: 316. 

163,1: 278; 335. 
164: 278. 

169: 275. 

172: 335. 

179: 274. 

206: 302. 

208: 304. 

211: 290. 

213: 316. 
213,2: 271. 
213,3-4: 275. 
225: 291. 


ORIGENE 
Contro Celso (= Cels.; ed. M. Bor- 
ret, Paris 1967-1976) 
I 24,5-7: 355. 
24,16-29: 355. 
60,5-7: 301. 
II 244: 313. 


31,4-5: 313. 
111 37,27-29: 277. 
IV 7,7-8: 313. 

39,58-60: 239. 

76,6-13: 417. 
V 45,1-3: 356. 

45,7-9: 356. 

45,13-16: 356. 
VI 30-32: 359. 

73,6-7: 313. 

78,4-5: 313. 
VII 13,4: 313. 

14,5-7: 313. 
14,9-10: 313. 
68,9-10: 277. 
VIII 58,1-14: 385. 
60,8-9: 332. 

Trattato dei principî (= Pr.; ed. H. 
Crouzel - M. Simonetti, Paris 
1978-1980) 

III 4,1: 379. 


ORPHICA 

Frammenti 
1972?) 
5: 334. 
214: 266. 
158: 266. 
248,10: 272. 

Inni (= H.; ed. W. Quandt, Ber- 
lin 19734) 
28,4: 238. 


OviDpIO 
Tristia (= Trist.) 
IV 1,41-42: 291. 


PAPIRI 
Papiri magici greci (= PGM; ed. 
Preisendanz I-II, Leipzig 1973- 
1974) 
I 58: 304. 
97-105: 316. 
209: 364. 
217-218: 360. 
932: 321. 
II 102-104: 351. 
III 95 ss.: 353. 
99-101: 348. 
158-161: 360. 
197: 304. 
325-347: 305. 
495: 304. 
499 ss.: 354. 
689 ss.: 305. 


(ed. O. Kern, Berlin 
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IV 154 ss.: 306. 
169-170: 304. 
209: 304. 

210: 282. 

216: 304. 

221: 304. 
236-242: 354. 
395-399: 354. 
447; 19, 33. 
455-459: 367. 
475-732: 256. 
772: 340. 
913-915: 340. 
930 ss.: 305. 
930-1114: 268. 
945-946: 283. 
1209-1210: 360. 
1559-1569: 367. 
1649 ss.: 354. 
1841-1848: 340. 
1930 ss.: 360; 359. 
1988: 375 (2v.). 
2006 ss.: 359. 
2140-2144: 359. 
2313-2318: 347. 
2359-2372: 340. 
2705-2706: 302. 
2722: 275. 
3095: 321. 
3210 ss.: 306. 

V 101-102: 372. 
271-275: 347. 


39: 304. 
VII 196: 302. 
206: 302. 
320-334: 305. 
390: 302. 
846-860: 302. 
883-885: 283. 
XII 16-17: 340. 
55-58: 347. 
237: 375 (2v.). 
318-320: 340. 
XIII 63-65: 367. 
267-269: 367. 
LVII 13: 347. 
Papiro di Berlino 3048: VIII 2 ss.: 
372. 
Pap. Chester-Beatty VIII 4,6-7: 
347. 
Pap. Mag. Harris VII 14: 347. 
di Leyda I 350: 371. 
di Leyda V 10: 371. 


di Londra 121: 823 ss.: 373. 
di Londra 121: 846 ss.: 373. 
di Ossirinco III 465,12: 364. 
Salt 825; VI 7: 349. 

Salt 825: XVII 9-13: 349. 
Salt 825: XVIII 1: 349. 


PAUSANIA 

I 16,3: 300. 
III 18,3: 289. 

V 75: 300. 
25,9: 329. ` 
VI 19,6: 428. 
VII 2,6: 300. 

3.13 298. 

5,3: 298. 

5,4: 300. 
21,12: 282. 
VIL 153: 322. 

IX 10,2: 300. 
39,11: 286. 

X 12,5: 298. 


PINDARO 

Nemee (= N) 
7,104-105: 266. 

Pitiche (= P) 
3,60: 322. 
5,122: 380. 


PIRAMIDI 
249: 351. 
299: 347. 
364a ss.: 348. 
393 ss.: 349. 
395: 351. 


PLATONE 

Apologia di Socrate (= Ap.) 
32b-c: 249. 

Cratilo (= Cra.) 
396b 6-7: 296. 
398c 6-e 2: 277. 
401d 4-5: 393. 
402a 8-10: 393. 
407e 5-408b 2: 238. 
413e 6: 249. 
439c 2-6: 393. 
439d 4: 393. 
439e 3: 324. 

Epinomide (= Epin.) 
976a 1-9: 307. 
981c 2: 266. 
982a 3-983c 5: 262. 
982a 5: 266. 
982b 1-4: 262. 
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982c 5-8: 262. 
983d 6-7: 323. 
984a 1-2: 265. 
984e 4-6: 266. 
986c 1-2: 337. 
987a 7-8: 337. 
988d 1-- 3: 262. 
988d 2-3: 262. 
Eutidemo (= Euthd.) 
277d 5-9: 295. 
Fedone (= Phd.) 
67c 5-d 8: 257. 
69c 7: 334. 
78c 5: 324. 
81b 1: 278. 
81b 2-4: 278. 
81E 6: 278. 
81ς 8-9: 275. 
81c 8-10: 327. 
81d 8: 278. 
8le 1: 250. 
82a 4: 250. 
83d 4-5: 278. 
84b 1: 342. 
97e 1: 249. 
99e 5-6: 272. 
101c 5: 263. 
105a 5-6: 266. 
107d 1: 279. 
107d 5-e 4: 380. 


113d 4-114c 6: 334. 


Fedro (= Pbdr.) 
229d 7-e 2: 324. 
238d 1-2: 297. 
24le 3-5: 297. 
244a 5-d 5: 289. 
244a 5-245b: 289. 
244a 6-8: 289. 
244b 2: 289. 
244c 2-3: 289. 
244d 3-5: 289. 
244d 4-5: 289. 
244d 5-e 11: 258. 
245a 1: 289. 
246a 6: 245. 
246b 7-8: 249. 
246b 7-c 1: 271. 
246e 2: 342. 
247a 7: 310. 
247e 1: 257. 
247d 1-4: 342. 
247d 4: 272. 
248a 5: 334. 


248b 5: 342. 
248c 2: 342. 
248c 3: 245; 284. 
249a 1: 289. 
249b 3-4: 250. 
249c 6-8: 335. 
250a 1-4: 312. 
250b-251a: 294. 
250c 2: 411. 
250c 3-4: 268. 
250c 5-6: 333. 
250d 1-3: 294. 
2514 2-4: 294. 
251b 1-3: 270. 
251b 2-3: 427. 
251c 8: 270. 
253d 3-5: 269. 
253e 5-6: 270. 
2595 1: 259. 


274c 5.275. 2: 239. 
Filebo (= Pblb.) 

16c 5: 289. 

27a 5-6: 311. 

30d 2-8: 249. 

59e 10-60a 2: 266. 
Gorgia (= Grg.) 

473e 8: 250. 

498e 11-12: 266. 
Ione (= Ion) 

534b 4-5: 293. 

534c 1: 293. 

534c 5-6: 293. 

534c 7-d 4: 289. 

534d 3-4: 293. 

536c 2: 289. 
Lachete (= La.) 

188b 2-3: 337. 
Leggi (= Lg.) 

653a 7-10: 337. 

715e 7-716a 2: 266. 

716c 2-3: 337. 

717a 2-3: 260. 

717b 2-4: 277. 

730e 4 ss.: 310. 

751d 2: 245. 

754c 2-3: 266. 

790e 8-9: 295. 

819b-d: 259. 

862d 8: 427. 

8776 9: 259. 

898e 5-899b 7: 262. 

898e 8-899a 4: 262. 


694 


899b 2-7: 262. 
903c 2-5: 262. 
903c-d: 262. 
924a 5: 245. 
945d 3: 245. 
950d 2-3: 261. 
956e 7-8: 266. 
Lettere (= Ep.) 
II 313a 4-5: 321. 
VII 333e 3-4: 395. 
341c-d: 404. 
343e-344b:; 404. 
344b: 310. 
Liside (= Ly.) 
214b 2-4: 337. 
218d 2-3: 282. 
Menone (= Men.) 
8la 5: 315. 
99c 11- 5: 289. 
Minosse (= Min.) 
318b 4-c 1: 295, 
Parmenide (= Prm.) 
1314 6: 263. 
132d 3: 263. 
141d 9: 263. 
1516 8: 263. 
Politico (= Plt.) 
290d 9-e 3: 239. 
Repubblica (= R.) 
234c 7-10: 323. 
2736 1: 339. 
363a 6-d 5: 319. 
364d 3-e 1: 380. 
366b 1: 242. 


379b 1: 262; 316; 323. 


379% 3: 262; 323. 
379b 16: 323. 
392a 4-5: 277. 
402a: 294. 

479a 3: 324. 
490b 7: 321. 
498b 7: 271. 
508d 4-5: 272. 
509b 6-10: 246. 
509b 8-9: 316. 
515c 7-8: 257; 336. 
517d 4-5: 401. 
518c 8-9: 257. 
518c 8-10: 336. 
533d 2: 271. 
534a 1: 245. 
537c 2: 405. 
546b 4: 261. 
560c 3: 282. 
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572a 5-9: 287. 
617e 1-5: 380. 
617e 5: 323. 
618a 3: 250. 
620d 8-e 5: 380. 
6214 2-6: 312. 
Simposio (= Smp.) 
186b 4: 427. 
202d 13-e 7: 247. 
202e 3: 248. 
202e 5: 247. 
2114 5-b 2: 267. 
215c 3: 292. 
Sofista (= Spb.) 
247e 5: 14, 19. 
248a 12: 324. 
256b 1: 263. 
259a 7: 263. 
Teeteto (= Tht.) 
176e 3-4: 324. 
184c 6-7: 409. 
186d 3: 245. 
Timeo (= Ti.) 
Z2le-25d 6: 239. 
28c 3-4: 339. 
29a 6: 330. 
29e 1-4: 310. 
30a 2-6: 13; 376. 
30a 3-5: 267. 
30b 1-3: 29, 69. 
37c 2: 344. 
37c 6-7: 269. 
sje Ve 339: 
41-42: 366. 
4la 7: 339. 
4id 1-2: 344. 
4le 1-2: 261. 
42c 3-4: 250. 
42d 3-4: 323. 
42e 5-6: 366. 


90a 2-5: 380. 
92c 8: 261. 
PLINIO 


Storia naturale (= H.N.) 
II 41,41: 329. 
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95,207-208: 320. 
106,232: 298. 
VIII 80,54: 329. 
XIII 32,109: 351. 
XXVIII 23,82: 359. 
XXIX 1,4: 288. 
XXXI 27: 320. 
XXXVII 56,155: 423. 
58,160: 423. 
60,168: 423. 


PLOTINO 


Enneadi (= Enn.: ed. P. Henry - 
H.R. Schwyzer I-III, Paris-Bru- 


xelles 1951-1973) 

11 [53]: 252. 

[46]: 391. 

[1] 5,49: 278. 

[1] 7,3-7: 344. 
[51]: 323. 

[51] 1,1-6: 323. 
[51] 4,12-25: 323. 
[51] 4,19: 278. 
[51] 7,21-22: 278. 
[51] 15,22-23: 278. 
[40], 5,18-23: 378. 
[52]: 309. 

[52] 11: 263. 
[52] 11,11: 262. 
[52] 12,9-11: 263. 
[52] 18,19-22: 310. 
[28] 39,25: 324. 
[33] 2,4-6: 335. 
[33] 3,1-5: 270. 
[33] 5,17-18: 378. 
[33] 9,26-42: 313. 
[33] 10,19: 278. 
[33] 14,1-11: 256. 
[33] 14,4-9: 260. 
[33] 16,9: 249. 
[33] 18,17: 293. 
[31: 377. 

[47] 11,1: 324. 
[47] 13,1-4: 322. 
[47] 13,13: 322. 
[4] 15: 381. 
[15] 1,8 55.: 265. 
[15] 19-10: 265. 
[15] 2: 250. 
[15] 3: 381. 
[15] 6: 381. 
[15] 6,46-50: 261. 
[50] 6,7-17: 259. 
[26] 1-5: 252. 
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] 12: 250. 

1 17,25 ss.: 326. 
1 27,1-3: 378. 
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] 18-29; 252. 

] 30,6-7: 322. 

] 30,10-11: 322. 
] 30,26-30: 346. 
] 30,26-30: 256. 
] 32,4-22: 309. 
] 33,6: 263. 

] 34,28-33: 263. 
] 35,14: 263. 

] 40,1-6: 314. 
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: 41,3-6: 314. 


-Ξισσισισισσ σι σι σι σι οι οι γι σι 


N 
μ--- 
ΘΝ 
ὟΝ 
N 
Ke] 
A 


[6] 2,26-30: 247. 
[6] 6,2-6: 265. 

[6] 7,6-7: 278. 
[10] 6,8-11: 369. 
[10] 6,25-30: 366. 
[10] 6,50: 265. 
[49] 7,1-9: 392. 
[49] 12,28-44: 366. 
[49] 15,5-6: 366. 
[7] 1: 311, 

[32] 12,40-49: 310. 
[32] 12,45: 310. 
[35] 130 5311. 

C311 7,47: 252. 
[22] 10,22-30: 310. 
[22] 15,14-16: 270. 
[23] 12,29-31: 285, 
[34] 11,24 ss.: 265. 
[38] 5,26-30: 378. 
[39] 18,33-36: 366 
[9] 4,15-16: 404. 
[9] 9,1-11: 310. 
[9] 9.55: 313. 

[9] 11,12-15: 333. 
[9] 11,15: 313. 
[9] 11,23: 313. 
[9] 11,24: 313. 
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9 [9] 11,26-30: 350. 
9 [9] 11,27: 242. 
9 [9] 11,38: 313. 
9 [9] 11,45-46: 313. 


PLUTARCO 

Il demone di Socrate (= de gen. 
Socr.; ed. J. Hanni, Paris 1980) 
7,578f: 239; 240. 
22,590c 5-6: 286. 
22,591a 3-4: 286. 

Iside e Osiride (= Is. et Os.; ed. 
J. Gwyn Griffiths, Cambridge 
1970) 
9,354c-d: 371. 
9,354d: 371. 
10,354d: 239. 
10,354e: 239; 240. 
11,355b: 328; 352. 
18,357f-358a: 348. 
21,359d: 370. 
34,364b: 352. 
42,368b: 372. 
44,368e-f: 328. 
53,372e-f: 373. 
61,375f: 361. 
74,381lc: 328. 

Della lentezza della punizione divi- 
na (= De sera numinis vindicta) 
3,549b: 322. 

Gli oracoli della Pizia (= Pytb. 
orac.; ed. R. Flacelière, Paris 
1974) 
397a-b: 293. 
400a 4-10: 352. 
404d: 417. 
405c: 292. 

Questioni conviviali (= 
symp.) 

IV 5,2: 329. 
Il tramonto degli oracoli (= Def. 


Quaest. 


orac.; ed. R. Flacelière, Paris 
1974) 
432d-e: 301. 


Vita di Cleomene (= Cleom.) 
7: 286. 

Vita di Lisandro (= Lys.; ed. R. 
Flacelière - É. Chambry, Paris 
1971) 
20,7,444f: 289. 

Vita di Silla (= Sull.; ed. R. Flace- 
lière - É. Chambry, Paris 1971) 
17,462f: 286. 
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Vita di Solone (= Sol.) 


26: 240. 

PORFIRIO 

A Gauro, Sull animazione degli 
embrioni (= Gaur.; ed, Καὶ, Kalb- 


fleisch, Berlin 1895) 
XII 3 p. 50,23: 337. 

Commentario al Timeo di Platone 
(ed. A.R. Sodano, Napoli 1964) 
fe, 17: 273. 

47-51: 376. 
80: 344. 

Contro i Cristiani (= Chr.; ed. A. 
von Harnack, SPrAW, Berlin 
1916 e 1921) 

75-78: 313. 
76: 272. 

41: 313. 
81-82: 313. 
84,62-63: 313. 

De cultu simulacrorum (ed. J. Bi- 
dez, Gent 1913, in appendice al 
vol. Porphyre; cfr. Abbreviazioni 
bibliografiche, p. 43) 
fr. 10 p. 18*,10: 370. 

10 p. 18*,16-20: 372. 
10 p. 19*,7-12: 328; 352. 

Introduzione agli intelligibili (= 
Sent.; ed. E. Lamberz, Leipzig 


29: 312; 3253 327. 
30: 265. 
40: 392. 
L’antro delle Ninfe (= Antr., ed. 
A. Nauck, Leipzig 1886?) 
10 p. 63,7-24: 352, 
11 p. 64,13 ss.: 327. 
11 p. 64,25: 278. 
Lettera ad Anebo (ed. A.R. Soda- 
no, Napoli 1958) 
p. 3,5: 421. 
3,11: 421. 
4,11-5,3: 255. 
5,4-7: 259. 
7,10: 273. 
14,12-15,2: 314. 
16,7-17,6: 315. 
18,1-19,1: 319. 
19,2-4: 325. 
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19,5-20,1: 332. 
19,5-20,2: 326. 
2072: 387. 
20,3-21,2: 346. 
22,1-10: 354. 

23 7-25,2: 362-363. 
25,8-9: 380. 

Lettera a Marcella (= Marc.; ed. 
W. Pötscher, Leiden 1969) 

6; 312, 
11: 342. 
12: 325: 
18: 331. 
19: 285. 
24: 323. 

Questioni omeriche (libro I, ed. 

w Sodano, Napoli 1973) 
110,3-9: 39, 119. 

Sebria della filosofia (ed. A. Nauck, 
Leipzig 1886?) 
fr. 18 pp. 14, 1: 1a 14: 367. 

Sull’anima (= 
ap. Stobeo I r 60 p. 1048 H.: 
232. 

Sulla astinenza dagli animali (= 
Abst.; libri I-III, ed. J. Bouffar- 
tigue - M. Patillon I-II, Paris 
1977-1979; libro IV, ed. A. 
Nauck, Leipzig 1886°) 

I 28,2: 332. 
40,2: 378. 

II 24,1: 331. 
33,2: 331. 
34,2: 369. 
39,1: 266. 
39,3-40,4: 323. 
41,1-2: 316. 
42,1-2: 318. 
42,3: 332. 

a JIZ 

45,3: 316. 

47,3: 317. 

55,115. 397. 

. 241,6-8: 361. 

9 p- 243/69: 346. 

Sul « Conosci te stesso » 
ap. Stobeo III 21,27 p. 581,3-14 
IH.: 391. 

Sulla filosofia desunta dagli oracoli 
(= Phil. orac.; ed. G. Wolff, 
Berlin 1856) 

p. 129-130: 339. 
137,118-121: 303. 
144-147: 272. 


148-149: 332. 
159-160: 292. 
164: 303; 321. 

Sul ritorno dell'anima (= Regr. 
an.; ed. J. Bidez, Gent 1913, in 
appendice al volume Porphyre; 
cfr. Abbreviazioni bibliografiche, 
p. 43) 
fr. 2 pp. 27*,21-28*,12: 269. 

D: 28* 8-9: 285. 

p. 2951: 267. 

p. 29*,1-7: 273. 

p. 29*,6-7: 274. 

pp. 29*,16-30*,31: 350. 

p. 30*,9-11: 40, 122. 

p: 31*,9-15: 273. 

p. 33* 9-13: 273. 

6 p. 33*,20: 267. 
10 p. 37*,12-13: 335. 
11 p. 38*,10-18: 250. 

Vita di Pitagora (= VP; 
Nauck, Leipzig 1886) 
Te 239. 

Vita di Plotino e ordine dei suoi 
scritti (= Plot.; ed. P. Henry - 
H.R. Schwyzer, Paris-Bruxelles 
1951) 

7: 33, 99. 

7,8: 33, 98. 
10,1-13: 320. 
10,15-19: 33, 97. 
10,28-39: 320. 
10,36: 391. 
23,7-16: 337. 


Posiponio (ed. L. Edelstein - I.G. 
Kidd I, Cambridge 1972) 
fr. 108: 288. 
279,13: 284. 


ProcLo 
L'arte ieratica dei Greci (ed. J. Bi- 
dez, Bruxelles 1936) 
p. 148,5 ss.: 338. 
148,5-6: 328. 
149,12: 352. 
149,40 ss.: 329. 
Commentario al primo Alcibiade di 
Platone (= in Alc; ed. L.G. 
Westerink, Amsterdam 1954) 
p. 23,14-15: 342. 
39,16: 317. 
92,1: 257: 
105,1-2: 238. 
245,6: 335. 
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377,39 ss.: 338. 


Commentario al Cratilo di Platone 
(= in Cra.; ed. G. Pasquali, 


Leipzig 1908) 

ph 19,12; 339. 
31,8: 280. 
32,16% 361. 
33,14: 248. 
35,24: 260. 
29,2: 269. 
67,19: 269. 
68,16 s.: 277. 
70,5: 277. 
71,17: 274. 
72,8: 260; 385. 
72,8-15: 281. 
72,10-11: 242. 
77,2-10: 277. 
792° 277. 
100,21: 270. 


Estratti del commentario alla filoso- 
fia caldaica (= Exc. Chald., ed. 
É. des Places, Oracles, pp. 206- 


212) 
pp. 207,23-208,4: 319. 


Commentario al Parmenide di Pla- 
tone (= in Prm.; ed. V. Cousin, 
Procli opera inedita, Paris 1864”, 


pp. 617-1314) 

p. 620,5 ss.: 374. 
647,6: 242. 
666,38 s.: 257. 


Commentario alla Repubblica di 
Platone (= in R.; ed. W. Kroll 


I-II, Leipzig 1899-1901) 

I p- 39,1-11: 283. 
29.5.95 285. 
4212-16: 254. 
45,2: 405. 
45,4: 405. 
49,13-50,26: 254. 
62,5-9: 295. 
91,18-25: 270; 385. 
91,19-21: 267. 
111,1-2: 241; 281. 
111,3-11: 268. 
111,28-112,1: 290. 
115,29: 348. 
140,16: 293. 
166,20-21: 293. 
290,14-15: 282. 

II p. 56,15-18: 364. 
99,1-3: 257; 278. 
118,11-16: 274. 
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119,4-6: 257. 
119,26-27: 283. 
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